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Proleg d’Ager Pérez Casanovas

En una petita ressenya a un volum sobre interpretacions feministes de Dewey, s’hi
amaga una de les reflexions més punyents de Maurice Hamington, teoric de I’¢tica de la
cura. «Hi ha una cosa — diu — que anomeno cruament la prova del «i qué?» (so what?) de
la filosofia» (Hamington, 2003, p. 196) que vol dir, basicament, que davant de cada
escrit cal que se’ns desperti una actitud cinica que es pregunti si ve d’un interés genui,
del desig d’imaginar una bona vida 1 del compromis de contribuir a apropar-nos-hi més.

Els treballs d’aquest grup han abordat qiiestions urgents del nostre entorn proper, sempre
des de la concrecid de realitats que podien investigar de la manera més situada, i
complint amb escreix aquesta triada: interes, desig i compromis. Alhora, darrere aquesta
localitat hi havia també una ambicié més amplia: una critica lucida d’estructures globals
que anava més enlla dels temes concrets escollits, repte que cadascu ha afrontat des del
seu propi punt d’ancoratge. Aixi, el reconeixement d’un malestar o un problema en una
teoria, un autor, un concepte, s’ha transformat en una analisi rigorosa i metodologica, a
voltes centrada a descobrir contradiccions internes, a voltes en una proposta en positiu
que imaginava solucions.

Des de la filosofia académica, sovint perdem aquest «i que?»; l’interes, desig i
compromis que inicialment ens van hi portar. Davant d’aquesta pérdua, es pot optar per
la desgana, per I’automatisme — complir amb les obligacions com un checklist, publicar
literatura gris que ningl llegeix. Aquests treballs es troben a les antipodes d’aquesta
actitud. Com a tutora, m’ha tocat fer de cinica. Davant la proposta del tema, cada
estudiant s’ha hagut d’enfrontar a la meva pregunta directa: «i tu que vols fer-ne d’aixo?
Per que vols fer aquest treball?» Aquesta pregunta, gens facil de respondre, ha obligat a
tot el grup a investigar des de la preocupacio i la responsabilitat. I un cop resolt aquest
interrogant, les reflexions han volat cada vegada més amunt, atrevint-se a entrar en
dialeg amb altres disciplines, a utilitzar fonts primaries de la sociologia de Goffman, la
poesia d’Arendt, la teoria decolonial; 1 a adoptar de manera molt intencional 1 explicita
metodologies com ara les entrevistes semi-estructurades, 1’analisi dialectica, les
genealogies o el métode fenomenologic de van Manen.

Aixi, reflexions al voltant del feminisme, la historiografia, I’Estat, la ideologia, la cura o
I’espai s’han abordat de forma compromesa, original i rigorosa, mostrant com la
capacitat d’interdisciplinarietat, d’habitar diversos mons alhora, pot ser una virtut en la
recerca. Per tot aixo, us vull agrair la confian¢a que hem construit; des de I’inici, us vaig
tractar com a iguals, sabent que us exigiria més, 1 els escrits d'aquest recull demostren
com pensar des de la col-laboraci6 dona lloc a una maduresa intel-lectual emancipadora.
Ha sigut un plaer acompanyar-vos en aquest cami, i espero que us emporteu algunes
eines que us serveixin al llarg del vostre recorregut vital, només em queda desitjar-vos
que seguiu pel bon cami. M’emporto el bon record del meu primer grup de treballs de
final de grau que em reafirma en la creenca que quan la recerca es fa des de la
comunitat, la cura, la generositat, I’amistat i el gaudi, el resultat brilla encara més.



Hamington, M. (2003). [Review of the book Feminist Interpretations of John Dewey, and:
Living Across and Through Skins: Transactional Bodies, Pragmatism, and Feminism, and:
Pragmatism, Feminism, and Democracy: Rethinking the Politics of American History]. NWSA4
Journal 15(1), 196-201. https://dx.doi.org/10.1353/nwsa.2003.0031.

Proleg de Nuria Sara Miras Boronat

«La vida és el que et passa mentre fas plans per tenir-ho tot lligat» diu una de les meves
cancons preferides (Zantes coses a fer d’Els Pets), 1 espero que em perdoneu aquesta
referéncia a la cultura popular en un escrit académic. Perd és ben cert que I’Académia i
les seves rigideses son entorns poc afables per esdeveniments com 1’arribada d’un fill,
I’aturada necessaria, el replegament en la cura d’una criatura que et reclama. I esta molt
lluny encara de comprendre’n el seu abast politic, a pesar d’omplir-se sovint la boca
esmentant les teoriques de la reproduccio social.

En els meus més de vint anys de carrera no recordo haver-me pres ni un sol dia per mi,
ni haver delegat una sola responsabilitat. No sabia fer-ho. No sabia que m’estava permes
fer-ho. Per sort, tot aixd va comengar a canviar el dia que 1’ Ager Pérez Casanovas, el seu
talent, la seva sensibilitat, la seva maduresa i el seu bon cor van entrar per la porta del
meu despatx. Dirigir la seva tesi va ser un regal que ens va reportar aprenentatges a les
dues, tot i que, sospito, que ho va ser molt més per a mi que per a ella. Em va ensenyar
el valor del temps, de la respiracio, de les diversitats categoritzades des de la utilitat que
saben esquerdar-la per dins... I em va ensenyar, sobretot, que podia permetre’m no ser
autosuficient ni tenir totes les respostes. Que juntes podiem ser més atrevides i1 construir
altres entorns més amables 1 més lliures.

Per aixod, quan des de la vida sobrevinguda vaig haver de buscar ajuda per tutelar els
vostres treballs, la possibilitat de que fos I’Ager qui se n’encarregués va ser el felic
tancament d’un cercle vital. Estic segura que us ha estat una benediccio6 caiguda del cel 1
que la joia de trobar-vos ha estat mutua.

Les dinamiques del mon tardocapitalista i els seus ressorts mediatics ens fan creure que
estem prop del col-lapse. Hi ha qui se’n congratulara; hi ha qui, com és logic, es deixara
contaminar per 1’odi i la desesperanca que tant monetitzen avui. Porto molts cursos
acompanyant treballs de fi de grau i sempre constato que el nostre alumnat ¢€s ple de
creativitat, que les idees circulen, que la filosofia ens conjura i ens enamora per igual. No
us deixeu temptar per les sortides facils que us oferiran mercaders tecnofeudals; no us
deixeu capturar ni prendre el que tots aquests anys d’esfor¢ en els vostres estudis us han
procurat. Que la curiositat, la serenitat i la innocéncia no us faltin. Teniu tantes coses a
fer.



Introduccio de I’editor

El treball de fi de grau és la culminacié d’un procés d’aprenentatge llarg i esforgat.
Durant els ultims anys, les estudiants que publiquem aqui el nostre escrit hem fet del
Grau de Filosofia un lloc per instruir-nos i reflexionar. Aquest ha estat un cami on, passa
a passa, classe a classe 1 problema a problema, hem anat madurant un vincle amb el
pensament filosofic, que el nostre treball reflecteix en el seu estat provisional,
susceptible a intensificar-se, a canviar i fer-nos canviar. Intim i exterior; personal i
social; estetic, etic 1 politic, aquest vincle és d’allo més enriquidor que ens podem
emportar del nostre breu recorregut académic. Anem alla on anem i fem el que fem,
d’ara endavant ens seguira I’exhortacié a enfrontar la vida amb mirada critica, a ser
rigoroses, a defugir les simplificacions, a plantejar-nos qué se’ns presenta com a evident
1 necessari quan realment podria ser d’una altra manera.

Per a cada una de nosaltres, aquesta crida prendra una forma diferent 1 ens portara a
preguntes i respostes distintes o, fins i tot, contradictories. Empero, tots els treballs
d’aquest volum la fan palesa, i expressen la poténcia que ofereix la filosofia al
pensament 1 a I’accid quan es posa al servei dels problemes concrets, d’alld que no
encaixa i que ens afecta, lluny de 1’abulia academicista i els jocs de paraules erudits. Des
del qiliestionament de la determinacié politica de la laicitat a la connexi®6 humana
inherent en la poesia, passant pel dret, la ideologia, la pedagogia, la quantificaci6 del
mon, ’autonomia o les cures, totes hem vist que hi ha molt en joc per la manera de
viure, i que la filosofia hi t¢ molt a dir. Agraiments infinits a les companyes per la seva
feina, perspicacia i humilitat, a les tutores per la seva inestimable guia i acompanyament,
1 a totes les estudiants i professores que ens han engrescat a augmentar 1 afinar la
reflexio. El cami fet fins ara no hauria sigut possible sense vosaltres. Continuem
recorrent-lo, amb pas ferm i mirada llarga.



ES LA LAICITAT QUELCOM NEUTRE O UN INSTRUMENT DE
COLONITZACIO? EL CAS DEL VEL ISLAMIC

Guilhem Goyard Birgand

RESUM: Aquest treball es proposa qiliestionar la neutralitat que es pressuposa
habitualment del terme ‘laic’. S’analitzara si la laicitat és un garant de la llibertat
religiosa, o bé una eina més d’un colonialisme permanent en les nostres vides i en
les nostres societats. | es fara veient on i com va sorgir aquesta laicitat i I’evolucid
que ha tingut. Volem recalcar que parlar en contra de com es dona la laicitat actual a
Occident no és afirmar un relativisme cultural ni estar a favor de totes les religions o
acceptar-les acriticament. A la segona part, presentarem un marc normatiu on
s’argumenta que la laicitat no hauria de jutjar sobre les diferents religions, sind que
hauria de donar més drets per a les persones, no jutjar les religions des d’una
perspectiva euro-centrista que redueix la complexitat de les creences a estructures ja
donades de masclisme, paternalisme o homofobia. Finalment, a través del cas
d’estudi del hijab i I’Islam a Franga i a Espanya, examinarem fins a quin punt es
compleix la pretensio original de la teoria en la practica.



1. Que és la laicitat?

Que és la laicitat? Si ens remetem a les definicions que ens proporciona el diccionari, la
laicitat és un sistema, una concepcié o una organitzacié de la societat basada en la
separacio entre 1’Església i I’Estat i que, per tant, exclou 1’Església de 1’exercici politic i
administratiu 1, en particular, de I’ensenyament (Larrousse, s.d.). El terme apareix
utilitzat en aquest sentit a partir de la segona meitat del segle XIX a Franga, sota la
Tercera Republica amb 1’objectiu de lluitar contra el clericalisme i de promoure una
llibertat de consciéncia per a un millor desenvolupament de I’ésser huma' en tant que
individu i ciutada. Per tant, t¢ com a objectiu deixar I’ambit religios a I’esfera privada i
separar-lo totalment de I’esfera publica. D’aquesta manera, des d’una perspectiva
teorica, la laicitat promouria una llibertat de culte i el dret d’expressar les seves
conviccions; a més I’Estat seria neutral en I’ambit religios. La religi6 quedaria fora de
I’ambit estatal i, per aix0d, no seria propi que 1’Estat hi tingués o busqués tenir cap efecte:
no promouria cap religié en concret ni faria cap jerarquia entre creences o entre creences
i no creences (Toupie.org, 20006).

Aquesta laicitat va ser historicament necessaria en el seu moment on, des de la
Revolucio6 Francesa, es volia disminuir el poder eclesiastic 1 basar la constitucié nacional
en principis universals com la llibertat i la igualtat per tothom.> Va permetre que el
clergat sortis de les esferes de 1’educacid i de les cures i, per exemple, es va poder
secularitzar el matrimoni 1 legalitzar el divorci, fent del matrimoni un mer contracte
(Soboul, 1982).

Fins ara, hem pogut veure que I’Estat laic declara que se situa de manera neutral en
I’ambit religids, pero si parem atencid a com es dona aquesta neutralitat, veurem que no
és tan facil. L’Estat i la religié han estat lligades des de fa segles i I’Estat francés® que
rebutja aquesta tradicid no pot rebutjar del tot les seves arrels: té la mateixa cultura
judeocristiana, les mateixes tradicions, les mateixes festes com ara el Nadal, la Pasqua o
Tots Sants, que son dies festius a Franga, decretades pel mateix govern frances, com a
molts altres paisos de tradici6 cristiana. I aixo no es pot considerar del tot neutral, tenint
en compte que existeixen altres confessions dins del territori frances i que aquestes festes
no s’han deixat de costat, ni s’han afegit altres com podrien ser la Hanukka jueva o I’Eid
al-Fitr musulma.

' A la pagina web deia ‘home’ (Toupie.org, 2006).

2 Aquest ‘tothom’ ha anat variant al llarg del temps. Jacques Ranciére parla de «la part dels sense part» (la
part des sans-part) per parlar d’aquells que no tenen drets i que reclamen la seva inclusi6 i igualtat amb
aquells que si que en tenen (Ranciére, 2011, pp. 233-244).

3 Per estudiar sobre la laicitat em posicionaré a Franga, ja que és on va sorgir el terme i on crec que s’han
donat més problemes. Ho faré des d’un Standpoint: «A standpoint is not the same as a viewpoint or a
perspective, since any group of people occupying a common social location (found at the intersection of
categories used to stratify societies, e.g., gender, class, race, ethnicity, sexuality, religion, age, abilities,
etc.) may unreflectively hold a point of view or perspective. Such a perspective may be typical of people
occupying that location but the perspective is not a standpoint. A standpoint arises when people occupying
a subordinate social location analyze the conditions of their lives and engage in political struggle to change
these conditions» (Crasnow, 2025).



Aquest procés de laicitzacid, que va culminar amb la llei de 1905, va participar del
moviment de modernitzaci6 de I’Estat. Una idea il-lustrada que defensava una
«emancipacio, una ‘sortida’ de la immaduresa per un esfor¢ de la raé com a procés critic,
que obre a la humanitat a un nou desenvolupament de I’ésser huma.» (Dussel, 1995, p.
71) [traduccié propial.* El terme ‘modern’ s’utilitza per valorar si un pais ha assolit
algunes propietats que no li eren propies abans de la colonitzacid, i si s’ha apropiat del
sistema de valors, del sistema econdmico-politico-social de paisos occidentals i ha deixat
enrere el seu propi sistema o marc ideologic, que eren propies d’una ‘mentalitat
primitiva’.’ Per tant, és una idea que té una carrega colonial forta: un pais modernitzat és
un pais ‘civilitzat’, guiat per la ‘ra6 alliberadora’,® és a dir, europeitzat, capitalitzat... El
mateix passa amb el concepte de desenvolupament: un pais desenvolupat es diferencia
d’un pais en vies de desenvolupament o subdesenvolupat quan ha aconseguit entrar en
I’economia mundial, una economia feta pels occidentals. Es diferencien, per tant, els
paisos del Primer Mon, paisos modernitzats, civilitzats, desenvolupats; dels paisos del
Tercer Mon, aquells que no s’han modernitzat. Tots aquests conceptes remeten a un ideal
— també modern — de progrés.’

La Revolucio Francesa també parla d’universalitat en els drets; aquesta idea es forma en
pensar la totalitat, perd no sembla possible fer-ho des de fora de les idees que ens son
propies, 1 fora del nostre context. Els partidaris de la Revolucio, per exemple, quan
parlaven d’universalitat, excloien a les dones. Es a dir, que sempre partim des d’un punt
de vista situat i mai no podem extreure’ns totalment d’ell. Per tant, hem d’acceptar que
la idea d’universalitat d’avui en dia €s també euro-ceéntrica, encara que parteixi de bones
intencions. I aixo no vol dir que totes les lluites que s’han fet en el seu nom hagin sigut
dolentes o equivocades, ja que els avencgos que ha permés han sigut molts; perd que s’ha
de tenir cura a I’hora de fer massa extensiu aquest universal perqué pot acabar sent
també un tipus de colonitzacid. El que pot semblar universal a Franca o a Espanya, pot
no semblar-ho a Nicaragua o a Botswana, perqué partim de contextos i de punts de vista
molt diferents els uns dels altres.

Com ja advertia Frantz Fanon, la suposada neutralitat dels conceptes els protegeix de les
critiques que poden rebre (Fanon, 2009). Ell posava I’exemple de ‘blanquitud’ que no
només feia referéncia al color de la pell, sin6 que també tenia connotacions de civilitzat,
raonable, bell... en contraposicid als negres que es veien com a salvatges, emocionals i

* «La Modernidad es una emancipacion, una “salida” de la inmadurez por un esfuerzo de la razén como
proceso critico, que abre a la humanidad a un nuevo desarrollo del ser humano.» (Dussel, 1995, p. 71).

> Terme de I’antropoleg i socioleg francés Lucien Lévy-Bruhl, que es defineix com a passional, emocional
i mistica, i que es contraposa al de mentalitat moderna (Lévy-Bruhl L, 2010).

6 «Se supera la razon emancipadora como “razén liberadora” cuando se descubre el “eurocentrismo” de la
razon ilustrada, cuando se define la “falacia desarrollista” del proceso de modernizacion hegemoénico.»
(Dussel, 1995, p. 76).

7 Faré una critica a la nocié de progrés en la mateixa linia que autors com Adorno i Horkheimer (Adorno,
Horkheimer, 2016 [1944]) o Achille Mbembe (Mbembe, 2013). El progrés teécnic, la ra6 instrumental i la
maxima de racionalitat no van plegats necessariament, com es podia pensar abans, del progrés moral de la
societat i aix0 explica com s’ha pogut arribar, per exemple, a un holocaust o una bomba atomica al s. XX.



pecadors. El mateix es pot dir dels termes «moderny», «desenvolupament» i «universal»
que s’interioritzen com a universalment desitjables i s’accepten acriticament, pero
serveixen per exercir violéncia — exogena i dels del mateix context® — contra els cossos
que es consideren «primitiusy, «subdesenvolupats» o «no universals». Funcionen com
un Soft Power’ i s’utilitzen sense consciéncia de la seva carrega colonial.

Totes aquestes nocions son els custodis'® del colonialisme, és a dir que serveixen per la
defensa de la societat colonial i capitalista, perque el cami del «desenvolupamenty i de la
«modernitzacié» sigui I'inica via imaginable, encara que sigui una mena d’ideal
inassolible, perque els paisos no occidentals puguin sortir de la pobresa. Pobresa, convé
recordar, provocada per aquesta mateixa societat colonial i capitalista.

2. Com hauria de ser un Estat laic?

Un Estat laic hauria de ser un Estat que respectés totes les religions i que no donés
prioritat a unes per sobre d’altres: no donaria més drets a persones de confessio cristiana
que de confessid jueva o musulmana, no estigmatitzaria cap culte religids per portar
qualsevol tipus de vestimenta, respectaria les festes, les tradicions i les identitats de cada
individu del seu territori, sense voler canviar-les ni menysprear-les, veient-les totes per
igual i sense jerarquitzar-les.

Perd com ja hem vist, no és possible partir de zero i rebutjar tota la cultura judeocristiana
per un pais d’Europa occidental. La neutralitat que es pretén partira de secularitzar les
creences 1 les festes de les quals parteix; pero també ho fara sobre els costums, la manera
de vestir, la parla... Els habitants amb tradicid cristiana, encara que molts no siguin
creients ni practicants, no voldran treballar el dia de Nadal o de Tots Sants, sin6 que
voldran passar aquelles dates amb la familia o els amics més propers. I aquest €s el cas
de la majoria de la poblacio francesa. El problema és que aquesta pretensié de neutralitat
davant la religi6 acaba sent una imposicid pels individus que venen d’una minoria
religiosa: els musulmans que preferirien no treballar o treballar a jornada intensiva
durant el mes de Ramada no tenen dret a escollir si ho poden fer, perd aixo si, a Pasqua,
per la mort i la resurreccid de Jesucrist, no treballaran.

A Franga, tant 1’alumnat de les escoles o instituts publics com els treballadors i
treballadores de 1’administracié publica, des del 2004, no se’ls permet portar cap element
ostensiu'' distintiu de la seva religi6 (Public Sénat, 2020). Es a dir, quan actuen no com a

8 Fanon explica com a casa seva «quan desobeeixo, quan faig massa soroll, em diuen de no fer el negre»
(Fanon, 2009, p. 163) [traduccid propia]. El colonitzat adopta i interioritza la visié del colonitzador, i
acaba pensant que ¢€s justificat que s’utilitzi el terme ‘negre’ com a reprotxable i despectiu.

? Joseph S. Nye Jr. defineix aquest terme com «getting others to want the outcomes that you want». (Nye,
2004, p. 5). Com a exemple de Soft Power, per seguir amb Fanon: «fins al 1940 cap antilla era capag de
pensar-se negre» (Fanon, 2009, p. 140). [traducci6 propia]

10 Césaire usa ’expressié «gossos guardiansy (chiens de garde) (Césaire, 2004a, p. 39).

"' Com diuen De Botton, Puigvert i Taleb, aquest limit d’ostentacié fa que sigui dificil posar la llei en
practica per la seva vaguetat. (De Botton, Puigvert, Taleb, 2004, p. 31). Aixd també entronca amb la



ciutadans particulars, sind6 com a representants o funcionaris d’un Estat que es presenta
com a laic, no poden expressar les seves identitats culturals o religioses. Es passa, per
tant, d’una llibertat de culte a una prohibici6é de vestir-se o de portar cap element que
sigui part de la propia identitat. Sorgeix un problema: en molts casos, es dona per fet que
totes les vestimentes o atributs que es porten i que poden estar marcats per alguna traca
cultural, estan estrictament lligades a la religi6. Per exemple, per nosaltres ¢s
especialment rellevant com no es concep el vel (hijab) com una identitat cultural, sind
com una profunda vinculaci6 amb la religié musulmana. Per tant, quan no es permeten
mostrar elements religiosos, en realitat s’esta imposant un model de vestimenta molt
concret, el model occidental hegemonic que existeix a Franga, que no és neutre. La
qiiestio de la laicitat no és tant de neutralitat davant de les religions com d’imposicio
d’un catolicisme secularitzat. Ja parlarem més detingudament de la qiiestié del vel més
endavant. Pero tot alld que no sembla formar part de la cultura — d’aquest catolicisme
secularitzat — es veu com quelcom que no pot ser part de I’Estat. Aquest ‘neutre’ té punts
cecs 1 encara que no els pugui veure, imposa una certa manera de ser i de fer (Walzer,
1994, pp. 63-84).

A més, s’ha d’entendre aquesta secularitzacié com a colonial per dues raons. La primera,
que ja es pot deduir dels paragrafs anteriors, €s que es posa a si mateixa com a model
que hauria de seguir qualsevol Estat per ser considerat un Estat plenament lliure, com a
I’objectiu a que hauria de tendir la majoria d’Estats per considerar-se Estats ‘moderns’;
¢s a dir, aquells Estats que permetrien que els seus individus puguin desenvolupar-se
completament, ja que no fan cap imposicié religiosa. S hauria de repensar pero, que hi
ha altres tipus d’imposicions que també s6n importants... La segona ra¢ és la relativa a la
condicio de possibilitat d’aquesta secularitzacio: la colonitzacio. Secularitzar-se va ser
possible gracies al privilegi epistémic que va tenir I’Europa colonial, que va poder
descobrir noves creences i tradicions conquerint els territoris d’arreu del mon i els va
ajudar a relativitzar sobre les seves propies creences i tradicions (Said, 2008, pp.
161-174).

3. Es pot descolonitzar ’Estat?

Per parlar de la laicitat hem de parlar també de la idea de I’Estat modern. Aquesta idea és
d’origen plenament europeu (Baqués, 2025, p. 48), fruit de I’aparici6 de models
d’organitzacid social a escala nacional. Van comencar a gestar-se Estats tal com els
coneixem avui en dia a partir del segle XV, amb l'expansié del comer¢ incentivada
sobretot per la colonitzaci6'? d’América (Baqués, 2025, p. 49). A partir d’aquest moment
va sorgir una fidelitat a ’Estat, a més d’una organitzacio6 social i politica al seu voltant
quan abans es donava separadament, perque la fidelitat era cap al lider de la nacio6. En la
mateixa epoca van comengar les lluites per independitzar-se del papat, perque la potestas
de I’Estat no es veiés reduida: des d’aleshores ja no es lluitara per un rei o una religio,

repulsié del caracter massa visible, segons alguns, de la religié6 musulmana: «les Musulmans sont jugés
trop visibles dans leur pratique religieuse» (Galonnier, 2019, p. 37).

12 L’autor utilitza el terme ‘descobriment’, perd per les seves connotacions eurocéntriques i colonials he
preferit optar per aquesta altra paraula.
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sin6 pel pais en el qual es viu (Franca, Espanya, Anglaterra...) (Baqués 2025, p. 51). Els
Estats europeus es van crear, doncs, per necessitats comercials — precapitalistes o
capitalistes — 1, per aix0, son models que exerceixen violéncia. Quant als Estats no
europeus, es van formar de manera forgada per poder ser reconeguts a nivell
internacional després d’haver-se independitzat dels seus colons. El fet que cada territori
hagi d’estar controlat o, si més no, assignat a un Estat en particular és la marca més clara
de la colonitzaci6 mundial perpetrada durant molts segles per part d’Europa. Aixi doncs,
que tot territori sigui part d’un Estat ve a ser posar el mén en un eurocentrisme total i
respon a les necessitats del capitalisme.

Aixi, I’existéncia d’Estats també neix d’una cultura — a saber, I’Europea — pero avui en
dia no es pretén que ho sigui, sind que més aviat es veu com un fet neutre per la millor
organitzacié del mén com a totalitat. Es a dir, que torna a imposar-se mitjangant la
pretensio de neutralitat la cultura dominant. Els Estats caribenys, per exemple, com
explica Paget Henry, provenen directament de les organitzacions colonials anteriors, que
van fer tot el possible per guanyar legitimitat i exercir el seu poder sobre els habitants de
les illes, difonent textos imperials, ja fossin religiosos, poétics, economics o filosofics
(Henry, 2000, pp. 9-13). Aquests pensaments van acabar sent arrelats a la cultura propia
de les illes encara que moltes d’aquestes s’independitzessin. El racisme €s constitutiu de
la mateixa estructura de I’Estat i, per aquest motiu, aquest acaba reproduint dinamiques
racistes. No es pot dir que el racisme sigui particular a les ideologies extremistes, sino
que la maxima expressid del racisme ¢€s la que es dona de manera legalitzada 1
normativitzada, la que construeix una societat racista i individus ingénuament racistes:
I’Estat. El racisme s’acaba interioritzant i naturalitzant i acaba provocant en els individus
dels territoris colonitzats una doble consciéncia, la del colonitzat i la del colonitzador, en
pugna entre tots dos (Fanon, 2009).

4. La prohibicio del vel: neutralitat laica o imposicié hegemonica?

El treball presenta, per veure si la laicitat realment funciona com pretén, aquest cas
d’estudi: 1’0s i la prohibicié del vel (hijab)" a Franca i a Espanya. Aquest cas és el més
polémic quan es parla de la laicitat i hi ha hagut molt resso mediatic amb alguns casos."
Franga sosté no voler imposar res en 1’ambit religios als seus habitants perque puguin
desenvolupar-se millor com a persones i ciutadans, perd oblida que obligar algu a vestir
d’una altra manera també és imposar quelcom en I’ambit religios, €s ficar-se amb la seva
individualitat i ’expressi6 de la seva identitat. La laicitat, per tant, no €s alliberadora,
com pretén I’Estat frances, sind6 més aviat opressiva cap a una minoria de la poblacid
creient, ja que actua decretant prohibicions des d’una perspectiva de suposada
neutralitat.

13 Utilitzaré aquestes dues paraules com a sinonimes, referint-me als mocadors que porten al cap algunes
dones de cultura musulmana per cobrir-se els cabells i el coll en public.

'* Aqui teniu un exemple d’un cas en ’ambit de I’esport, on I’atleta va haver de portar gorra perqué li van
prohibir portar el vel (RMC Sport, 2024) i (Relevo, 2024).

11



Tornant a la qiiestio del vel, reduir el seu Us a una qiiestio estrictament religiosa ve de la
manca de coneixements que té el pais sobre les cultures arabs. El Aijab no és sempre
religids, sind que en alguns paisos de majoria musulmana és un simbol de la ciutat'’, és a
dir, una indumentaria com qualsevol altra. «El hijab és un signe que representa més una
cultura que una religiéo» (Bramon, 2007, p. 144), és a dir, que prohibir el vel és caure en
un racisme cap a les cultures que deriven de la religi6 musulmana. A més, moltes dones
també el porten com a resisténcia identitaria'® a la imposicié dels models hegemonics de
la cultura occidental.

Es podria dir que el terme ‘laicitat’, tal com s’esta emprant legalment a Franca, utilitza
els mateixos principis que els termes colonials dels quals he parlat fins ara: representa la
modernitat occidental, el seu desenvolupament il-lustrat i1 la seva universalitat
totalitzadora.

Alguns arguments en contra de 1’Gs del vel i, per tant, a favor de la laicitat tal com es
dona a Franga, podrien seguir sorgint després del que hem vist fins ara. Intentaré
respondre-les, 1 per aixo0, agafaré un llibre que crec que podria englobar-les practicament
totes: Sempre han parlat per nosaltres de Najat El Hachmi (2019). Primer de tot, es veu
1I’Gs del hijab com una amenaga pel feminisme, ja que segons aquest no deixa que la
dona sigui lliure, ja que €s un simbol de sotmetiment al patriarcat. Pero com diuen altres
autores «&s el desconeixement el que relaciona el kijab, I'obligatorietat de portar-lo i la
passivitat de les dones». (De Botton, Puigvert, Taleb, 2004, p. 27) [traducci6 propia].'’
El problema rau en que es veu la Modernitat — europea occidental — i el seu feminisme
com a Unic cami per a I’alliberament. Perd aquest feminisme és colonial i parteix de
falses premisses com la del patriarcat com a fenomen universal i, per tant, intenta
demostrar-lo arreu del mén. Com diu Oyeronke Oyéwumi: «’exportacié mundial de
teoria feminista ¢€s part del procés de promocidé de les normes i valors occidentalsy»
(Oyéwumi, 2023, p. 181) [traduccid propia].'® Es a dir, volent fer visible les dones arreu
del mon s’oculten moltes categories locals i regionals, imposant la cultura colonial:
«S’intenta colonitzar 1 apropiar-se de les cultures no occidentals per sostenir idees de
dominacié molt occidentals» (Butler, 2007, p. 50) [traduccidé propial."” Aquestes
propostes euro-centrades poden semblar benintencionades, perd si som més estrictes,
podriem dir que soén un instrument de colonitzacid,” ja que acaben dient que 1’opressio
que es rep ve del patriarcat i no hi ha cap altra manera de sortir-ne que amb aquest
feminisme universal. Pero aixo es contradiu amb les experiéncies viscudes d’aquelles

' «[En una enquesta feta per una antropologa libanesa, Nadia Khouri-Dahger, al seu pais, després de cinc
respostes diferents a aquesta,] finalment, venia el nombre de respostes de les quals afirmaven portar-lo per
fe.» (Bramon, 2007, p. 139).

'® «EI rebuig occidental continuat del vel esta provocant un noble increment del seu tis» (Bramon, 2007, p.
139).

'7 «Es el desconocimiento €l que relaciona el Aijab, la obligatoriedad de llevarlo y la pasividad de las
mujeres» (De Botton, Puigvert, Taleb, 2004, p. 27).

'8 «La exportacion mundial de teoria feminista es parte del proceso de promocién de las normas y valores
occidentales.» (Oyéwumi, 2023, p. 181).

1 «[Se] intenta colonizar y apropiarse de las culturas no occidentales para respaldar ideas de dominacion
muy occidentales» (Butler, 2007, p. 50).

? La Mikaellah Drullard utilitza el terme ‘feminisme hegemonic-imperial® per referir-se a aquesta idea de
feminisme colonial (Drullard, 2023, p. 100).
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que el proposen, com El Hachmi, que diu que «totes aquelles considerades ‘dones
musulmanes’ acabarem doblement discriminades.» (El Hachmi, 2019, p. 91). El
feminisme occidental no deixa que puguin existir feminismes descolonials que podrien
solucionar els problemes que tenen algunes dones en particular, que no son les dones
blanques d’Occident, sense haver d’occidentalitzar-se.

Del que no es parla gens, pero, és de I’agéncia de les dones musulmanes immigrants a
paisos laics. Aquestes tenen la capacitat d’escollir per elles mateixes portar o no portar el
vel, no totes estan sotmeses a alldo que se’ls ha inculcat 1 imposat des de sempre, sind que
també poden deliberar, enraonar criticament i decidir voler portar-lo sense que ningt els
imposi res. Pensar que totes aquestes dones porten el hijab per obligacio, és reduir
automaticament tota aquesta cultura musulmana a un estat de no modernitat i de no
desenvolupament des d’aquesta perspectiva occidental !

El Hachmi comenta tot seguit: «El corrent majoritari actual consisteix a dir que la meva
religié és la meva identitat i la meva identitat I’he de mostrar externament o no soc res»
(E1 Hachmi, 2019, p. 70). La teva religio no és la teva identitat, pero pot ser-ne part; i no
estas obligada a mostrar-la externament, pero has de ser lliure de poder fer-ho si ho vols.
Llibertat que s’hauria de garantir des de 1’Estat. No hauries de sentir-te obligada perque
altres habitants del pais on vius et vegin com a musulmana igual, confonent procedéncia
amb religi6. La pregunta que presenta Juliette Galonnier és justament aquesta: «La
identitat musulmana ¢€s voluntariament escollida o ve imposada des de I’exterior?»
(Galonnier, 2019, p. 30) [traducci6 propia].”* Aixi, una dona d’origen magrebi a Espanya
pot optar per portar el vel per no defraudar les expectatives dels altres, que pensaran que
¢s musulmana de totes maneres; o per encaixar millor en la seva familia o en el seu grup
d’origen, pensant que si no es mostra no es valora realment la seva pertinenca a ell. El
hijab condiciona la relacié amb I’espanyol, perod també amb la gent de I’entorn que és de
la mateixa procedeéncia, que potser t’acceptara millor. En tot cas, 1'opinié de El Hachmi
em sembla problematica quan diu: «Era perfectament conscient que aquell mocador em
tancava moltes portes professionals i1 condicionava la meva relaci6 amb els no
musulmans» (El Hachmi, 2019, p. 69). El que indica aqui és que la seva religié era un
impediment per la seva integraci6 a Espanya. Perd potser aquest problema és un
problema de I’Estat espanyol® i de la seva societat, i no de la religi6, on no s’haurien de
veure les dones amb hijab, com a persones menys dignes d’accedir a una professié o a
un ambit social, sind com igual a totes les altres persones residents a Espanya. Hi ha, per
tant, un prejudici o sentiment de superioritat, per part dels espanyols en aquest cas, que
obligaria les dones que volen portar el hijab a desfer-se de la seva identitat i cultura per
poder ser respectades.

2l Alguns fins i tot ho han caracteritzat amb paraules com ‘salvatge’ o ‘animal’, com el politic catala
Gabriel Rufian (@europapress, 2026).

22 «L’identité musulmane est-elle volontairement choisie ou imposée de 1’extérieur?» (Galonnier, 2019, p.
30).

2 Galonnier menciona a Bourdieu en aquesta qiiestio: «Pierre Bourdieu a suggéré que le probléme latent
n’était pas tant le voile mais plutdt I’échec de la République frangaise a intégrer ses citoyens originaires du
Maghreb.» (Galonnier, 2019, p. 35).
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L’autora acaba el llibre dient: «Ara que hem accedit al coneixement (...) volem la
llibertat sencera. (El Hachmi, 2019, p. 102)». Aquesta frase, podria haver sigut
pronunciada al segle XVIII i sembla que és massa proxima als discursos il-lustrats de
I’€época per tenir vigéncia avui en dia i, per tant, les mateixes critiques que es fan als
il-lustrats se 1i podrien fer a ella.

5. L’Estat i la violencia de ’universal: de Hegel a Césaire i de tornada...

Com hem pogut veure fins ara, existeix una tensio entre el que representaria la unitat
dels habitants d’un pais i la llibertat que es dona a aquests habitants. Podriem dir, que
aquesta tensi6é fonamental en filosofia politica, que és la tensio entre 1’individu i1 1’Estat
es pot veure molt explicitament a través de Hegel, especialment a la Fenomenologia de
[’esperit (Hegel, 1985 [1807]). Dins la figura de I’esperit de §241-264, 1’autor diferencia
els drets 1 els deures universals dels individus com a integrants de 1’Estat, que anomena
sota el nom de moralitat (Moralitdt); de la tradicio, la cultura que segueixen els individus
com a integrants d’una tribu o d’una familia, que anomena eticitat (Sittlichkeit). Aquests
dos aspectes son irreconciliables segons ell, perqué per poder ser un ciutada perfecte,
imatge d’universalitat, s’ha de deixar enrere totes les seves particularitats, tot el que ens
diferencia d’aquest universal: les creences, la identitat cultural, la importancia de la
familia per sobre dels altres ciutadans... és a dir, perdre la llibertat de ser qui som, per
poder integrar un tot Estatal.

Deixant de costat a Hegel, aquest procés per arribar a ser ciutadans €s, en realitat, un
procés d’homogeneitzacié forcada dels individus imposat violentament sobre Ila
diversitat. La laicitat sembla funcionar exactament d’aquesta manera: per ser acceptat en
un lloc que representa I’Estat has de despullar-te de tots els elements que siguin
distintius de la teva persona: vestimenta, creences, habits... el que fa que es confongui
I’homogeneitzacié amb la igualtat i la laicitat amb una negaci6 de les diferéncies de la
identitat (De Botton, Puigvert, Taleb, 2004, p. 37).

El que m’agradaria assenyalar és que aquestes diferéncies entre els individus particulars
que formen el conjunt d’habitants no és un impediment perque el pais estigui unificat i
sigui coherent amb si mateix. Les diferéncies venen donades abans que apareguin les
identitats (Deleuze, 2002), i si aquestes son impersonals i buides no té cap sentit posar
aquesta identitat com a base de I’Estat, sind que és més aviat artificial 1 contraproduent.
Homogeneitzar no és crear un model nou que pugui englobar tots els models anteriors,
sind que ¢s donar preferéncia a un model concret, en el cas de la laicitat, el model
d’Europa occidental, per sobre d’altres models, en comptes de tractar a tots els models
com a iguals (en valor, encara que diferents en caracteristiques) com diu la teoria de la
laicitat. Per tant, es dona una exclusi6 de models 1 una construccid de subjectes que
s’ajusten a la norma, gracies a lleis — com la del 2004 — que ho faciliten (Foucault,
1999). Com diu Césaire:

Veiem les conseqiiéncies que provoca [pensar en 1’universal des de les propies categories]:
deslligar I’home d’ell mateix, deslligar I’home de les seves arrels, deslligar I’home de
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I’univers, deslligar I’home de I’huma, i aillar-lo, en definitiva, en un orgull autodestructor o
].24

en una forma racional i cientifica de barbarie (Césaire, 2004b, pp. 84-85) [traduccid propia
L’us del Aijab o altres vestimentes o complements es veu aleshores com un perill cap a
aquesta homogeneitzaci6 dels ciutadans i com a antifrances (Galonnier, 2017, p. 33) o,
fins 1 tot, com a antioccidental. Pero la igualtat i la universalitat no hauria de ser tan
descarnada 1 hauria de ser, tornant a Césaire, «un universal ric de tot el que €s particular,
ric de tots els particulars, aprofundiment i coexisteéncia de tots els particulars.» (Césaire,
2024, p. 87). Hauriem de saber que sempre partim des d’un lloc situat, amb la seva
propia cultura i la seva propia historia, i si volem secularitzar 1’Estat no hauriem de voler
imposar la nostra cultura en els habits 1 en les indumentaries, sind més aviat deixar
llibertat a qué cada persona prengui les seves decisions respecte de la seva vida. Es a dir,

hauriem de ser menys paternalistes 1 estar més a favor de la iniciativa ciutadana (Césaire,
2024, p. 83).

6. Conclusions

Com hem pogut veure durant tot el treball, 1’Gs que se li dona al terme ‘laicitat’ és
euro-centric i colonial. En el cas d’estudi hem mostrat com imposa el model hegemonic
que existeix a Franca sota una pretensio de neutralitat entre les religions. Aixo respon al
fet que el propi Estat frances, com qualsevol altre, esta regit per logiques capitalistes 1
colonials, 1 no és sorprenent que se’n derivin lleis de caire racista o xenofob, ja que, de
fet, és estructuralment racista. Aixo es deu al fet que els Estats moderns van ser
desenvolupats d’acord amb ’auge de la colonitzaci6 i es van consolidar per necessitats
comercials 1 capitalistes. Avui en dia, per tant, no es poden separar I’Estat i el
colonialisme, i per aixo es concep la laicitat no com una llibertat de culte a favor de la
iniciativa particular, sin6 que actua de manera paternalista. Posa el model hegemonic
com a ideal de perfeccio i de neutralitat al qual tothom hauria de voler arribar, i1 per aixo
hi ha una imposicié d’una norma i, al mateix temps, una prohibicié d’indumentaries
culturalment minoritaries que son criminalitzades.

La qliesti6 que he estudiat és molt més complicada i enrevessada del que he pogut
tractar. Per exemple, aquells que pateixen aquest racisme i aquesta violéncia esmentada
anteriorment han interioritzat la manera de pensar del colonitzador,” que es posa com a

2 «A penser 'universel a partir de ses seuls postulats et & travers ses catégories propres. On voit et on n’a
que trop vu les conséquences que cela entraine : couper I’homme de lui-méme, couper ’homme de ses
racines, couper I’homme de 'univers, couper I’homme de I’humain, et 1’isoler, en définitive, dans un
orgueil suicidaire sinon dans une forme rationnelle et scientifique de barbarie» (Césaire, 2004b, pp.
84-85).

2 Com diu Fanon, que estudia justament les conseqiiéncies psicologiques d’interioritzar el colonitzador:
«Siento, veo en esas miradas blancas que no ha entrado un nuevo hombre, sino un nuevo tipo de hombre,
un nuevo género. Vamos... Un negro! Me deslizo por las esquinas, topandome, gracias a mis largas
antenas, con los axiomas esparcidos por la superficie de las cosas —la ropa interior de negro huele a negro;
los dientes del negro son blancos; los pies del negro son grandes; el ancho pecho del negro—, me deslizo
por las esquinas, me quedo callado, aspiro al anonimato, al olvido. Escuchen, lo acepto todo, jpero que
nadie se percate de que existo!» (Fanon, 2009, p. 115). Lewis R. Gordon, en I’epileg del mateix llibre, no
ho pot explicar millor: «;Qué ocurre entonces con la racionalidad racista? Una bomba estalla en el alma

15



neutre absolut i que els criminalitza, i acaben normalitzant i creient que és justificat que
s’imposin maneres de vestir o de ser, ja que ells no compleixen la norma imposada pels
occidentals. Aquest podria ser el cas, per exemple, de I’autora que més hem examinat, la
Najat El Hachmi. A més, la qliestio del vel a Franca o a Espanya, que he pres com a cas
d’estudi, s’entrellaga amb qiiestions de geénere que no hem pogut desenvolupar a fons i
caldria fer-ho amb més deteniment si volguéssim ser més profunds en la nostra critica.

Tampoc hem pogut tractar el tema de la laicitat de manera global i veure com es dona la
problematica en altres llocs del mon amb altres contextos, per exemple als Estats Units o
a Turquia, o en paisos que no han tingut gaires conflictes interreligiosos o interculturals.
L’estudi que he fet ha sigut molt restringit i molt situat a una part del mén concreta i no
pretén globalitzar les seves conclusions, atés que per a fer-ho necessitaria estudiar la
qiiesti6 arreu del mén o en les seves situacions més significatives. Hem de tenir en
compte que a Franca 1 a Espanya hi ha hagut tensions amb 1’islam des de fa moltissims
anys, des d’al-Andalus, fins a la colonitzacié d’una part del Magrib al segle passat. Es
podria utilitzar pero, el cas d’estudi com a model per analitzar altres contextos en el
futur, ja que aquesta qiiestid no és conceptual i abstracta com el simple estudi dels
termes, sind que necessita un estudi i d’una recerca de les diferents experiéncies viscudes
de les persones que es veuen afectades pels termes que semblen inofensius i abstractes,
pero que tenen conseqiiéncies reals 1 greus.

del negro, una explosion lo divide en dos, tal y como W. E. B. Du Bois observé en The Souls of Black Folk
y en su anterior trabajo «Conservacion de las razas», con la conciencia de un «exterior» congelado, de un
ser puramente como lo ven los otros, frente a la experiencia vivida de un «interior», de un ser capaz de
advertir que ¢l o ella son vistos como seres sin un punto de vista, lo que equivale a no ser visto como ser
humano. Esta interaccion entre las dimensiones irénicas de la visibilidad y el pensamiento, o doble
doblaje, son el sello del pensamiento de Fanon.» (Gordon, 2009, p. 218).
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MAS ALLA DE LA NORMA Y LA EXCEPCION: EL PROBLEMA DEL
FUNDAMENTO DEL ORDEN JURIDICO DESDE SCHMITT HASTA
FOUCAULT

Adria Herrador Martinez

RESUMEN: Este trabajo analiza el problema del fundamento del orden juridico a
partir de la confrontacion entre Kelsen y Schmitt. Mientras que Kelsen concibe el
derecho como wun sistema normativo auténomo cuya validez depende
exclusivamente de su estructura formal, Schmitt sostiene que todo orden juridico
presupone aquella decision soberana que se manifiesta de forma paradigmatica en el
estado de excepcion. A partir de esta oposicion, el trabajo examina la tension entre
la norma y la decision y lo conflictivo que supone que los sistemas contemporaneos
incorporen mecanismos capaces de suspender el propio orden juridico.

Posteriormente, el andlisis se desplaza hacia las propuestas de Dewey y de Honneth,
cuyas teorias permiten reinterpretar el derecho y asi comprender la legitimidad
democratica. Finalmente, la incorporacion de Foucault amplia el analisis realizado
hacia formas mas contemporaneas de ejercicio de poder, mostrando como las
dindmicas disciplinarias y los mecanismos de normalizacion atraviesan las
sociedades democraticas actuales mas alla de la logica clasica de la soberania.
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Introduccion

Esta cuestion del fundamento del orden juridico constituye, ciertamente, uno de los
problemas centrales de la filosofia politica y de la teoria del derecho modernas. La pregunta
acerca de qué es lo que sostiene en ultima instancia la validez del derecho atraviesa una
buena parte del pensamiento juridico contemporaneo y remite, inevitablemente, a la relacion
entre la normatividad y el poder; términos que seran troncales en este trabajo. En este
contexto, entonces, la confrontacion entre las teorias de Hans Kelsen y Carl Schmitt
representa uno de los momentos fundamentales y primeros de este debate que expongo.

La teoria pura del derecho, desarrollada concretamente por Kelsen (2009), constituye uno de
los intentos mas ambiciosos de querer construir una ciencia® juridica auténoma, separada de
consideraciones politicas, morales, socioldgicas... Esto es, pretende hacer de ello una
cuestion totalmente objetiva y separada universalmente. Desde esta perspectiva, pues, el
derecho aparece como un sistema jerarquico de normas cuya validez deriva exclusivamente
de otras normas superiores. Frente a ello, Schmitt (2009) se mantiene en una postura que
defiende que ninglin orden juridico puede fundamentarse completamente en la normatividad,
ya que, de facto, toda legalidad presupone una instancia capaz de decidir en situaciones
excepcionales. Consecuentemente, la soberania, bajo este prisma schmittiano, se define
entonces por su capacidad de decidir sobre el estado de excepcion, aquella situacion en la que
se termina revelando que el fundamento ultimo del derecho no reside unicamente en la
norma, sino también en la decision politica.

Cabe remarcar que esta tension presentada entre el normativismo y el decisionismo no
constituye simplemente un debate histérico ligado principalmente a la crisis de la Republica
de Weimar,” sino que continta, hoy dia, planteando problemas fundamentalmente politicos
para comprender las democracias contemporaneas. De hecho, es palpable que los sistemas
constitucionales actuales incorporan mecanismos juridicos que permiten la suspension parcial
de garantias y derechos en determinadas situaciones de crisis, sea un ejemplo la pasada
pandemia de COVID-19,% lo que pone de manifiesto la persistencia de la tensién entre la
legalidad y la radical excepcion. Dicho esto, la posibilidad de que el propio derecho
contemple juridicamente su auto-suspension introduce una contradiccion que verdaderamente
es dificilmente resoluble desde una concepcion puramente normativa del orden juridico.

Sin embargo, eso si, cabe decir que reducir el problema exclusivamente a la oposicion entre
norma® y decisiéon® también resulta un tanto insuficiente para comprender la complejidad de
las sociedades democraticas contemporaneas. Por ello, este trabajo propone ampliar el
analisis incorporando perspectivas filosoficas diversas que permitan pensar el derecho no
unicamente desde la soberania o la normatividad, sino también desde las practicas sociales y
las dindmicas de legitimacion, que, en este caso, a modo ilustrativo, actian como una escala
de grises entre el blanco y el negro.

% Ciencia en tanto que formulacion absoluta de la cuestion del derecho.

7 La Republica de Weimar (1919-1933) estuvo marcada por una profunda crisis politica, econdmica e institucional
que condiciono decisivamente el pensamiento juridico y politico de Carl Schmitt.

% Evento historico en el que estado de alerta/estado de excepcion dio paso a decisiones soberanas de estilo
schmittiano.

¥ Se entiende aqui por ‘norma’ la concepcién kelseniana del derecho como sistema jerdrquico y auténomo de
validez formal, independiente de elementos politicos o morales (Kelsen, 2009).

30 La “decision’ remite aqui al decisionismo schmittiano, segiin el cual todo orden juridico presupone una instancia
soberana capaz de decidir sobre el estado de excepcion (Schmitt, 2009). Véase también Kervégan (2007).
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Conviene destacar las aportaciones del filésofo y socidlogo aleman perteneciente a la tercera
generacion de la Escuela de Frankfurt Axel Honneth permiten reinterpretar el derecho como
una institucionalizaciéon de relaciones de reconocimiento,’’ en las que la validez juridica
depende también de su capacidad para garantizar formas de respeto reciproco entre los
individuos. A su vez, cabe acudir a la previa filosofia pragmatista del filésofo y psicologo
estadounidense John Dewey, que introduce una concepcion del derecho mas empirica y
vinculada a la practica democratica y, asimismo, a la resolucion de problemas sociales
concretos, alejandose tanto de la autosuficiencia normativa como del decisionismo soberano.

Finalmente, en el trabajo se incorpora la perspectiva de Michel Foucault, especialmente
mediante su obra Vigilar y castigar (publicada en 1975 en un contexto de crisis
institucionales), con el objetivo de ampliar la reflexion sobre las formas contempordneas del
poder. Si en un inicio Schmitt habia situado el problema fundamental del poder en su
excepcidn soberana, Foucault (2002), en su caso, muestra como las sociedades modernas®
desarrollan mecanismos disciplinarios que operan de manera continua sobre los individuos
mediante dispositivos de vigilancia que llevan a la normalizacion del control. Bajo esta lupa,
entonces, el poder ya no se manifiesta inicamente en la suspension excepcional del derecho,
sino que también lo hace, especialmente, en la produccion cotidiana de subjetividades™ que,
de hecho, son adaptadas a determinadas formas dentro de la organizacion social.

Una vez llegados a este punto, se verd como la cuestion, por asi decir, ya no consiste
solamente en determinar quién decide en situaciones excepcionales, sino también en
aprehender como el poder atraviesa las instituciones® y las practicas sociales incluso dentro
de aquellos contextos formalmente democraticos. A lo largo del trabajo, entonces, se
defendera que las democracias actuales no han eliminado las tensiones sefialadas por Schmitt
(2009), dado que la descripcion objetiva de la situacion politica sefialada por el
nacionalsocialista alemén es dificil de desmentir, pero si han transformado profundamente las
formas de ejercicio del poder. La excepcion, sin embargo, continia desempefiando un papel
relevante en los sistemas juridicos mas contemporaneos, aunque combinada con mecanismos
disciplinarios® y formas difusas de control que exceden el marco clasico de la soberania.

Este trabajo se propone analizar el fundamento del orden juridico a partir de la confrontacion
entre las dos teorias expuestas, con el objetivo de, en cierto modo, lograr esclarecer la
relacion entre norma®® y decision.’” En particular, se examinara hasta qué punto el derecho
puede entenderse por nosotros como un sistema normativo puramente autonomo y en qué
medida la existencia de mecanismos excepcionales pone en cuestion dicha supuesta

3! El reconocimiento constituye uno de los pilares fundamentales de la teoria de Axel Honneth, quien sostiene que
la autorrealizacion individual depende de formas reciprocas de aceptacion social y juridica (Honneth, 1997). Véase
también Paris Albert (2018).

32 El término ‘moderno’ no se utiliza aqui micamente en sentido histérico, sino para referirse a las formas
contemporaneas de organizacion politica y disciplinaria analizadas por Foucault (2002).

33 Para Foucault, la subjetividad no constituye una realidad natural previa al poder, sino el resultado historico de
practicas disciplinarias y mecanismos de normalizacion social (Foucault, 2002; Foucault, 1982).

* Foucault identifica estas nuevas formas de control con mecanismos disciplinarios que operan mediante la
vigilancia, la correccion y la normalizacion constante de las conductas (Foucault, 2002).

3 El poder disciplinario no actia Unicamente reprimiendo, sino también produciendo sujetos adaptados a
determinadas formas de racionalidad social y politica (Foucault, 1982).

% Se entiende aqui la concepcién normativista de Kelsen, segim la cual el derecho constituye un sistema auténomo
de normas cuya validez depende de su estructura formal y no de decisiones politicas concretas (Kelsen, 2009).

37 Se hace referencia aqui al decisionismo de Schmitt, para quien la soberania se manifiesta plenamente en la
capacidad de decidir sobre el estado de excepcion (Schmitt, 2009; Kervégan, 2007).
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autonomia. Asimismo, se determinard la relevancia mas contemporanea de este debate,
atendiendo, principalmente, a la forma en que los ordenamientos juridicos actuales logran
gestionar®® la excepcion.

Por otro lado, la hipdtesis inicial que guia el trabajo sostiene que, si bien el modelo
normativista de Kelsen ofrece aquella base, aquella estructura indispensable para la
comprension del derecho como un sistema de normas eficiente, siempre resulta insuficiente
para dar cuenta de aquellas situaciones en las que el orden juridico se enfrenta a unos limites
turbulentos. En estos casos, aparece la teoria de Schmitt como aquella que proporciona,
efectivamente, un marco conceptual que permite entender el papel de la decision soberana,
aunque, eso si, al precio de introducir un corte, una tension dificilmente compatible con la
idea de un derecho plenamente autébnomo, democratico, etc. En consecuencia, el analisis del
estado de excepcion no solo revela una dimension esencial del poder politico, sino que pone
de manifiesto la imposibilidad de resolver de manera definitiva y perfecta la relacion entre
derecho y poder.

También cabe afiadir que, lejos de pretender ofrecer una solucion que sea concluyente a este
problema, el trabajo mostrara la profundidad del tema y la persistencia en la actualidad de
una tension que sigue siendo constitutiva del pensamiento juridico. En este sentido, la
confrontacion entre Kelsen y Schmitt no debe entenderse como una oposicion ya superada, ni
mucho menos, sino como una clave interpretativa altamente fundamental para comprender
los desafios actuales del Estado de derecho de nuestros dias.

1. Marco teorico y metodologico
1.1 Marco teorico: Schmitt y Kelsen

La cuestion del fundamento del orden juridico constituye, desde sus inicios, uno de los
problemas centrales mas persistentes de la filosofia del derecho. Partiendo de formulaciones
clasicas y adentrandose en sus desarrollos méas contemporaneos, el pensamiento juridico, tal y
como se ha podido observar a lo largo de su transcurso, ha oscilado siempre entre dos polos
fundamentales. El primero de ellos esta relacionado con la aspiracion a concebir el derecho
como un sistema normativo auténomo, es decir, aquel capaz de justificarse a si mismo a
través de criterios formales de validez. Por otro lado, el segundo se vincula al reconocimiento
de que dicho sistema parece presuponer, en ultimo momento, una instancia de decision que
no puede ser plenamente reducida a la mera normatividad. Esta tension, lejos de ser un mero
debate teorico, atraviesa la mismisima estructura de los ordenamientos juridicos modernos vy,
consecuentemente, condiciona su modo de funcionamiento, especialmente en contextos de
crisis, tales como el terrorismo, los estados de alarma, las guerras y otras situaciones limite
que producen un estado de excepcion.

En este contexto, la confrontacion entre las teorias de Hans Kelsen y Carl Schmitt se presenta
en la actualidad como una de las formulaciones mas nitidas y también mas radicales de dicha
problematica. Mientras que Kelsen, a través de su propuesta de una teoria pura del derecho,
aspira a lograr depurar el andlisis juridico de todo elemento de caracter extra-normativo,

3% La incorporacion posterior de Honneth, Dewey y Foucault pretende precisamente reformular algunos elementos
de la critica schmittiana sin asumir necesariamente las consecuencias autoritarias derivadas de su decisionismo.
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construyendo, asi, un sistema cerrado basado en la validez formal de las normas, Schmitt
introduce una critica decisiva cuando sefiala que ningiin orden juridico puede sostenerse sin
presuponer, previamente, una instancia capaz de decidir en situaciones en las que la norma
resulta del todo insuficiente. Esta oposicion entre la normatividad y la decision no constituye
simplemente una divergencia conceptual y teorica, sino que, en suma, remite a concepciones
profundamente distintas acerca de la naturaleza del derecho, de su relacion con el poder
politico y, ademas, de los limites de su propia autonomia que condicionan la practica del
derecho y el sistema juridico que defendera cada autor.

La obra Teologia politica (publicada en 1922 en el contexto de la crisis de la Republica de
Weimar), de Schmitt, ocupa un lugar altamente privilegiado en este debate entre
normatividad y decision, de manera un tanto provocadora, la tesis seglin la cual «el soberano
es quien decide sobre el estado de excepcion» (Schmitt, 2009, p.13). Con esta simple
afirmacion, Schmitt no solo cuestiona la validez de la autosuficiencia del derecho entendido
como un sistema normativo, sino que, ciertamente, desplaza el centro de gravedad del
analisis juridico hacia aquellas situaciones limite (guerras, estados de alarma...) en las que el
orden juridico, como se decia previamente, se debe suspender para, asi, garantizar su propia
continuidad. Entonces, el estado de excepcion aparece asi no como un fendmeno marginal,
sino, mas bien, como el punto en el que se revela el fundamento ultimo del orden juridico,
esto es, la existencia de una decision soberana que jamas puede ser deducida de la norma
misma.

Luego, frente a esta concepcion, la teoria desarrollada por Kelsen en su obra Teoria pura del
derecho (publicada en 1960 en el contexto del positivismo juridico y del intento de construir
una ciencia juridica autébnoma) representa, siendo precisos y breves, el intento mas
sistematico de afirmar la autonomia del derecho respecto de la politica. Esto quiere decir que
el autor en cuestiéon concibe el orden juridico como «una estructura jerdrquica de normas
cuya validez se fundamenta, Unica y exclusivamente, en su pertenencia a un sistemay»
(Kelsen, 2009, pp. 15-20). Kelsen, con esto, pretende excluir del analisis juridico cualquier
tipo de referencia a la voluntad soberana o a la decision politica, a diferencia de Schmitt. El
derecho, en su sentido, se presenta asi como un orden cerrado,® mas autosuficiente y
formalmente coherente, capaz de darse a si mismo su propia legitimidad.

Sin embargo, pese a la aparente solidez de este modelo, se debe poner en cuestion cuando se
consideran aquellas posibles situaciones en las que el propio orden juridico prevé la
posibilidad de su suspension. Tal y como se sefialaba, los estados de excepcion, lejos de
situarse completamente fuera del derecho, se encuentran, logicamente, regulados por ¢l
mismo. Esto introduce, ciertamente, una paradoja muy dificil de resolver. Esta paradoja nos
muestra que el sistema normativo debe® incorporar en su seno mecanismos que permitan la
interrupcion de su propia normalidad juridica. Esta extraia circunstancia obliga a replantear
la pretension de autosuficiencia del derecho y, como consecuencia, abre la puerta a la
hipotesis schmittiana segtn la cual la decision soberana constituye un elemento irreductible e
importantisimo del orden juridico.

De este modo, la tension entre la norma y la decision se manifiesta como una tension que es
interna del propio Estado de derecho. Por un lado, la Constitucion se presenta como aquel
instrumento fundamental para limitar el poder y, de este modo, garantizar, o intentar

3 Cerrado en tanto que al margen de la existencia de otros 4ambitos como la politica, la moralidad, la sociologia,
etc.
 Deber en cuanto a su significado dentro del marco del derecho y no de uso cotidiano.
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garantizar, la estabilidad del orden juridico. Por otro lado, también habilita la adopcion de
algunas medidas excepcionales que suelen implicar la restriccion y suspension de derechos
fundamentales. Entonces, la posibilidad juridica de la excepcidn introduce un elemento que
desborda toda logica puramente normativa y pone de relieve esa persistencia de una
dimension politica*' en el corazén mismo del derecho.

1.2. Marco metodologico

La excepcion deja asi de presentarse, por lo tanto, como una ruptura externa del derecho para
convertirse en ultima instancia, por asi decir, en una posibilidad interna del mismo. Sin
embargo, claro estd, esta internalizacién no resuelve la tension entre norma y decision, sino
que la convierte en una caracteristica estructural del orden juridico. En este sentido, la
pretension de autosuficiencia del derecho se ve cuestionada no desde fuera, sino desde sus
propios mecanismos de funcionamiento.

Seguido de lo anterior, en las democracias del ahora, esto se manifiesta en la recurrencia de
mecanismos juridicos que permiten la adopcion de medidas excepcionales en contextos de
crisis. Aunque estas medidas se encuentran formalmente reguladas por el derecho, su
aplicacion pone de relieve la existencia de un margen de decision que no puede ser
completamente reducido a la normatividad, ya que no es légicamente posible. De este modo,
la excepciéon no aparece como una anomalia del sistema, sino como una herramienta
integrada en su funcionamiento.

Llegados a este punto, la confrontacion que se ha podido ver entre las teorias de Hans Kelsen
y Carl Schmitt permite identificar con una cierta claridad una tension fundamental en el
pensamiento juridico moderno. En él, existe la dificultad de fundamentar el orden juridico
exclusivamente en la normatividad o, por el contrario, en la decision soberana. Sin embargo,
tal como se ha puesto de manifiesto en los apartados anteriores, ambas posiciones parecen
conducir a una especie de callejon sin salida, a una constante espiral. Mientras que el
normativismo kelseniano no logra dar cuenta de las situaciones en las que el propio orden
juridico se enfrenta a sus limites, el decisionismo schmittiano, aun siendo descriptivamente
potente y certero, introduce una concepcion del poder poco deseable por lo dificilmente
compatible que es con los principios del Estado de derecho.

En este momento, la cuestion que se plantea no es ya cudl de las dos teorias ofrece una mejor
explicacion del derecho, sino, mas bien, si es posible reformular el problema en otros
términos. En lugar de insistir en la oposicién entre norma y decision como Unica clave
interpretativa y sucumbir ante el bucle presente, cabe preguntarse si el fundamento del orden
juridico puede situarse en un plano distinto, que permita integrar de un modo eficaz la
dimensiéon normativa y la dimension politica sin reducir una a la otra.

41 Posibilidad real de conflicto.
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2. Desde Schmitt hasta lo democratico
2.1. La diada decisiéon y norma

Cuando nos centramos en el contexto de las democracias contemporaneas, generalmente, esta
problemadtica adquiere una relevancia particular. La recurrencia de situaciones de crisis, ya
sean de naturaleza sanitaria, bélica o de cualquier tipo, ha llevado a una habitual utilizacién
de mecanismos excepcionales que, aun estando formalmente previstos y dotados por el
propio orden juridico, plantean muchos interrogantes acerca de sus limites (si es que deben
tenerlos) y de su compatibilidad con los supuestos principios del reconocido Estado de
derecho.” En este sentido, el pensamiento de Schmitt ha sido recuperado en la
contemporaneidad, no tanto como una propuesta normativa basica, sino como una
herramienta analitica util y capaz de describir las dindmicas de poder que se manifiestan en
estos contextos mas recientes.

No obstante, cabe reconocer que la notoria capacidad descriptiva® de la teoria schmittiana no
implica, ni muchisimo menos, asumir sus implicaciones normativas. Como ya han sefialado
intérpretes contemporaneos como Jean-Frangois Kervégan (2007), la obra de Schmitt pone de
manifiesto los limites del normativismo juridico, pero al mismo tiempo (siendo este el punto
clave de su obra) plantea unos riesgos muy evidentes en la medida en que puede ser utilizada
para legitimar unas formas de poder muy poco compatibles con los principios democraticos
defendidos desde la modernidad en Occidente (2007, pp. 35-50). De ahi nace la necesidad de
lograr abordar esta problematica desde una perspectiva siempre critica, jamas apologética,
que permita distinguir entre el verdadero valor descriptivo del analisis schmittiano y sus
posibles usos normativos puntuales.

2.2. Una propuesta conciliadora a partir de Dewey y Honneth

Una posible via para llevar a cabo esta reformulacion se encuentra en aquellas corrientes de
pensamiento que conciben el derecho, no como un sistema cerrado, ni como una mera
expresion de la voluntad soberana, sino como una practica social histéricamente situada. En
este sentido, las propuestas de John Dewey (2004) y Axel Honneth (1997) ofrecen
herramientas conceptuales especialmente fecundas, utiles para destensar lo previo expuesto,
en la medida en que permiten pensar el derecho a partir de categorias novedosamente
positivas** como el reconocimiento, también la interacciéon social y, centralmente, la
deliberacion democratica.*

La filosofia pragmatista de John Dewey introduce una concepcién del derecho que refuerza
esta orientacion al situar su sentido en la pura practica. Para este autor, el derecho no es un
sistema cerrado de normas, sino mas bien un instrumento que las sociedades han utilizado y
usan para resolver problemas especificos, concretos, que van sucediendo a lo largo de la
historia. Su validez, por ende, no depende de su coherencia interna ni de su origen soberano,

2 Modelo en el que todos los individuos y todas las instituciones se hallan sometidos por igual a la ley.

* En relacion al andlisis de su contexto histdrico.

* Se entiende por positivo aquello que se acerca a lo democratico.

* En ultima instancia, la superacién de lo abstracto en lo politico y la introduccién de una cooperacion resolutiva
de conflictos cotidianos.
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sino, en este caso, de su capacidad para funcionar eficazmente en la regulacion de la vida
‘01 46
social.

Esto implica entender el derecho como un proceso abierto, un proceso en constante revision,
en el que nada es entendido como fijo. Por ejemplo, las normas no son entidades fijas, sino
hipotesis que deben ser evaluadas a la luz de sus consecuencias. La democracia, en este
preciso contexto, no se reduce unicamente a un conjunto de procedimientos formales, sino
que constituye una forma de vida en la que los individuos participan activamente en la
definicion de los problemas y en la busqueda de las consecuentes soluciones.

Este formato de trato de la excepcidon puede interpretarse como una comprension del
momento en el que el sistema juridico se ve obligado a adaptarse a circunstancias nuevas que
no han sido previstas por las normas existentes. Sin embargo, yendo mas alla, esta adaptacion
no debe entenderse como una suspension pura, simple y llana del derecho, sino como parte de
un proceso mucho mas amplio y mucho mas especifico de reajuste, en el que intervienen
multiples autores,*” en su evidente diversidad, y en el que la legitimidad se construye de una
manera mas progresiva.

En este punto, lo que resulta especialmente relevante en la propuesta de Dewey es que, de
hecho, permite pensar la relacion entre derecho y poder sin recurrir nunca a términos como la
autosuficiencia normativa o la figura de la decision soberana. El poder no se concentra,
consecuentemente, en una instancia Unica, sino que, mas bien, se distribuye en un conjunto
de practicas sociales en las que se configura ese orden juridico. De este modo, la excepcion
dejara de aparecer como un punto de ruptura absoluta y fatal y lo hara para integrarse en la
dindmica de la transformacion del nuevo derecho.

Desde la perspectiva de Honneth (1997), el derecho debe entenderse como una de las formas
institucionales en las que se articulan las relaciones de reconocimiento reciproco entre los
individuos. Esta concepcion se inscribe en una tradicion que remite a la filosofia social de
raiz hegeliana, en la que la libertad no se concibe como aquella mera ausencia de coaccion,
sino como el verdadero resultado de unos procesos sociales en los que los sujetos se
reconocen mutuamente como portadores de derechos.®®

En este nuevo marco, el derecho no va a aparecer como un simple sistema autonomo que se
impone desde fuera a la sociedad, sino como una construccion histérica que refleja y, al
mismo tiempo, configura las expectativas normativas de los individuos. La validez juridica,
por tanto, no puede reducirse a la coherencia formal del sistema ni tampoco a la decision de
una instancia soberana, sino que depende de su capacidad para garantizar formas de
reconocimiento que permitan a los sujetos desarrollar su autonomia.*’

Esta idea, como se puede apreciar, introduce un desplazamiento significativo respecto del
debate entre Kelsen y Schmitt. Mientras que ambos autores tienden a situar el fundamento del
derecho en un nivel relativamente abstracto, tratese de la norma o de la decision, Honneth lo
ancla justamente en las dindmicas sociales concretas en las que se configuran las relaciones
de reconocimiento. Como consecuencia, el derecho se convierte asi en un campo de lucha en

% Referente a la cotidianidad antes expresada.

" Valgan en esta autoria los individuos y también las multiples instituciones.

* Se da paso a la pluralidad y se destruye la concepcién del otro negativa que carga Schmitt con el concepto
enemigo.

 Relativo a un logro intersubjetivo de reconocimiento.
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el que se dirimen conflictos sociales que tienen que ver con cuestiones tales como la dignidad
y la inclusion.

En relacion con lo mencionado, los momentos de crisis, de excepcidon en términos
schmittianos, pueden ser reinterpretados no solo como meras situaciones en las que la norma
ha fallado o en las que emerge aquella decision soberana de la que el jurista nacionalsocialista
comenta, sino como indicios de tensiones mucho mas profundas en el tejido social.”® La
recurrencia de mecanismos excepcionales puede entenderse, en este sentido, como un
sintoma de aquellos déficits en las formas de reconocimiento institucionalizadas. En el justo
momento en el que determinados grupos o situaciones quedan fuera de los marcos habituales
de proteccion juridica, el recurso a la excepcidon pone de manifiesto la insuficiencia del orden
presente existente para integrar adecuadamente esas demandas.

Esto que se ha tratado permite desplazar el foco desde la estructura formal del derecho hacia
las condiciones sociales de posibilidad.”’ Entonces, la cuestion, digamos, ya no es inicamente
como fundamentar el derecho, sino en qué medida las instituciones juridicas pueden
responder a aquellas expectativas de reconocimiento de los sujetos. Entendiéndose asi, la
excepcion, hasta el momento vista desde un prisma muy alarmante, deja de ser un fendémeno
puramente juridico para convertirse en un indicador de tensiones politicas/sociales no
resueltas.

3. Transformando el poder de Schmitt. Foucault

Una vez llegados a este punto, la reflexion sobre el tema derecho-poder va a ser vista desde la
perspectiva de Michel Foucault a partir de sus tesis desarrolladas en Vigilar y castigar
(publicada en 1975 en un contexto de crisis institucionales). La entrada de Foucault permite
una reformulacion del problema que habia articulado la confrontacion entre Kelsen y Schmitt
y que se habia depurado mediante Dewey y Honneth. Foucault (2002), por su cuenta,
desplaza su analisis hacia una dimension distinta, esto es, la de las practicas concretas
mediante las cuales el poder produce sujetos mientras organiza sus conductas.

Este desplazamiento del poder a un campo mas disperso resulta decisivo porque implica dejar
de entender el poder exclusivamente desde la soberania, puesto que el problema central de las
sociedades modernas ya no reside en determinar quién posee el poder soberano o quién
decide, sino en comprender cémo el poder circula de manera permanente a través de
discursos y mecanismos de normalizacion. Es justo entonces cuando el poder deja de
presentarse bajo la forma visible de la suspension juridica para adoptar formas mucho mas
difusas en lo cotidiano y no solo en lo excepcional.*

Las sociedades modernas desarrollan progresivamente una tecnologia politica distinta de la
soberania clasica, ya que, mientras que el poder soberano tradicional se ejercia a través del
castigo espectacular y de la afirmacion visible de la autoridad, el poder disciplinario moderno
opera de manera mucho maés silenciosa. Esto se debe a que su objetivo ya no es Ginicamente

%% Se da paso aqui a toda una historia de relaciones entre los miltiples actores sociales.

5! Se introduce este término de la mano de una aparicion de multiples posibles problemas venidos de la pluralidad
presentada.

52 La excepcion continia funcionando aqui como horizonte interpretativo, aunque desplazada desde la decision
soberana hacia formas mas difusas de ejercicio del poder (Schmitt, 2009; Foucault, 2002).
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reprimir, sino producir individuos utiles/normalizados.™

Lugares como la prision, la escuela o la fabrica aparecen entonces como espacios
privilegiados de ejercicio de este nuevo poder disciplinario y es justo a través de mecanismos
de vigilancia y correccion que estas instituciones modelan conductas. Esta transformacion,
pues, resulta relevante para el problema del fundamento del orden juridico porque modifica
profundamente la relaciéon derecho-poder. En Foucault (2002), a diferencia de Schmitt
(2009), el poder no necesita necesariamente suspender el derecho para afirmarse, ya que
opera constantemente dentro de la propia normalidad institucional.**

Precisamente por ello, la lectura de Foucault también introduce una dimension critica
fundamental en relacion con el problema del derecho bajo el prisma kelseniano, puesto que
alli donde Kelsen veia un sistema normativo auténomo, Foucault (2002) revela la existencia
de toda una red de précticas disciplinarias que superan el propio funcionamiento de las
instituciones juridicas. Consecuentemente, el derecho deja entonces de aparecer como un
ambito separado del poder para convertirse en uno de los diferentes espacios en los que este
(el poder) se organiza.

La relevancia de esta transformacion es enorme, puesto que Foucault permite sustraer de
Schmitt la verticalidad que imposibilitaba su relacion con la democracia y, en efecto, el autor
francés lo hace mediante la dispersion del poder, algo mucho mas cercano a una pluralidad
clasica de lo democratico, que no por ello méas deseable o solucionador del conflicto.
Entonces, el Estado pierde cierto grado de poder, ya que este no se concentra inicamente en
una autoridad suprema, sino que circula a través de multiples relaciones sociales. Esta idea
conecta, ademads, con las perspectivas de Honneth y Dewey desarrolladas anteriormente,
cerrando este circulo en la medida en que también ellas desplazaban el analisis desde la
abstraccion normativa hacia las practicas sociales concretas.” De este modo, se da un paso
hacia adelante por lo que respecta a dar cierta validez a las concepciones schmittianas, pero, a
su vez, entender que no se debe caer necesariamente en lo soberano del autor
nacionalsocialista.

Expuesto aquello, cabe detenerse y hacer hincapié en el hecho de que las practicas sociales no
son Uunicamente espacios de deliberacion democratica, sino principalmente dambitos de
control. Esto es, el sujeto moderno no es portador de derechos, sino que es un resultado de
procesos histéricos de disciplinamiento que configuran sus formas de actuar, tal y como se ha
expuesto, sutilmente. En efecto, no se debe caer en el pensamiento de que esta «resoluciony»
foucaultiana est4 exenta de problematicidad.

A la luz de estas consideraciones, el problema inicial del trabajo, entonces, adquiere una
complejidad mucho mayor, dado que, lejos de solucionarse este problema, la cuestion ya no
consiste Unicamente en determinar si el fundamento del derecho reside en la norma o en la
decision soberana, sino en comprender como las formas contemporaneas de poder atraviesan

3 El objetivo de la disciplina consiste en producir individuos utiles, déciles y socialmente funcionales mediante
practicas continuas de vigilancia y correccion (Foucault, 2002).

% Mientras Schmitt situaba el nicleo del poder en la suspension excepcional del orden juridico. Foucault muestra
como los mecanismos de control terminan integrandose en la propia normalidad institucional, diluyendo
progresivamente la separacion entre norma y excepcion (Schmitt, 2009; Foucault, 2002).

5 Las relaciones sociales no dependen exclusivamente de acciones individuales, sino también de estructuras
institucionales y practicas colectivas que condicionan la produccion de subjetividad y reconocimiento (Honneth,
2014; Dewey, 2004).
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simultdneamente la normatividad juridica y los mecanismos disciplinarios mediante las
instituciones modernas.

Dicho esto, se puede sustraer que las democracias contemporaneas aparecen atravesadas por
una tension permanente entre libertad y control. Esto se puede afirmar asi, ya que, por un
lado, mantienen estructuras juridicas orientadas a garantizar derechos y limitar el poder
politico. Por otro lado, desarrollan dispositivos disciplinarios cada vez mas sofisticados que
regulan conductas dificiles de percibir precisamente porque operan dentro de la aparente
normalidad democratica.

Precisamente en esta complejidad reside la actualidad del problema planteado, a lo que se
pretendia llegar desde un inicio. En efecto, las sociedades contempordneas no han eliminado
las tensiones entre el derecho y el poder identificadas por Kelsen y Schmitt, pero si han
transformado sus formas.

4. Conclusiones

En una primera instancia, la dicotomia inicial Hans Kelsen-Carl Schmitt ha servido como
punto de partida para mostrar las limitaciones tanto de una concepcion puramente normativa
del derecho como de una fundamentacion basada exclusivamente en la decision soberana. Se
ha entendido que la teoria pura del derecho de Kelsen (Kelsen, 2009) representa un esfuerzo
por construir un modelo juridico racional y auténomo, pero, a su vez, esta pretension
encuentra dificultades cuando el orden juridico se enfrenta a situaciones excepcionales que
exigen decisiones imposibles de derivar inicamente de la norma. La critica schmittiana, que
ejerce de némesis, resulta especialmente significativa, ya que pone de manifiesto la
dependencia ultima del derecho respecto de una instancia capaz de decidir sobre la
excepcion.

No obstante, aunque Schmitt (2009) revela los limites del normativismo, su propuesta
decisionista introduce problemas democraticos. La soberania entendida como poder de
suspender el orden juridico sitia el fundamento del derecho en una instancia politica
dificilmente compatible con los principios democraticos y con la idea de limitacion juridica
del poder. Por eso, el estado de excepcion aparece, asi como un espacio ambiguo en el que el
derecho parece suspenderse para garantizar su propia conservacion. A partir de aqui, el
trabajo ha pretendido rescatar los puntos clave de la teoria de la excepcion de Schmitt
mediante autores que pueden trazar un puente entre su trabajo y la democracia. Se han
incorporado las perspectivas de Dewey (2004) y de Honneth (1997), cuyas propuestas
permiten comprender el derecho como una practica social vinculada a procesos de
reconocimiento. A partir de este momento dado, el derecho deja de aparecer como un sistema
completamente cerrado o como una mera expresion de la soberania para convertirse en una
construccion historica en constante transformacion.

Finalmente, se ha culminado la investigacion de este problema con la incorporacion de la
perspectiva de Foucault (2002), que muestra que las sociedades modernas no se organizan
unicamente a partir de la soberania y de la excepcion, sino también mediante mecanismos
disciplinarios que actuan de manera constante sobre las formas de subjetividad. Esto se ha
definido asi, ya que el poder no opera exclusivamente a través de grandes decisiones
soberanas o de la suspension excepcional del derecho, sino también mediante practicas
cotidianas de control.
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Esto resulta especialmente relevante para reinterpretar la actualidad del problema planteado
por Schmitt (2009), ya que si el decisionismo schmittiano permitia comprender como el
poder se manifiesta en momentos excepcionales, Foucault (Foucault, 2002) muestra que el
funcionamiento ordinario de las democracias contemporaneas implica también formas mucho
mas difusas y permanentes de ejercicio del poder, puesto que la disciplina no sustituye
completamente a la soberania, sino que la transforma profundamente. Entonces, las
democracias contemporaneas son atravesadas por una doble légica. Por un lado, continian
recurriendo a mecanismos excepcionales capaces de suspender parcialmente determinadas
garantias juridicas en situaciones de crisis, pero, por otro, desarrollan formas disciplinarias de
control que operan incluso en ausencia de excepcion visible.

Reconocer esta complejidad, bajo mi punto de vista, no implica renunciar a la idea de un
derecho capaz de limitar el poder, sino que invita a asumir que dicha limitacién nunca se
encuentra garantizada de manera definitiva. Entonces, el derecho parece constituir una
construccion historica siempre inacabada, expuesta constantemente a procesos de
transformacion y de consecuente reorganizacion. Precisamente en esta inestabilidad reside
tanto su fragilidad como su posibilidad critica y, ciertamente, la posibilidad de esto no debe
llevar necesariamente al extremo schmittiano.

Quiza el problema fundamental del derecho contemporaneo no sea unicamente determinar
quién decide, ni tampoco garantizar la absoluta autonomia de la norma, sino comprender que
toda democracia vive inevitablemente tensionada entre la necesidad de preservar el orden y el
riesgo permanente de que este mismo termine justificando formas sutiles de dominacion (lo
que es consecuente de aceptar la pluralidad social). Precisamente por ello, pensar
criticamente el derecho exige no olvidar nunca que alli donde una sociedad afirma proteger
su libertad, comienza también a definir los limites de aquello que esta dispuesta a tolerar. Y
tal vez sea ahi donde reside la tarea mas importante, esto es, impedir que la necesidad de
conservar el orden termine convirtiéndose, silenciosamente, en la normalizacion de la
excepcion (Schmitt, 2009; Foucault, 2002).
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LA IDEOLOGIA EN LUKACS I MANNHEIM: UN DEBAT PER LA
TRANSFORMACIO
Oscar Marin Puig

RESUM: En aquest treball es pretén establir un dialeg filosofic-politic entre Gyorgy
Lukacs i Karl Mannheim sobre el concepte d’ideologia, contrastar les seves diferéncies i
exposar una teoria actual que plantegi una emancipacid per la societat i que begui
d’ambdues concepcions. La qiiestio central que orienta aquesta investigacio es pot formular
de la segilient manera: haver sotmes a equivaléncia la ideologia i la consciéncia ha implicat
que la societat hagi perdut agéncia per poder-se transformar? Per donar una possible
resposta, resulta indispensable reprendre aquell didleg i tornar-se a qiiestionar les possibles
fronteres que els distingeixen.
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1. Introduccio

Els estudis sobre la cultura del XX no han estat futils, han formulat importants interrogants
sobre 1’esdevenir i el dinamisme de la cultura, que €s més accelerat que la base «sobre la que
s’aixeca» (Marx, 2016, p. 373). Tanmateix, degut a la naturalesa de I’objecte d’estudi, els
progressos sobre el seu tractament no han estat consolidats. Per tant, podem considerar la
historia que motiva i influencia a les expressions culturals constantment dinamiques, pero
només es podran consolidar metodologies que no es vegin esgotades per 1’esdevenir. La politica
¢s una esfera que expressa domini, perd alhora té la mateixa naturalesa que la cultura. T¢ dos
moviments caracteristics: copsar 1 provoca fluctuacions socials momentanies. La demagogia,
els dogmatismes 1 els seus discursos publics son la seva cara visible, perd darrere seu trobem un
producte que també és flexible i modelable: la ideologia. Comunament només s’entén com un
feix d’opinions que defineixen la mentalitat d’algl, pero la seva referéncia ha anat canviant de
simbol. Fer un tractament sobre el terme pot esdevenir un exercici que refini els seus usos
comuns i pot oferir ordre conceptual momentani amb una funcid: sospitar d’aquella esfera de
domini.

Un exercici filosofic curds pot proporcionar la reobertura d’un debat prolific sobre la funcio,
I’origen 1 els problemes que podien generar algunes connotacions de la ideologia. Aixi,
s’aclarira quin tipus de concepte és presentant un debat entre dos pensadors que el van tractar
profundament: Lukacs i Mannheim. Seguidament, es considerara les influéncies de les teories
exposades per avaluar quina alternativa emancipadora es dilueix del tractament de la ideologia
i, de la ma, considerar mecanismes funcionals que proporcionin enriquiment social. Es
important considerar aquest objectiu perqueé 1’objecte d’estudi es desenvolupa en un ambit
practic i no merament contemplatiu, la naturalesa del concepte demanda accid.

Abordar aquesta tematica implica endinsar-se en un camp que no es deixa copsar, la
societat, la cultura i la realitat sobn ambits on la ideologia se subordina i aquelles son
canviants. Per tant, el marc metodologic ha de contemplar aquest dinamisme si pretén
explicar la ideologia. Aixi, doncs, aquest ha de ser el primer pas.

2. Marc metodologic: teoria critica

El marc metodologic que acompanya aquest treball és la teoria critica. Mitjancant aquesta
metodologia es podra considerar I’heréncia historica que acompanya a la ideologia i, alhora,
atendre amb especial atencié les variacions que ha patit. Es una metodologia que es va
desenvolupar a I’Escola de Frankfurt i els seus principals referents son Horkheimer i Adorno.
Aixi, la mateixa metodologia no esta exempt de patir cert dinamisme i canvi, per tant, és
important considera un plantejament més actual. Helen Meekosha 1 Russell Shuttleworth
(2009) exposen quatre eixos que vertebren la teoria critica: a) és irreductible als fets, o sigui,
rebutgen un procediment propi de les cieéncies naturals que pretén exposar regularitats
gnomiques o accidentals en els esdeveniments dels seus camps, perqué donat que I’objecte
d’estudi de la teoria critica €s la societat, la cultura, la historia i aquestes es caracteritzen per ser
en constant esdevenir, aquell tractament €s inadequat; b) vincula la teoria amb la praxi en la
lluita per una societat autdnoma i participativa, aquesta vertebra mostra clarament un dels
proposits de la teoria critica: cal analitzar les relacions socials per fomentar una societat
participativa i reflexiva que interrogui les estructures i els mecanismes de domini social; ¢) és
conscient de la seva historicitat perque, tot i que promogui un canvi social, ha de considerar la
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seva heréncia historica i, en alguns casos, proposar noves perspectives;’® i, finalment, d)
participa en el dialeg entre cultures. Tanmateix, aquesta vertebra no €s propia de la tradicié de
la teoria critica segons les autores perque la seva reflexid sobre les esferes de govern social han
estat només sobre occident, desconsiderant perspectives i estudis fora d’aquella regié global
(Meekoshai Shuttleworth, 2009, p. 52-54, la meva traduccid). Les autores proposen aquesta
caracteristica per entaular i formalitzar un debat que inclogui perspectives no- occidentals.
Aquesta ultima caracteristica no sera tan evident en el desenvolupament d’aquest treball, pero
es podra entreveure el foment i la necessitat d’entaular aquell dialeg.

Aquestes vertebres de la teoria critica impregnen d’estructura i ordre del contingut que es
desenvolupa en aquest treball, son els brots del pensament de 1’Escola de Frankfurt, una linia
de pensament que va considerar seriosament sospitar dels ‘fills de la modernitat’ 1 la
I1-lustracio.

Adorno 1 Horkheimer, en la seva obra principal, Dialectica de la Il-lustracio, consoliden la tesi
preeminent de la teoria critica: «la Ilustracion nace bajo el signo de dominio» (Adorno 1
Horkheimer, 2016, p. 12). En el present treball es mostra a la ideologia com un signe més
d’aquell domini. A més a més, encara que en |’anterior obra no es consideri a aquella
propiament, hi ha alguns escrits sobre Adorno (2001) durant els anys 50 i 60 que posen de
manifest la urgéncia de tractar la ideologia i, per extensid, consolidar una metodologia adient
per la naturalesa dels conceptes del continuum social (p. 34). Adorno’” accentua que «No
simplemente habria que preguntar, al modo de la doctrina de las ideologias, como se han
producido tales contenidos de la conciencia, sino también si su existencia no ha modificado
esencialmente la objetividad social» (Adorno, 2001, p. 34). Aixi, doncs, cal tractar la ideologia.

3. De la consciéncia de classe a la ideologia total

Lukécs 1 Mannheim van ser dos pensadors que van coincidir a I’Escola Lliure de les humanitats
de Budapest. Ambdos consideraven de prop la tradici6 marxista i la weberiana i encara que
desemboquessin en projectes molt diferents els seus terrenys d’estudi eren adjacents. Un debat
sobre la ideologia entre aquests dos autors €s imprescindible per reconsiderar la nostra heréncia
sobre aquesta i, alhora, ens pot servir per commemorar els seus pensaments.

3.1. Lukacs: consciéncia de classe i ideologia

Aquest autor hongares de tradicié marxista, reprén la tasca d’aquesta tradicid per estudiar la
consciéncia de classe i la ideologia perqué les consideracions sobre aquesta qiiestio s’aturen
amb la mort de Marx el 1883. Per tant, el seu punt de partida €s el segiient: «Vuestras ideas son
en si mismas producto de las relaciones de produccion y de propiedad burguesas, como vuestro
derecho no es mas que la voluntad de vuestra clase erigida en ley; voluntad cuyo contenido esta
determinado por las condiciones materiales de existencia de vuestra clase.» (Marx i Engels,

2016, p. 38).

Aquesta concepcid explicita que les idees de la societat estan en relacié amb les relacions de

% En aquest punt, les autores indiquen la desvinculacié de I’Escola de Frankfurt amb la teoria determinista
marxista, en aquest treball aquesta tesi es recuperara.
57 Adorno considera la teoria de Lukacs a la Dialéctica Negativa, segons Chen Zhang (Zhang, 2025, p. 28).
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produccio, d’aquestes es segueixen, per determinacid, aquelles. Lukacs afina 1’estudi sobre la
ideologia 1 la distingeix de la consciéncia de classe. Aquesta té dos ambits (Lukacs, 2023, p.
107): el de I’enteniment, ¢és a dir, el teoric, i1 el de 1’accid, el practic. Per I’autor no és possible
concebre un ambit sense un altre, o sigui, la consciéncia de classe no permet escindir la seva
esséncia (que pertany a I’enteniment) de la seva funci6 (que pertany a 1’accio) (Lukécs, 2023,
p. 107). Si atenem les consideracions sobre el métode del marxisme: el materialisme historic (o
dialéctic), es compren que a través de la consciéncia de classe es poden entendre les causes del
desenvolupament i la transformaci6 de la historia. Aquestes causes de la transformacio
historica, diu Lukécs, son «fuerzas motoras» (Lukdacs, 2023, p. 108); aquestes, al seu torn, han
de tenir també les seves causes, han hagut d’estar determinades. Sota aquesta concepcid
metodologica, Lukécs entén que I’esseéncia del marxisme consisteix «en el conocimiento de la
independencia de las fuerzas realmente motoras de la historia respecto de la conciencia
(psicologica) que tengan de ellas los hombres» (Lukécs, 2023, p. 108). En aquesta definicid
sobre I’essencia del marxisme, Lukacs empra un sentit diferent del de la consciéncia de classe,
es refereix a una consciéncia particular d’individus aillats que formen part de la mateixa €poca:
la «conciencia (psicologica)». La consciéncia de classe, en canvi, t€ un caracter intersubjectiu.
Aquell sentit de consciéncia no suscita interés pels marxistes perqué no té la capacitat de
determinar la historia. La que interessara als marxistes ortodoxos és aquella en la qual ’huma
sap que forma part de I’estructura social 1 no és passiu sobre ella, sind que és el conjunt de
relacions de produccid de I’estructura social mateixa. D’aquesta manera, el meétode materialista
dialectic sintetitza la dualitat del subjecte 1 I’objecte social.

Per Lukacs ‘ideologia’ és la consciéncia psicologica: «las ideas psicologico-efectivas de los
hombres acerca de la situacion vital» (Lukacs, 2023, p. 114). Aquesta seria una connotacid on
les idees no son causa d’una transformacié social, sind al contrari, son la reproduccio de 1’ordre
social. ‘Ideologia’ 1 ‘falsa consciéncia’ son quelcom equivalent en aquest analisi perque son
I’expressid mental que neix de I’economia politica (entesa pels marxistes com 1’estructura de la
societat). Per Lukdcs aquella és una consciéncia «aparent», una falsa consciéncia, perque,
seguint a Marx,”® encarnen les «ideas de la clase dominante» (Marx, 1970, p. 50). El conjunt
d’idees que expressen la ideologia no conceben la base de la societat com un conjunt de
relacions de produccié on la relacié entre persones €s de dominants i dominats. Aixi, aquells
que siguin dominats, sota la ideologia, continuaran reproduint el seu rol de dominats i es
perpetuara un ésser social desvinculat de la seva materia: la humanitat (o massa) (Marx, 1978,

p. 87).

Recapitulant, la ideologia en Lukacs és 1’expressi6 d’idees que tenen alguns individus (o grups)
1 aquelles son efectes de la reproducci6 de 1’ordre social imperant. La consciéncia de classe, en
canvi, sorgeix de I’estructura social, pero entén que el funcionament de les relacions de
produccio determina I’ésser social i aquest, al seutorn, reprodueix el seu funcionament. Sabent
quin paper té cada classe en la societat permet interrogar el fet que sigui el fer el que determini
I’ésser i aquest a aquell i, aixi, reconsiderar altres funcionaments, altres maneres de fer, per
determinar un altre ésser (en aquest cas: 1’ésser social). Més endavant es consideraran les
implicacions emancipadores d’aquesta concepcid. Ara, cal considerar Ideologia i utopia de
Karl Mannheim i, seguidament, contrastar-la amb aquesta tesi.

3.2. Mannheim: rehabilitacié de la ideologia

8 Encara que Lukécs no tractés propiament La ideologia alemanya, hi ha altres escrits que esbossen aquesta nocio.
Cal recordar que aquesta obra es va publicar oficialment el 1932.
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Karl Mannheim, en Ideologia i utopia, ramifica la qiiestio 1 la problematica de la ideologia.
Primerament, Mannheim entén la ideologia com un concepte dinamic, per tant, no concep un
unic tipus d’ideologia sin6 que considera les modificacions i variacions historiques que ha patit
el mot. Cal atendre amb atencié aquesta qiiestio 1 a la metodologia que empra: «|...] tanmateix,
tant el mot com el seu significat son molt més antics que el marxisme i que, d’en¢a de la seva
aparicio, aquest mot no ha parat d’adoptar nous significats amb formes independents»
(Mannheim, 1987, p. 83).

Cal destacar que, segons les definicions que donen els autors, no es pot fer una equivaléncia
entre els tipus d’ideologia que considera Mannheim 1 les nocions de Lukacs. Si aquest entenia
la ideologia com «consciéncia psicologica» i producte de les relacions de produccio,
Mannheim desconsidera aquesta relacid causa-efecte entre 1’economia politica i la ideologia.
Per Mannheim la ideologia sera o total o particular. La primera s’atribueix als individus,
representa el feix de continguts mentals que tenen i 1’actitud escéptica que adopten respecte
d’aquells que tenen nocions contraries a la d’un mateix (Mannheim, 1987, p. 85). Aixo vol dir
que I’individu pressuposa que un interés x o y ¢és la causa de les opinions erronies del seu
oponent. Es un concepte que atén, Gnicament, als continguts mentals concrets dels individus.
Dr’altra banda, el concepte total és una ideologia que posa en dubte tota la concepcid del mon
(Weltanschauung) d’algu, sigui d’individus o grups, incloent-hi «el seu aparell conceptual»
(Mannheim, 1987, p. 84). La ideologia total permet analitzar i reconstruir la base teorica
sistematica que fonamenta judicis particulars, des de la ideologia particular aixo és inviable
(Mannheim, 1987, p. 86). Aixi, doncs, el concepte total d’ideologia acaba subsumint al
particular. Pero aixo no €s tot, Mannheim, en considerar la ideologia com un concepte dinamic,
creura que, inevitablement, cadascu quan considera les ideologies dels seus adversaris aquestes
prenen un significat completament nou, com també «tots els elements de significat queden
modificats qualitativamenty, incloent-hi les consideracions marxistes anteriorment plantejades
sobre la «falsa consciéncia» (falsches Bewusstsein) (Mannheim, 1987, p. 99).

Aquest tractament de Mannheim sobre la ideologia li permet transitar des de la noci6 generica
de la ideologia total a la sociologia del coneixement, que ¢€s: «un métode de recerca de la
historia social i intel-lectual en general.» (Mannheim, 1987, p. 100). Aquest métode suposa un
punt d’inflexi6 amb la posicid marxista perque, segons Mannheim (1987), les particularitats
socials 1 historiques que condicionen al proletariat li proporcionen unes bases per rehabilitar la
nocio d’ideologia que encarna una burgesia, perd no estaven en posicié per poder elaborar una
sociologia del coneixement donada la seva posicio situada (p. 103). Per tant, considera que
cada classe o grup dona una versi6 o una altra de la realitat en funcié de la seva posicio
historica i social.” Aquesta metodologia de Mannheim el fa considerar que una ideologia ha
d’estar en correspondéncia amb I’exterioritat: «el pensament no hauria de contenir ni més ni
menys que la realitat en el medi de la qual opera» (Mannheim, 1987, p. 116). Es podria
qiiestionar en quin sentit parla de la realitat, perd si s’atén, merament, a la seva aportacio,
Mannheim (1987) entén que la situacidé dona unes estructures de significat 1 la ideologia és
adequada si no s’extralimita, o sigui, quan no refereix a categories antiquades ni anticipades® a
la situacid (p. 115). Per Mannheim, cada situacid i tots els seus elements de significat es veuen
interconnectats els uns amb els altres. Aquest autor defensa una determinacio reciproca entre
tots aquells elements de significat i anomena a aquest tipus de procés de significacio:
«relacionalisme dinamicy» (Mannheim. 1987, p. 117).

% Mannheim I’anomena «determinisme situacional (Seinsgebundenheif)» (Mannheim, 1987, p. 100).
% A aquesta mentalitat ’anomena «utdpica» (Mannheim, 1987, p. 115)
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3.3. Diferencies entre concepcions

La concepcidé de Mannheim, a diferéncia de la de Lukécs, parteix de la ideologia mateixa per
explicar com la multiplicitat d’aquestes dona una visié o una altra del mén o quin és el seu
marc conceptual, mentre que el punt de partida marxista dona una realitat material compartida
per tots els grups socials que, posteriorment, encarnen una ideologia. Mannheim (1987)
equipara la consciéncia de classe a la ideologia total perque 1’analisi marxista, que relacionava
a la ideologia amb la classe dominant, no pot mantenir I’exclusivitat de la consciéncia al
proletariat i, aixi, aquesta arma es gira en contra seva (p. 98): «L’analisi del pensament i les
idees en funci6 de les ideologies té una aplicacié massa amplia i és una arma massa important
per a convertir-se en monopoli permanent d’un sol partit. Res no podia evitar que els adversaris
del marxisme es valguessin d’aquesta arma i 1’apliquessin al mateix marxisme.» (Mannheim,
1987, p. 99).

Pero qué ha implicat equiparar la consciéncia de classe a la ideologia total? Quan la ideologia
total copsa a la consciéncia de classe esgota la seva capacitat transformadora. Per Lukacs
(2023), la consciencia de la classe proletaria pot penetrar la totalitat, copsar-la amb el seu punt
de vista. Si no ho fes es condemnaria a la passivitat historica. Els punts de partida de cada
tractament son molt diferents. La ideologia® en Mannheim és «situacionaly, els seus limits son
les seves relacions entre els elements de significat que la condicionen; tot i aixo, el seu punt de
partida és «l’observador» (Mannheim, 1987, p. 103) 1 no aspira a una comprensio holistica dels
problemes que es poden donar en una situacié especifica: «Es clarament impossible d’obtenir
una visi6 amplia i profunda dels problemes, si 1’observador o el pensador esta limitat a un lloc
determinat de la societaty (Mannheim, 1987, p. 103). Aquesta concepcid parteix d’una
categoria minima per explicar la interaccid de significats que s’influencien els uns amb els
altres. D’altra banda, el materialisme dialéctic, pren com a punt de partida a la totalitat
concreta per explicar la realitat 1 canviar-la: «La verdadera diferencia entre los estadios de la
evolucidn social se manifiesta menos clara e inequivocamente en las transformaciones sufridas
por esos momentos parciales individuales y aislados que en las transformaciones
experimentadas por su funcion en el proceso total de la historia, su relacion con el todo de la
sociedad.» (Lukécs, 2023, p. 66).

Es pot concebre una possible confluéncia entre cada una de les nocions si s’evidencia que en el
relacionalisme de Mannheim, en el fons, apunta a la totalitat donat que el significat dels
elements que es relacionen entre si 1 aquests configuren, al cap i a la fi, la totalitat. Aixi i tot,
Mannheim es manté reticent amb aquesta consideracio: «Cada individu participa només de
certs fragments d’aquest sistema de pensament, la totalitat del qual no és en absolut la mera
suma de les experiéncies individuals fragmentaries». Considerant aquesta confluéncia es pot
argumentar a favor d’una proposta acurada sobre la ideologia: que consideri que la «base real»
(Marx, 2016, p. 373) determina les nostres idees i «1’aparell conceptual» (Mannheim, 1987, p.
84) que és el denominador comu de qualsevol observador i, alhora, contempli tots els matisos
que proposa Mannheim on s’entengui que la correlacié entre els elements de significat de la
ideologia també es condicionen entre si. D’aquesta manera es pot sintetitzar la perspectiva
emancipadora marxista i la perspectiva descriptiva de Mannheim. Perd quina proposta ofereix
aquesta sintesi entre un punt de vista situat i una consciéncia que apunti a una transformacié
total?

¢! Tant la particular com la total.
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4. Transit cap a I’epistemologia del punt de vista

En les ultimes llicons de Mark Fisher en Deseo Postcapitalista trobem una que frega de prop
amb la pregunta que clausura 1’apartat anterior: «De la conciencia de clase a la conciencia de
grupo» (Fisher, 2024, p. 149). Aquesta lli¢o exposa la influéncia de Lukacs a les feministes
dels anys setanta que van elaborar I’epistemologia del punt de vista.®

4.1. De Lukacs a Haraway (’antepenultima llicé de Fisher)

Segons Fisher (2024) aquesta teoria (aixi com el materialisme dialéctic segons Lukécs) €s
capa¢ de superar dualismes, en aquest cas el dualisme entre la pretensid cientifica per
congixer veritats objectives i el relativisme (p. 151). Aquesta superacié ve donada gracies al
coneixement conscient sobre la participacio dels subjectes a I’hora de reproduir la totalitat de
les relacions de produccid des d’una mirada situada, perqué¢ com bé remarca Fisher: «La
totalidad no nos estd dada en la experiencia» (Fisher, 2024, p. 155). Per tant, en ’exercici (o
practica) de la presa de consciencia, que és sempre un procés, els subjectes posen en comu les
seves condicions de vida per elaborar una consciéncia de grup, que no €s merament una
opinio, sind que reflecteix la mirada d’un col-lectiu (Fisher, 2024, p. 153).

Fisher presenta la nocié de Lukdcs de la reificacié® perqué va més enlla de la classica marxiana
que planteja una classificacié dicotomica i causal entre 1’economia politica i la ideologia: «La
reificacion es la funcion de la ideologia» (Fisher, 2024, p. 154). Segons Lukacs (2023), aquesta
s’elabora gracies a la tesi marxiana de I’esséncia de les mercaderies: «se basa en que una
relacion entre personas cobra el caracter de una coseidad y, de este modo, una ‘objetividad
fantasmal’ que con sus leyes propias rigidas, aparentemente conclusas del todo y racionales,
esconde toda huella de su naturaleza esencial, el ser una relacion entre hombresy» (p. 152).

Per Fisher, el punt de vista no €s una opinio, escapa a la ideologia i no el pot tenir una classe
dominant. D’aquesta manera, preserva la caracteristica marxista d’ideologia i argumenta que el
punt de vista és exclusiu de les classes subjugades perqué aquells que dominen la
reprodueixen, diu Fisher (2024): «La genera, con lo cual vive dentro de ella» (p. 162). En el
desenvolupament d’aquesta argumentacio, per remarcar el que comporta, I’autor representa la
segilient equivaléncia: la burgesia (que és el que s’entén com a classe dominant) és, merament,
el mitja del capital per reproduir-se (Fisher, 2024, p. 163).

4.2. L’epistemologia del punt de vista

Les feministes dels anys setanta i vuitanta comparteixen similituds amb Lukacs i, encerta
manera, se subscriuen al marxisme, beuen d’ell per presentar les seves propostes. Donna J.
Haraway ¢és una autora que participa de I’epistemologia del punt de vista per desarticular el
domini de 1’objectivitat social, diu: «el ‘empirismo feminista’, converge también con las
utilizaciones feministas de los recursos marxianos para llegar a una teoria de la ciencia que
continue insistiendo en los significados legitimos de objetividad» (Haraway, 1995, p.

62 Fisher anomena a Nancy Hartsock com a referent.
6 En la font que s’utilitza, Manuel Sacristdn la tradueix per «cosificacié».
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320-321). Aquesta influéncia remarca un objectiu nitid: les consideracions de les feministes
venen a eixamplar 1 adequar la visi6 del mon per fer-la abundant i1 reflexiva sobre les
practiques de la dominacio (Haraway, 1995, p. 321). O sigui, per molt que el punt de partida
encara sigui la totalitat, la importancia respecte a la practica no €s assolir la totalitat, sind
mediar-la amb les parts i tendir de nou a ella. L’eixamplament proporciona practiques
reflexives amb la mirada posada en la totalitat, entenent que aquesta mirada és situada, és
sempre una part del tot.

Pel que respecta a les consideracions de Haraway sobre la ideologia, creura que és un terme
que reprodueix les dinamiques dualistes assenyalades anteriorment en 1I’exposici6é de Lukacs:
«Todas las narrativas culturales occidentales sobre la objetividad son alegorias de las
ideologias» (Haraway, 1995, p. 326). Pero la seva proposta troba la riquesa emancipadora en
la posada en comu de I’accid de mirar. La mirada col-lectiva és una eina que és reflexiva 1
prescriptiva, diu Haraway: «son sistemas perceptivos activos que construyen traducciones y
maneras especificas de ver, es decir, formas de vida» (Haraway, 1995, p. 327).

5. Conclusions

El debat plantejat ha estat un tractament filosofic que ha servit per transitar d’un sentit comu
de la ideologia a un de filosofic. Posant limits al concepte es pot rehabilitar com una eina de
sospita de 1’esfera politica de dominaci6. Tanmateix, la possible sintesi entre elements de cada
concepcid pot proporcionar una mirada enriquidora que consideri la perspectiva situada de
cada subjecte, perd que valgui com una suma de forces de la classe subjugada que es disposi a
transformar el mon.

Tant el debat entre Lukacs i Mannheim com I’exposicio de Fisher on traca un pont d’influéncia
entre Lukécs i les feministes, son llicons que es beuen d’una historia del pensament. Aquesta
tasca ha posat ordre conceptual 1 ha rehabilitat significats 1 usos de la ideologia. Al marge de si
¢és una innovacio o no, s’ha ateés la seva historia perque cap innovacié sincera es construeix als
navols. Ara bé, aquest pot ser el primer pas per considerar nous horitzons: com certes formes
de consciéncia, sense atendre que s’hagi produit una transformacio social, poden generar noves
formes de societat al marge de les dinamiques de 1’esfera de dominacid, o considerar les
cultures que neixen als marges de la societat i si la funcid de la consciencia i la ideologia
generen les mateixes dinamiques que en les nostres societats.
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HARMONIOSA IDENTIFICACIO. SOBRE LA RELACIO DE I’ ACTUALISME DE
GIOVANNI GENTILE AMB EL FEIXISME
Toni Gémez Comas

RESUM: Aquest treball investiga el vincle de 1’idealisme actualista de Giovanni Gentile
amb la ideologia feixista. Motivat per 1’estatus de Gentile com a filosof oficial del feixisme
italia, es pregunta si la proximitat de I’actualisme amb el feixisme €s circumstancial o
respon a semblances intrinseques entre ambdos projectes. Per a determinar-ho, el treball
recorre a I’estudi dels fonaments i conseqiiencies practiques de I’actualisme, vinculant els
compromisos filosofics basics que vertebren la filosofia de Gentile, imprimint en ella una
inclinaci6 per la totalitat indiferenciada i la interioritat subjectiva, amb el moviment feixista
i el seu menyspreu reaccionari per I’alteritat i I’exterioritat.
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1. Introduccio

Giovanni Gentile (1875-1944) fou un important filosof idealista italia. Neohegelia de formacio,
va compondre la seva propia doctrina filosofica: I’actualisme. Fou enormement influent en
I’académia 1 la cultura, 1 determina els desenvolupaments, interessos i debats de la filosofia
burgesa italiana del primer ter¢ del segle XX. Alhora, Gentile va ser dels primers 1 més
rellevants partidaris del feixisme italia, ostentant el carrec de ministre d’Educacio al primer
govern dirigit per Benito Mussolini entre 1922 i 1924 i mantenint-se en les seves conviccions
fins al seu assassinat ’any 1944 a mans d’un grup de partisans, fruit del seu suport a la
Republica Social Italiana, estat titella del Tercer Reich.

El filosof de Castelvetrano fou un pensador rigords i amb gran autoritat, fins i tot elogiat per
Lenin (1948, p. 70) com a autor d’un dels estudis més notables sobre Marx publicats per un
autor no marxista, i simultaniament un dels exponents intel-lectuals més elevats del feixisme.
Aquesta provocadora coincidéncia de gran poténcia especulativa i orientacié radicalment
reaccionaria anima la pregunta a queé busca respondre el present treball: «és 1’actualisme una
filosofia intrinsecament feixista?». La resposta pot orientar la reflexié sobre problemes urgents
del nostre temps d’auge de 1’autoritarisme i el feixisme: pot una filosofia ser constitutivament
reaccionaria? En cas que si, com? I com es podrien configurar una teoria i una practica
revolucionaries per confrontar-la? Aquestes preguntes no figuren al treball, perd animen la seva
eleccid 1 desenvolupament.

La metodologia seguida en la investigacié ha consistit en la lectura dels principals llibres,
conferéncies 1 articles de Giovanni Gentile -complementada amb la consulta d’estudis sobre
I’actualisme 1 textos de la filosofia classica alemanya en que aquest es basa- i el contrast de les
intuicions filosofiques resultants amb literatura critica marxista. L’estructura d’exposicid
escollida ¢és la segiient: en primer lloc, s’explica la problematica que dona origen a 1’actualisme
i els seus principis metafisics 1 epistemologics, tot assenyalant-ne la relacio amb autors
rellevants de la tradicio filosofica, tals com Kant 1 Hegel. Després, s’apunten criticament
algunes conseqiiencies significatives dels compromisos basics de I’actualisme, mostrant la seva
concrecid en les concepcions actualistes de la praxi i I’estat. A continuacid, es presenta
breument una comprensio del moviment feixista i del lloc de Gentile al seu si. Per concloure,
s’analitza si dels desenvolupaments anteriors se segueix una vinculacid constitutiva entre
I’actualisme i el feixisme.

2. Arrels i fonaments de I’actualisme

Per entendre 1’actualisme com a doctrina filosofica, cal situar el projecte filosofic de Giovanni
Gentile dintre de la historia de la filosofia. L’adversari més gran del sicilia és la concepcid que
anomena idealisme platonic. Segons Gentile, aquest idealisme impera des de Plato fins a Kant
(Gentile, 2015a, p. 258) i el defineix el fet que «la idea, I’ Absolut,* no és esperit,” sind objecte

% El concepte d’Absolut manté per Giovanni Gentile el significat original de la KrV de Kant: 1’incondicionat que
fa possible la totalitat de condicions propies de qualsevol realitat condicionada (Kant, 1997, pp. 315-317). Com fa
Hegel, Gentile utilitza també el terme equivalent ‘idea’ per referir-s’hi. Cal apuntar que el treball es decanta per
1I’Gs de I’expressid ‘Absolut’, ja que es valora la seva connotacié d’una realitat total, racional i unitaria. Aixo no
obstant, en les cites traduides dels textos de Gentile roman el terme utilitzat originalment per 1’autor.

85 “Esperit’ és sinonim de ‘subjecte’. Derivat del llati ‘subjectum’, significa durant la major part de la historia de la
filosofia occidental “alld de queé es parla’. Es amb la KrV de Kant que passa a designar el jo, la consciéncia, ja que,
segons ell, les facultats de la ment son el que subsisteix a tot judici sobre les coses. Per tant, el subjecte (‘allo de
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1 suposit de I’esperit. [...] no pot ser identificat amb I’esperit sense anul-lar-se a si mateix com a
esperit en el procés. D’aquesta forma, col-lapsa en la simple pressuposicié d’una posicid
espiritual ulterior, amb relaci6 a la qual esdevé una realitat cognoscible»® (p. 258). Aquest
pensament implica una distinci6 clara entre congixer i €sser, entre el conjunt de la realitat i el
procés pel qual la copsem, que Gentile qualifica de «dualisme» (p. 260) 1 diu que «és la llavor
de tota transcendencia i de tota la seva dificultaty (p. 260). Fins i tot en Kant, pensa Gentile,
I’idealisme platonic porta a enormes limitacions en el pensament, concretant-se en la postulacié
d’una oposicid total entre ego i no-ego que els ailla mituament. Les sensacions mediatitzen
aquesta oposici0; la sensibilitat no és una facultat originaria, sindé passiva i afectada per
quelcom extern, per aixo la relacid entre ego 1 no-ego en Kant «no reconeix la subjectivitat
absoluta, tallant tot suposat vincle amb el real imaginari, considerat extern a 1’ego que sent»
(pp. 262-263). Aixi doncs, el filosof italia veu en la limitacid propia de la critica transcendental
la incapacitat d’articular un pensament metafisic de 1’ Absolut.

El desig que mobilitza la tasca filosofica gentiliana €s el de superar els limits que reconeix en
I’idealisme®” platonic en favor d’un pensament viu i ambicids, que pugui il-luminar totalitat,
llibertat i1 finalitat identificant Absolut i esperit, realitat i procés de coneixement. Tot i que Kant
continua amb [’antiga separaci6 d’ego 1 no-ego, com que no s’ocupa de 1’objecte
immediatament, sin6 del mode que té el subjecte de con¢ixer-lo, situa la poténcia del subjecte
com a origen i generador, i estableix els fonaments d’un idealisme on «la idea, I’ Absolut, és
I’esperit en la seva activitat pura i creadora» (p. 259), €s a dir, on efectivament es compleix la
identificaci6 entre Absolut 1 esperit.

Segons Gentile, ¢s Hegel qui s’adona de les exigencies d’un idealisme aixi, conquerint el
pensament especulatiu més enlla del subjecte finit 1 afirmant que tot el real és pensament.
L’essencial €és que, per a Hegel, I’Absolut és activitat pensant de 1’esperit. Empero, aquesta
activitat no €s encara pura, puix no explica I’ Absolut per si sola. El seu concepte d’ Absolut esta
sotmes a les necessitats de la logica, com a norma del pensament (p. 259). Com fixa el logos, la
realitat efectiva (Wirklichkeit) necessariament s’ha de manifestar en si abans de ser conscient,
per a si, 1 aix0 suposa una prioritat en el desplegament de la realitat de la naturalesa (realitat en
si) sobre I’esperit (realitat per a si). «L’esperit té la naturalesa com el seu suposit, la veritat de la
qual és ell 1 aixi és 1’absolutament primer d’ellay (Hegel, 1997, p. 436). Per tant, la coexisténcia
d’esperit, rad i1 naturalesa en 1’Absolut que determina el triple sil-logisme especulatiu (Hegel,
1997, pp. 603-604) implica també en 1I’Absolut una determinaci6 exogena de la realitat
espiritual per la logica com a objecte que esta fora d’ella i per la naturalesa com el seu suposit,
propis de I’idealisme platonic. Conseglientment, 1’Absolut és esperit, perd també objecte i
suposit de I’esperit; és «susceptible [...] a ser entés com a transcendent, o com a transcendental

que es parla’) ultim de tot enunciat és la sintesi de sensibilitat i pensament, el jo, la consciéncia. També en aquest
cas, Gentile manté el significat kantia del concepte.

% Totes les cites han estat traduides al catala des de 1’idioma original per 1’autor del treball.

7 A Teoria generale dello spirito come atto puro, Gentile relaciona 1’idealisme amb la concepci6 platonica de la
idea com a «pensament» (Gentile, 1938, p. 243) o «intuicié» (p. 243), i el caracteritza aixi: «una concepciod
idealista aspira a concebre 1’Absolut mateix, el tot, com a idea» (p. 243). D’aquesta forma, només un idealisme
absolut pot ser coherent amb la seva aspiracid. L’actualisme pretén ser-ho, i expressar per primer cop la pura
il-limitaci6 de la poténcia del pensament.
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68 i, per tant, immanent» (Gentile, 1957, p. 144) al procés de coneixement. Ambdds son

contradictoris.

Gentile és hereu del gir subjectiu de Kant i de la seva totalitzacié assajada per Hegel, i busca
resoldre les antinomies d’aquest Gltim amb 1’objectiu de superar el dualisme entre Absolut i
esperit. Per aconseguir-ho, accepta la solucié de Bertrando Spaventa, que exposa aixi: «si la
idea en si no existeix, i pot existir només per a si, [...] aleshores la idea en si es converteix en
una simple abstraccio, i allo que existeix €s el concret [...] huma, respecte al qual la idea no és
quelcom transcendent, sind transcendental, principi d’intel-ligibilitaty (p. 144). Spaventa
concep la consciencia (per a si) com a component culminant de I’ Absolut, 1 pensa que, com que
la naturalesa (en si) és insuficient per explicar 1’Absolut en la seva completesa, I’ Absolut
natural és pensable merament com a abstraccio d’una realitat més fonamental: I’ Absolut com a
principi d’intel-ligibilitat conscient i concret. Aquesta nocid porta a identificar logos 1 esperit
(Gentile, 2015a, p. 260) i considerar la naturalesa com a realitat subsistent pero irrellevant per
copsar 1’Absolut (Gentile, 1957, p. 146). Tanmateix, 1’actualisme ha de refusar tot residu
d’autonomia logica o natural enfront del pensament. Per tant, «ferm en el concepte de la realitat
de I’ésser en el pensament, el nou hegelianisme ja no pot admetre una idealitat ni cap forma de
I’ésser que transcendeixi 1’actualitat del pensament com a pensar; i s’adona que tot pensat (per
exemple, tota la Logica de Hegel) és real en I’acte unic del pensament que el pensa, i sols alla
té la seva veritaty (Gentile, 2022, p. 244).

Aixi doncs, la clau de volta de I’actualisme és la immanéncia de I’Absolut en I’esperit,
I’original concepci6 d’una «subjectivitat irreductible de la realitat» (Gentile, 2015b, p. 313) que
radicalitza I’idealisme absolut de Hegel en un sentit subjectivista. A «Conceptes Basics de
I’ Actualisme», Giovanni Gentile presenta succintament el nucli d’aquesta concepcio:

L’tnica realitat solida que he d’afirmar -i a queé tota realitat que puc pensar ha d’estar lligada- és
aquesta: només a través de I’acte de ser pensat pot allo que pensa i és realitzat esdevenir una
realitat. D’aqui prové la immaneéncia de tot allo pensable en 1’acte de pensament: o, simplement,
en I’acte; ja que [...] res no es pot dir ‘actual’ excepte 1’acte de pensament. Res que hom pugui
pensar com a diferent d’aquest acte no es pot realitzar concretament, en la mesura que és
immanent en 1’acte mateix. (pp. 313-314)

Identificats logica 1 esperit, la normativitat fonamentada per la logica no pot ser un objecte
pensat o pensable, extern al pensament mateix. Aquesta normativitat ha de ser una necessitat
autoimposada per D’esperit en el seu desenvolupament (Gentile, 2015a, p. 269) que, sent
I’esperit absolut 1, per tant, total i racional, coincideix amb el desenvolupament del seu acte de
pensament, activitat creadora racional de la realitat. L’acte de pensament pur és el principi
ontologic 1 epistemologic que explica la realitat i permet congixer-la, és absolut i tot esta en ell.
La centralitat d’aquest concepte dona nom a 1’actualisme.

% E1 significat de ‘transcendental’ aqui coincideix amb la definicié de Kant: «coneixement que s’ocupa en general
no dels objectes, sind del nostre mode de conéixer els objectes» (Kant, 1997, p. 58). Gentile vol fer entendre que
1’ Absolut mateix s’ha d'assenyalar com a indestriable del procés de coneixement subjectiu (immanent a ell) si es
vol evitar considerar-lo inassolible per aquest procés (transcendent a ell).
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3. Doctrina de I’actualisme. Un immanentisme vigorads
3.1. Experiéncia pura

El desenvolupament de tota la filosofia actualista es fonamenta en el concepte de I’acte de
pensament pur com a principi de 1’espiritualitat de I’ Absolut. L’epistemologia que segueix és
una en que, contrariament a la filosofia anterior, hi ha una perfecta coincidéncia entre el procés
de coneixement 1 el seu principi (p. 262). El concepte de coneixement que acompanya 1’acte de
pensament de ’esperit s’ha de regir no per una oposicié entre subjecte i objecte, sind pel
continu desenvolupament intel-lectual de la totalitat, pura i irreductiblement subjectiva. Gentile
anomena aquest concepte ‘experiencia pura’. ‘Experiéncia’ perque el coneixement és relatiu a
I’esperit en acte i “pura’ perque és autocontinguda i no es pot atribuir a res fora d’ella, «no es
transcendeix a si mateixa, ni des del punt de vista de 1’objecte, que és contingut de
coneixement, ni des del subjecte, que és el seu origen» (p. 262).

L’experiencia pura és el mode de desenvolupament de 1’acte de pensament. No va més enlla de
si, 1 no és sensible perqué 1’acceptacié de la sensibilitat com a categoria pressuposa una
exterioritat objectiva a 1’esperit. Empero, com es concep el desenvolupament cognoscitiu sense
exterioritat? Com es pot deslligar de la relaci6 amb 1’objecte? La soluci6 actualista és que
I’experiéncia pura €s un procés de coneixement basat en la reflexivitat subjectiva:
autoconscieéncia dinamica de I’esperit pensant, que mobilitza el coneixement i genera els
individus (subjectes i objectes) particulars. Gentile ho desenvolupa a «Experiéncia pura i
realitat historica»:

En la logica de I’experiéncia pura, I’acte pel qual I’individu construeix 1’autoconsciéncia no es
desfa ni exhaureix. No hi ha identitats individuals establertes [...]. Tan sols, intentem assegurar
en el pensament quelcom que assumim ja estd determinat; aquell mateix acte sera una nova
creaci0 que ressuscitara el procés. Aix0 significa que 1’autoconsciéncia, en la seva
individualitat, esta formada en Dl’infinit, i que aquesta individualitat no pot ser dividida en
multiples individus discrets, sind en un continu procés d’individuacio. (p. 272)

3.2. Determinacio autoafirmativa de I’indeterminat

D’aqui se segueix que I’experiéncia pura no és una identitat estatica i determinada. Al contrari,
¢s el procés de «sempre viva determinacid (autodeterminacid) de 1’indeterminat» (Gentile,
2022, p. 244), les determinacions particulars resultants del qual no es confonen amb el procés
ni ’expliquen (Gentile, 2015a, p. 278). El desenvolupament de I’experiéncia pura realitza la
completesa de ’acte de pensament, indeterminable constitutivament i immediata. Aixi, I’acte
de pensament és ésser en tant que esdevé, 1 és no-ésser pel que fa a la determinacié (Gentile,
2015b, p. 319). Aquesta explicaci6 del desenvolupament logic polemitza amb la propia de
Hegel a la Ciencia de la logica: la determinacid de I’indeterminat a partir de I’esdevenir com a
sintesi d’ésser 1 no-ésser (Hegel, 2011, pp. 225-237). Giovanni Gentile no concep ésser i
no-ésser com a oposats que cal mediatitzar, sind que interioritza ambdoés a I’esdevenir de ’acte
de pensament pur (Gentile, 2015b, p. 319).

En el desenvolupament logic, les conseqiliencies de 1’eliminacio de la mediacidé son enormes:

suprimeix la negaci6 com a moment determinant. Aleshores, es perd la negativitat caracteristica
de I’automoviment del concepte en Hegel, que fa que tot concepte, pensat fins al final, acabi
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esdevenint un altre oposat a ell. En el seu lloc, Gentile reivindica la poténcia de I’autoafirmacio
de I’acte de pensament com a unic origen de ’esdevenir. Cau aixi un problema notable de
I’idealisme alemany, la deducci6 de les categories (tipus de judici): «la deduccié de Hegel s’ha
de considerar com [...] un fragment o moment de I’eterna deduccidé en qué consisteix no nomeés
la historia del pensament, segons s’entén de forma comuna, sin6 del mon» (Gentile, 2022, p.
244). Tota determinacio ¢és un pensament particular generat en el procés de 1’acte de pensament
i, com que «pensar és jutjar» (p. 245), «tot pensament ¢és categoria» (p. 245). Pero, per Gentile,
allo determinant és el que genera les categories, 1’acte de pensament purament autoafirmatiu.
No contenint negativitat, I’acte no pot incloure diferéncia interna constitutiva com la que dona
lloc a la deduccié de les categories de la 1ogica hegeliana. Es essencialment unitari.

La unitat simple de 1’acte de pensament s’expressa en el procés cognoscitiu unificador de
I’experiéncia pura: quan 1’acte de pensament troba un pensament aparentment ali¢, el comprén
trobant el raonament intern que el justifica. Aixi, aquell pensament no pot ser considerat mer
fet determinat. Es incorporat a 1’acte de pensament que hi reflexiona com a moment necessari
del desenvolupament de la seva actualitat® (Gentile, 2015a, p. 270). Conéixer ¢&s,
necessariament, interioritzar i «identificar, superar 1’alteritat com a tal» (Gentile, 1938, p. 16).
La identificacié dels pensaments particulars a 1’acte de pensament, realitzada per I’experiencia
pura, és una devaluacié dels primers. Tot pensament anterior és producte anterior de
I’experiéncia pura, la qual, desenvolupant-se, ’entén en la seva limitacid i integra en la
completesa 1 unitat de I’acte de pensament (Gentile, 2015a, p. 277). L’error de qualsevol
pensament només pot existir immanent en ’acte de pensament com a moment seu que aquest
ultim supera, devalua i integra (Gentile, 1938, p. 16). El coneixement propi d’aquest acte, en la
seva completa positivitat, és sempre vertader, i «també el coneixement de 1’error és vertader»
(Gentile, 1922, vol. I, p. 104). Al Sistema de logica com a teoria del coneixement, Gentile
extreu de tot aix0 una conseqiieéncia capital: la ignorancia tan sols existeix en 1’acte en que és
reconeguda com a tal i, per tant, superada en tant que ignorancia; i només existeixen els
problemes en quant estan resolts (Gentile, 1922, vol. 11, pp. 232-237).

En suma, el desenvolupament de I’experiéncia pura pel qual 1’acte de pensament és un procés
immediatament indeterminable desemboca en una explicaci6 de I’esdevenir per
I’autoafirmacio, 1 no la negativitat. D’aquesta, es deriva 1’esséncia unitaria, indiferenciada i
completa de I’acte, i el caracter del pensar com a coneixement que interioritza i identifica els
pensaments en aquesta esséncia, contenint i superant I’error i la ignorancia. Es palés, doncs,
que el desenvolupament del concepte actualista del coneixement com a experiéncia pura té com
a conseqiiencia la negacio, per principi, de I’alteritat i de la problematicitat del coneixement. El
conflicte, la dificultat i la incertesa no son elements constitutius del desenvolupament logic,
sind determinacions ja sempre integrades en la totalitat autoconscient i autodinamica de I’acte
de pensament.

Per tant, I’idealisme actualista, amb 1’eliminaci6é de 1I’automoviment negatiu del concepte en la
seva logica d’arrel hegeliana 1 la reivindicaci6 de la immediatesa, es pot subjectar legitimament
a la critica de Hegel al proleg de la Fenomenologia de I’Esperit: la recerca immediata de
I’Absolut, sense passar per la determinacié del concepte, porta a un pensament incapag de

% Gentile diu ‘aftualita’. El concepte recorda a la realitat efectiva (‘Wirklichkeit’) de Hegel, i ocupa un lloc
homoleg en la logica actualista i en la hegeliana. Com la realitat efectiva, indica una existéncia fonamentada en la
manifestacio racional de 1’Absolut. Empero, per la subjectivitat irreductible de la realitat, la manifestacio a que
refereix 1’actualitat no pot ser exterioritat natural. Es una manifestacio interna a 1’acte de pensament autoconscient
de l’esperit (Gentile, 2015a, p. 265). Per aixo, el concepte d’actualitat és més proper al d’autoposicid
(‘Selbstsetzung’) del jo de Fichte (2005, pp. 200-204).
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pensar les coses com son, amb totes les seves ombres (Hegel, 2009, pp. 115-116). La filosofia
actualista és edificant 1 moralitzant. Rebutja considerar que la tasca del pensament sigui
confrontar agressivament I’enigma 1 la incertesa, fet que Manuel Sacristan 1 Gyorgy Lukéacs
consideren caracteristic de la filosofia idealista reaccionaria (Sacristan, 1983, p. 90).

3.3. Esperit infinit i autorealitzacio

Com s’ha mostrat, en 1’actualisme el procés de coneixement €s idéntic amb la realitat absoluta,
principi de coneixement. L’esperit és exactament 1’Absolut; la subjectivitat, exactament la
realitat. Consegiientment, el desenvolupament logico-espiritual de 1’acte de pensament com a
procés cognoscitiu experiencial és la mateixa activitat creadora de la realitat. Si I’acte de
pensament €s un automoviment autocontingut, autoconscient i autoafirmatiu, ho és d’algu que
pensa i movent-se, es conté a si, és conscient de si 1 s’afirma. Aquest ‘alg’ és I’esperit, unica
realitat subsistent a la qual tot és immanent. L’articulacié del funcionament de I’acte de
pensament com a principi epistemologic, presentada a ’apartat anterior, implica I’articulacio
del seu funcionament com a principi ontologic. D’aqui se’n poden extreure els trets de 1’esperit
com a realitat motriu de 1’acte de pensament.

A T’entrada sobre Gentile de la seva Historia de la filosofia, Abbagnano reconeix 1’esmentada
implicacio 1 desenvolupa: «el mateix suposit del coneixement com a unificacio i identificacio
actua en la polémica contra tot el que estd «fora» de I’esperit o de la consciéncia.”’ La
consciéncia és infinita i no hi ha res fora d’ella. El «fora» sempre esta dins, perqué designa una
relacio entre dos termes que [...] son [...] interns a la mateixa consciéncia» (Abbagnano, 1994,
p. 428). Efectivament, la interioritzacio i identificaci6 de les determinacions a 1’acte de
pensament és interioritzaci6 i identificaci6 a I’esperit, de qui és propi I’acte de pensament. Com
que ¢és absolut i es desenvolupa interioritzant i identificant reflexivament, no hi ha res fora de
I’esperit que el limiti: ergo, és infinit (p. 427). De fet, la infinitud de 1’esperit és la condicié que
fa que tota realitat pensable sigui pensable, perque ¢és la base del fet que contingui totes les
determinacions (Gentile, 2015b, pp. 314-315) i les pugui identificar a si. La immanencia de tota
determinacid en 1’esperit pensant és equivalent a la concepcio fichteana que tota determinacid
empirica té com a principi el jo com a pura autoactivitat (Fichte, 2005, pp. 41-45). Aquest nexe
en la base ontologica explica la confluéncia de Gentile i Fichte pel que fa a la concepcid del
coneixement, que per ambdos €s un procés de determinaci6 a partir d’un acte indeterminable
(en el cas de Fichte, 1’acci6 originaria o ‘Tathandlung’), no deduible logicament a partir de les
determinacions (contrariament a Hegel i el seu pensament que passa per l’alteritat i la
negativitat).

A causa de la seva infinitud, principi d’immanéncia, no hi pot haver una normativitat logica
objectiva 1 externa a I’esperit. L’esperit, en 1’acte de pensament, es dona a si mateix la
necessitat logica de la seva realitzacié. Aixo el fa lliure (Gentile, 2015a, p. 270) 1, «sent lliure,
pot voler, con¢ixer i triar entre les contradiccions mutuament oposades que polaritzen el mén
de I’esperit» (Gentile, 2015b, p. 315), és a dir, pot determinar lliurement la realitat. L esperit
s’autorealitza amb el desenvolupament lliure del seu acte de pensament. El seu esdevenir
compon «un tot harmonic, com un organisme les parts del qual es corresponen 1 estan subjectes
a una unitat interna» (p. 316). Aixi, «’acte de pensament és sempre veritat, positivitat, valor,
bé, llibertaty (Abbagnano, 1994, p. 429). Un cop desplegat el nucli ontologic de I’actualisme,
doncs, es referma la legitimitat d’assenyalar-lo com a filosofia edificant i moralitzadora. La

" <Consciéncia’ és una de les expressions sinonimes d’esperit que fa servir el mateix Gentile. També ho sén ‘ego’ i
‘humanitat’.
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realitat, animada per I’esperit absolut en el seu desenvolupament de I’acte de pensament, és una
totalitat purament unitaria, exempta d’alteritat i de negativitat en el seu esdevenir. D’aquesta
forma, articula un cosmos’' harmonic sense resisténcies. Amb una doctrina tal, la filosofia no
ha de problematitzar i combatre la realitat; el seu deure ¢€s justificar-la i donar-ne ra6.

Dr’altra banda, la radicalitzacid subjectivista del sistema hegelia conclou en una coincidéncia de
I’actualisme amb Fichte en la noci6 del principi de coneixement (la subjectivitat absoluta) i del
procés de coneixement (la seva autoactivitat pura). A Asalto a la razon, Lukécs atribueix a
I’idealisme burges reaccionari un tractament de Hegel tal que la seva logica perd completament
el seu caracter «d’algebra de la revolucid» 1 s’assimila a Kant i el kantisme (Lukdcs, 1968, p.
16). En el cas de Giovanni Gentile, aquesta operacid epistémica és evident: utilitza Hegel per
elevar a I’Absolut la poténcia de la subjectivitat, tot mantenint-se, amb la seva insisténcia en la
immanencia, en el pensament transcendental kantia (Gentile, 1957, p. 144). Aixo és rellevant
perque sembla que els fonaments teorics es relacionen amb la practica i I’orienten. Com apunta
el mateix Lukacs a Historia i consciencia de classe, «la connexié metodica entre la Critica de
la raé pura i la Critica de la rao practica és constructiva i inevitable» (Lukacs, 1985, p. 84);
Lukacs vincula el kantisme amb una possibilitat d’accié basada en «una acci6 orientada a la
interioritat, com un intent de realitzar la transformaci6é del mén en I'inic punt que d’aquest
queda, és a dir 'individu mateix» (p. 84). Si s’accepta aquesta caracteritzacio i la hipotesi que
la teoria guia en certa mesura la practica és vertadera, un subjectivisme absolut com el de
Gentile ha de portar a una praxi que, d’alguna forma, totalitzi la interioritat del subjecte.

4. Conseqiiencies practiques de I’actualisme
4.1. Praxi cognoscitiva

A Darticle «La filosofia de la praxi», Gentile polemitza amb el marxisme entés com a ‘filosofia
de la praxi’ que articula Antonio Labriola, i amb la concepcid de la praxi que Marx presenta a
les seves Tesis sobre Feuerbach, presentant-ne una de propia. Tant Marx com Gentile plantegen
una superacio de la divisi6 estricta entre praxi i teoria com a activitats humanes. Marx concep
la praxi com una activitat sensorial (Marx, 2010, p. 13) on es resol i culmina I’activitat teorica
(p- 16). Aquest plantejament parteix de 1’exterioritat de la vida social, el seu caracter objectiu, i
desemboca en una preponderancia de la praxi sobre la teoria en la vinculacid6 d’ambdues.
Gentile no percep aquesta objectivitat constitutiva en la nocié marxiana de praxi, i a I’article
presenta una altra definicid, que pren com a adequada: «la praxi és activitat creadora, per la
qual verum et factum convertuntur» (Gentile, 1959, p. 87). D’aquesta manera, la praxi no és ja
terreny de verificacié del pensament, sin6 acte de creacid immanent a la situacidé cognoscitiva,
on el fet esdevé veritat. L’estructura de la praxi és la de I’esperit que es realitza interioritzant les
determinacions, que es crea (¢és praxi) alhora que contempla (¢és teoria) (Gentile, 2015a, p. 270).
La praxi és I’autorealitzaci6 conscient de I’esperit.

4.2. L’estat total: expressio practica de I’esperit absolut
Com que els éssers humans particulars pensen 1 son conscients de si, son més que mers

productes de I’acte de pensament. Son part activa, subjectiva, del seu desenvolupament. Aixo
no vol dir que es realitzin com a subjectes separats en un mén objectiu en que actuen (seria

"I Del grec antic ‘kdopog’, la paraula ‘cosmos’ significa ordre. En filosofia, denota una disposicié bona, bella i
vertadera del mén d’enca que Plato 1’utilitza amb aquest sentit al dialeg del Timeu (Plato, 1992, p. 173).
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caure en 1’oposicid dualista entre ésser i coneixer), sind que tenen al seu interior la humanitat
(I’esperit), que els permet portar a ésser quan pensen (p. 316). Els altres éssers humans,
aparentment objectivats els uns pels altres, son unificats en 1’acte de pensament que els inclou
en ’esperit. Per tant, la praxi és la immanencia en el procés de 1’esperit del pensament de cada
ésser huma, que el realitza. El concepte de praxi de I’actualisme, com a subjectivisme absolut
derivat del kantisme, deriva en una universalitzacié de ’activitat interioritzadora humana. Per
Giovanni Gentile, llavors, els problemes morals «no es resoldran fins que 1’home arribi a sentir
les necessitats alienes com a propies i la propia vida, per tant, no com tancada en [...] la seva
personalitat empirica, sind com oberta a I’actuacié d’un esperit superior a tots els interessos
particulars» (Gentile, 1938, pp. 17-18).

La praxi social, doncs, no pot ser relacio entre particulars. S’ha d’entendre per la interioritat de
I’acte espiritual (Abbagnano, 1996, p. 437). «Societat 1 estat, la moral, el dret i la politica i, en
general, tot I’espectre de relacions entre homes no estan -diu- inter homines, sind in interiore
homine» (p. 437). Aixo condueix al filosof de Castelvetrano a pensar I’estat com a voluntat
(indestingible del pensament) volent que es dona la seva propia normativitat (p. 437) del mateix
mode en que l’esperit fixa el logos amb qué es desenvolupa. Aquest estat «és la mateixa
voluntat de I’individu en tant que universal 1 absolut» (Gentile, 1946, p. 121). La concepcio de
’estat és la culminacid de la filosofia practica actualista, ’aposta de Gentile per I’orientaci6 de
I’acci6 donades les condicions d’una realitat total, sense alteritat ni negativitat. Al final del
desenvolupament €s palés que el resultat €s totalitari i autoritari.

5. El feixisme i Gentile

El sorgiment del moviment feixista a Italia va ser producte del seu temps. El que caracteritza
I’etapa historica inaugurada per la Primera Guerra Mundial fou un context de crisi cada cop
més aguda del capitalisme, juntament amb la irrupci6é de grans masses de les classes mitjanes i
subalternes en la vida politica de la nacido (Mattei, 2025). Les condicions de postguerra
intensificaren enormement la lluita de classes, 1 entre 1919 i 1920 s’estengué una onada
revolucionaria a tota Italia. La gestié d’aquesta volatil situacié per part dels grups dirigents
nacionals, assentats des del procés de construcci6 de la nacio italiana (Risorgimento), s’ orienta
a tractar de desmobilitzar a la poblaci6. El moviment feixista, en canvi, s’instaura com una
alternativa que, donades la poténcia politica del moment 1 la fragilitat politica de ’estat, va
poder triomfar: I’acceptacio de la nova dinamica politica de masses, i I’organitzacié d’aquestes
masses en sentit reaccionari (Gramsci, 2023), amb l'exaltacié de la nacid, la seva concepcid
com a totalitat organica 1 una potent consciéncia militarista. L’estat totalitari «es va modular a
partir d’una estatalitzaci6 de la societat i, simultaniament, una socialitzacio de 1’estat»
(Romero, 2026, p. 56). Cal assenyalar que durant els primers anys del segle XX, Giovanni
Gentile fou representant d’un liberalisme secularitzador, promotor del Risorgimento i
I’enfortiment de I’estat naci6 italia, que havia enfonsat I’Antic Régim (Losurdo, 2015, pp.
13-14). Va ser després de la marxa sobre Roma, quan Mussolini esdevingué figura del
manteniment de I’ordre estatal i Gentile, nomenat ministre, que es converti al feixisme.

En ultima instancia, aquest treball argumenta que 1’actualisme €s una filosofia intrinsecament
reaccionaria, ja que la seva concepcié totalitaria de la praxi social ve determinada per
considerar la mateixa realitat com a total, sense alteritat ni negativitat, consideracié directament
derivada del seu compromis constitutiu amb la subjectivitat absoluta d’allo real. Aixo la fa
coincidir, pels seus fonaments, amb el moviment feixista en erradicar la diferéncia i propugnar
’estat totalitari 1 irrestricte. No obstant aixo, les relacions socials son el camp on es resolen
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I’adscripcié 1 instrumentalitat de les expressions culturals als diferents projectes politics.
Gentile no podria haver estat un feixista sense travessar les condicions historicopolitiques que
varen fer sorgir el feixisme. Aixi doncs, tot i I’afinitat intrinseca, I’analisi des del cantd
conceptual apunta a una ambigiiitat necessaria en el seu si. La filosofia, contrariament al
pensament de Gentile, no avanga immanentment pel desenvolupament ideal, siné que respon a
relacions de forca exteriors. La relacid entre teoria i practica es determina en la politica, i
requereix un estudi concret de la situacid concreta.

6. Conclusions

Aquest treball s’ha proposat discernir, fonamentalment a partir de I’exposicio de la filosofia
actualista de Giovanni Gentile, si entre ella 1 la ideologia feixista consten semblances
intrinseques que les vinculin. En el desenvolupament de 1’actualisme, i a conseqiiéncia del seu
compromis basic amb ’espiritualitat absoluta de la realitat, s’han trobat alguns trets essencials
de I’actualisme que fonamenten la seva simpatia amb la politica reaccionaria: la infravaloracio
de D’alteritat i ’enaltiment de la interioritzacié o apropiacié com a unic mode de comprensio, i
a més, en la filosofia practica, el sotmetiment de la particularitat individual a una totalitat
indiferenciada, que troba la seva expressid en ’estat totalitari. El caracter absolut, unitari i
exempte de negativitat de la realitat tal com la pensa Gentile opera la base a partir de la qual la
diferencia, el problema o la singularitat son reaccionariament esborrats en el seu sistema
filosofic, perd també implica una concepcié harmonica de la realitat com a cosmos en
desenvolupament que, més que res, €s conservadora.

La brevetat necessaria pel treball ha portat a transmetre una imatge homogenia i1 simplista de
I’actualisme que, tanmateix, es considera util per la comprensi6. D’altra banda, la necessitat
d’una extensa explicacié genealogica i conceptual per la comprensid de I’actualisme, juntament
amb la limitaci6 de caracters, ha fet que el cant6d propiament politic, del feixisme, no hagi pogut
quedar més que apuntat. Continuar la investigacido podria suposar seguir la intuici6 que el
conservadorisme del cosmos gentilia també es connecta amb el feixisme pel que ell mateix
conserva: les relacions socials capitalistes. Un cop mostrada una certa proximitat, ha de ser la
determinacio historicopolitica a partir de la lluita de classes la que verifiqui si una filosofia pot
ser, a més de simpatitzant, propugnant en si mateixa des dels fonaments d’un projecte politic
concret.
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UN AFER DE CATEDRA: L’OSTRACISME FILOSOFIC A EDUARD NICOL
Oscar Rodriguez Chinchilla

RESUM: Ja fa trenta-sis anys del traspas del filosof Eduard Nicol (Barcelona, 1907 —
Mexic D.F; 1990). Entremig, algunes nobles temptatives de cridar 1’atenci6 sobre la seva
obra per a reivindicar-lo dins del canon filosofic espanyol, amb resultat del tot infructuos.
Ens sentim, per tant, obligats —com un Sisif més dins la professio— a repetir-ne 1’operacio.
Mentre les promocions de graduats en filosofia se succeeixen, es fa dificil d’entendre com
aquest pensador, amb setze obres i un sistema complet conreat i reescrit durant cinquanta
anys, no gosa de cap mena de resso a Espanya per a una obra filosofica enterament en
llengua castellana. En aquest treball volem posar el dit a la nafra per postular, després
d’una recerca pels seus textos, quins han pogut ser els elements —a banda del suat exili—
que van condicionar la recepcido de Nicol a 1’estat espanyol i motivar-hi el silenci més
eixordador. Uns elements que, un cop aplegats, han cobrat significacidé conjunta,
ultrapassen ’autor i poden explicar uns biaixos en la manera de fer filosofia académica a

Espanya que volem posar sobre la taula.
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1. L’ostracisme a Nicol: Simptoma de quelcom més general
1.1.1. Objectius

La filosofia ¢és un afer de catedra, que deia Joan Fuster (Serra, 2010, p. 10). Per la seva banda,
I’ostracisme a qué ha estat relegat el filosof Eduard Nicol, a Catalunya i Espanya, sens dubte
que també ha estat un afer de catedra. Al llarg d’aquest treball comprovarem com s’entrecreuen
aquestes dues consideracions i que aquesta conjuncid serveixi per donar raé de 1’abséncia o
infima presencia de Nicol a les prestatgeries de les nostres biblioteques, llibreries, noves o de
vell o cercadors, sobretot si ho comparem amb alguns col-legues del mateix s. XX. Adduir-ne
I’exili o la pertinenca o participacid en el bandol perdedor dels enfrontats durant la Guerra
d’Espanya (1936-39) fora un argument massa facil, car d’altres en la mateixa circumstancia si
que formen 1 formaran part de glossaris i compilacions o han estat, o estan essent ja, objecte de
decidida recuperacio. Aquest estranyament de 1’obra de Nicol, amb relaci6 a la seva aportacid
original a la filosofia, no és déria particular d’un servidor, ans ha estat assenyalat de tant en tant
dins la professid, tant a Catalunya (Terricabras, 2010) com a Madrid (Sanchez Cuervo, 2007).7
El temps, perd, s’escola inexorablement i1 les generacions de practicants de la filosofia se
succeeixen una rere 1’altra sense que ni es resolgui ni tan sols es remogui la qiiestio. L’obra de
Nicol ha quedat bandejada, aquest ¢és el fet; no té vigéncia, no representa un lloc productiu de
pensament.

Fins ara aquests intents de reviscolament, com els suara esmentats i d’altres tributs, com els
duts a terme pel seu deixeble Horneffer (2000), piquen sempre ferro fred en aquestes latituds
peninsulars; aixo ens fa ensumar quelcom que va més enlla de Nicol i del caracter purament
textual de la seva obra. De fet, volem que el contingut de la metafisica nicoliana, element que
ens ha entusiasmat per la seva propia valua, passi en aquest treball a un segon terme per enfocar
el zoom cap al marc contextual. Estem convencguts que I’omissioé de Nicol respon a un afer de
catedra, ¢o ¢és, unes maneres de fer filosofia académica a Espanya que han encotillat la
disciplina i que mereixen comentari reposat, un cop siguin analitzades les conseqiiéncies
patides pel nostre autor objecte d’estudi. Tabtis sobre certes disciplines 1 enfocaments
academics perduren avui dia entre nosaltres, resultat d’una tradici6 curta de mires. Tot plegat,
cal desemmascarar-ho per assolir d’una vegada la majoria d’edat —que deia Kant— com a
comunitat filosofica.

1.1.2. Del métode: eines

Dins de I’ambit de recerca en Historia de la Filosofia, el nostre treball s’emmarca en la
contribucié al foment de formulaci6 de noves histories intel-lectuals proposat per Richard
Rorty (1990, pp. 69-98), necessaries per a greixar certs canons filosofics (Geistesgeschichte)
amb inevitable tendéncia a I’encarcarament 1 que, amb el temps, limiten/arranen enormement
I’exercici filosofic. Amb aquestes idees pragmatiques de Rorty, formulades ’any 1984, d’un
clar esperit de democratitzacidé de la practica filosofica i de foment per a I’adopcié de nous
angles 1 perspectives de les nostres tradicions filosofiques (locals i globals), s’hi reconeix un
ofec que patia I’Académia arreu fa una quarantena d’anys. Una necessitat d’aire fresc i de
revisitacié dels nostres passats filosofics per poder entendre de més maneres possibles els
nostres presents.

"2 Exemples, doncs, a titol no exhaustiu.
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Es una estratégia que també trobem en la reivindicacié de la filosofia feta per dones, que ha
donat a mitja termini tan efectius 1 desitjables resultats, aixi com en certa consonancia amb
I’esperit que es cerca amb el metode descolonial aplicat per Grosfoguel, Fanon i la seva lluita
contra 1’eurocentrisme filosofic, que redueix i empobreix enormement l’explicacio de tota
realitat no europea, no occidental.

Veurem amb aquestes eines, doncs, una tasca de Nicol que, dissortadament ha passat massa
desapercebuda 1 que, des del punt de vista de foment de formulaci6 de noves histories
intel-lectuals —aquesta en sera una— cobrara una llum inédita. Comencem.

2. Breu apunt historic

El cas de Nicol és el d’un filosof a qui la Guerra d’Espanya li agafa just en el moment decisiu a
punt d’assolir el seu primer acme intel-lectual, just abans de comengar a publicar.
Dissortadament, a Nicol I’afer més lamentable i esgarrifos del segle XX a casa nostra se li
presenta per generacio just en un moment decisiu.

Nascut a Barcelona el 1907, de Nicol sabem ben poques coses de la seva jovenesa i sembla ser
que per voluntat mateixa de I’interessat, tal era el seu pudor i la seva concepcid de la figura del
pensador i filosof (Terricabras, 2010, p. 16). Telegraficament, apuntarem aqui que va tenir com
a pedagog a escola en Pere Vergés; posteriorment va cursar Filosofia i Lletres a la Universitat
de Barcelona, on rebé els mestratges de Serra Hunter i Font i Puig. S hi va graduar el 1933 amb
Premi Extraordinari. El 1929 havia ingressat a la Fundacié Bernat Metge. Fins al 1939, que va
haver de marxar, fou primer professor auxiliar de la Universitat Autonoma de Barcelona” i
després, ja comencgada la Guerra Civil, catedratic i director de I’Institut Salmerén.”* Aixi
mateix, «sembla» que arriba a poder doctorar-se a Madrid.” Estalviem ara al lector les penoses
peripécies d’aquell exili, un entre tants, i el 1940 el tenim ja providencialment nacionalitzat
mexica. Un any més tard, com a catedratic d’historia de la psicologia a la Universitat
Autonoma de Meéxic (UNAM), moment en que s’hi va poder doctorar també, car va haver de
revalidar estudis.

De resultes d’aquella nova tesi 1’any 1941 es publica el seu primer llibre Psicologia de las
situaciones vitales 1, ara ja si, podem afirmar que la resta és historia, en el sentit que per fi
podra treballar amb estabilitat i continuitat fins a la seva mort ’any 1990. A partir d’aquell
moment, tot queda prou ben tragat: 16 obres pel cap baix durant cinquanta anys. Un corpus de
metafisica de base fenomenologica, completa, revisada i, fins 1 tot, reescrita i reeditada dues
vegades, per si n’hi hagués dubtes.

3 Universitat de Barcelona, avui dia.

™ Actual Institut Menéndez y Pelayo, a la Via Augusta de Barcelona.

> «Sembla», entre cometes, car dificil trobar-hi informacié d’aquesta estada a Madrid, com dificil també de
concretar quin curt mestratge va poder rebre alla, si de Zubiri mateix, Garcia Morente, Besteiro, tots alhora o, fins
i tot, 1 en quina mesura, Ortega; cas aquest darrer que alguns comentaristes apunten per sobre i d’altres ometen.
Aixi mateix, sembla un misteri el contingut d’aquella tesi doctoral. Nebulosa informativa que prefigura un indici
d’un aspecte controvertit en relacid a la tesi que ens ocupa.
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3. Possibles motius d’aquest ostracisme

Per entendre aquest gat amagat envers Nicol hem hagut d’obviar la seva filosofia troncal,
rigorosament técnica i anar a cercar els pocs escrits volgudament considerats de caracter a
banda per ell mateix. Nicol, amb una captatio benevolentiae, acabara qualificant-los
directament d’ideologia, car «toda filosofia politica es ideologia» (Nicol, 1961, pp. 28-29); i
se’n guarda en tot moment de deixar ben clara aquesta precisio, tot alertant el lector que aquests
temes son necessaris d’ésser tractats, perd que no son filosofia tout court. Es tracta d’uns escrits
on Nicol es disposa a batre’s dialécticament amb tots aquells que dins la filosofia hispanica
estimulen o pretenen estintolar un canon filosofic univoc i, a més, el volen justificar com
I’esséncia d’una pretesa manera nostrada, distintiva i genuina de fer filosofia a les Espanyes, en
el sentit més ampli de la paraula, ¢o €s, on el castella/espanyol ha estat, per natura o per
imposicio, la llengua filosofica de treball.

Després d’una primera recerca intensiva, els escrits que servidor considera responsables per fer
bescantar la figura de Nicol a partir d’aquell moment 1 embolcallar-la amb el pitjor silenci
possible, el de la indiferéncia que dura fins avui, sén dos:

1947: «Conciencia de Espafia». Article dins del llibre La vocacion humana, de 1953.

1961: El problema de la filosofia hispanica. Llibre sencer.

3.1. «Conciencia de Espaiia» (1947)
3.1.1. Contra Unamuno i alguns més

El primer d’ambdoés té la forga d’un escrit directe, punyent i revoltat. Per contra, el de 1961
resultara, a banda de més llarg (tot un llibre), un xic més mesurat. Segurament, amb el pas dels
anys, Nicol ja ha pogut comprovar la rebuda del primer i el retorn en forma d’aillament o presa
de distancia de tots aquells i tot alldo que critica. Tot seguit mirarem d’explicar-ho amb un
necessari esforg de sintesi, que esperem que no esdevingui reduccionisme o simplificacio.

«Conciencia de Espafia» és una critica a tota una generacio, la del 98, i se’ns fa dificil
seleccionar les nombroses remarques que Nicol els hi dedica, moltes d’elles en el sentit de
retreure’ls ’individualisme i la falta de perspectiva comuna per treballar per la cohesio de la
societat espanyola 1 no pel bé d’ells mateixos 1 llur lluiment personal (Nicol, 1953, p. 207). Tot
un dard emmetzinat atesa la gravetat dels esdeveniments que van venir després.

Evidentment, la critica al col-lectiu sencer del 98 és un eufemisme de Nicol per no haver de
parlar stricto sensu del capitost de la filosofia aleshores, perd inevitablement ha d’acabar
referint-s’hi clarament, a la figura d’Unamuno. 50 anys d’entotsolament, que hem heretat
d’aquesta manera de fer filosofia per demanar-se qué hem aconseguit de tot plegat: «;Y qué
frutos ha arrojado este ensimismamiento, esta labor de cincuenta afios de hurgar y rebuscar en
las entrafias presentes y pasadas del propio ser colectivo?» (Nicol, 1953, p. 204). Nicol
s’exaspera de veure com un pais ha pogut passar mig segle pensant-se ell mateix, element que
no va passar, segons ell, a cap altre lloc d’Europa durant aquells anys (Nicol, 1953, p. 204).
Allo que Nicol vol deixar clar és que la filosofia no €s aixo: «Pero la filosofia no es un canto de
gloria ni un lamento de nostalgias. No llega a universalidad por la via intima de la emocion. La
universalidad filoséfica no es sino la comunidad de la razén.» (Nicol, 1953, p. 205). Per al
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pensador catala, la lirica i I’estética a que recorre Unamuno son necessariament un apartar-se de
la veritat per abragar el valor de bellesa (Nicol, 1953, p. 206); i cal anar-hi molt amb compte, en
aquest cas, quan un fa o diu que fa filosofia. En aquest sentit, ens ha resultat poetic el veredicte
de Nicol envers Unamuno, sobretot perque fou aquest darrer qui va etzibar, dins del conegut
epistolari —que va virar de I’amor cap a 1’odi— amb Joan Maragall, allo de «Catalans, us perd
I’estetica». Ves per on, ara Nicol ens ha fet veure com van ser precisament 1’estética, 1’exaltacio
i la hipérbole els elements marca de la casa de Don Miguel de Unamuno.

Es en aquest article també quan Nicol professa una frase lapidaria, dins del context del poc
resso del qual gosa I’autor: «Hay que ser mds, y preguntarse menos por lo que uno sea.» (Nicol,
1953, p. 205). Afirmaci6 aquesta, pragmatica i performativa a I’hora de voler definir la filosofia
espanyola o hispanica, que ja veiem que era el maldecap d’aleshores, perd que, curiosament, ve
perfectament a tomb també per donar sentit a la practica de la filosofia a Catalunya avui dia:
deixar de donar voltes capciosament sobre que és filosofia catalana o debatre eternament si n’hi
ha o no n’hi ha, com a excusa per no fer res substancial (Sales, 2018, p. 26).

3.1.2. Contra la ILE

Ja hem vist, a grans trets,” el primer totem del canon espanyol que ha quedat retratat per Nicol:
Unamuno. Nicol preludia aixi, 1 des de la filosofia, la critica que precisament Joan Fuster —el
nostre actor secundari en aquest treball— li fara uns anys després, perd amb un altre caire o estil,
a Contra Unamuno y los demas, de 1975.

Dins «Conciencia de Espafia», hi continuen les critiques, no només a figures individuals com
ell, sin6 a altres estaments paradigmatics de la «Nueva Espafia» que es pretenia postular a
primers del s. XX, com era el cas de la Institucion Libre de Ensefanza, il-lustrada amb
efectivitat, per no dir idealitzada, en titols cinematografics d’éxit com ara La lengua de las
mariposas (1999). Nogensmenys, Nicol s’hi mostra categoric 1 qualifica la ILE com a
formadora de minories 1 prou: pedagogia «recoleta y utopica» (Nicol, 1953, p. 212):

Habia que ensefiar a los jovenes a ser mesurados, comprensivos y sensatos, que no son
éstas virtudes espafiolas; pero no a unos cuantos nada mas, ni a costa de la fortaleza del
animo. En suma, que la Institucion Libre de Ensefianza resultd paradodjicamente una obra
personal, y no una obra institucional. Cualesquiera que fueran los beneficios que trajo, no
inicié una tradicion, ni cred un «tipo» estable y aceptable, verdaderamente nacional, lo cual
es el fruto manifiesto de las instituciones. (Nicol, 1953, pp. 213-214).

Abans de passar al segiient escrit de 1961 cal deixar clar que en aquesta primera tanda de
critiques Nicol, si se’ns permet I’expressio, s’ha posat el casc o esta fent d’espanyol i, a més,
d’espanyol convencut, no pas de catala. Ho remarquem perqué ningu no es pensi que pot gosar
agafar personatge i comentari des del canto de la reivindicaci6 o lluita nacionalista ni res per
I’estil. I es tracta, aquest, d’un matis important perqué el fet que no s’hi puguin veure interessos
emocionals de cap mena lligats a la politica fa encara la critica més punyent, en tant que
rigorosa o desinteressada, que en diria Kant.

Es per aquest afany rigorista i pulcre en I’argumentacio del nostre autor, adhuc mentre practica
aquesta filosofia popular o en sentit cosmopolita —dit a la kantiana manera— aixi com la
requesta que Nicol comenga a gaudir a Hispanoameérica aleshores, que unes consideracions aixi

"®No podem de deixar de recomanar encaridament la lectura sencera de I’article de 1947.
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formulades contra alld que es considerava filosofia espanyola al cent per cent hagin pogut
resultar del tot impertinents en segons quins esperits al Madrid filosofic ben peculiar de
I’¢época. Recordem que capitostos tals com d’Ors 1 Ortega encara viuen quan aquestes linies
que acabem de repassar es publiquen.

3.2. El problema de la filosofia hispanica (1961)

L’assumpte atresora prou fondaria per a no centrar-se en Unamuno i uns anys més tard Nicol
sent que ha de sortir al pas de I’intent mal dissimulat als anys 50 d’estintolar la figura d’Ortega
y Gasset 1 situar-lo no tan sols com a exponent de la filosofia a Espanya durant la primera part
del s. XX, sind com a paradigma de que s’ha de fer en filosofia en llengua castellana. Les coses
estan potser anant massa lluny en I’intent d’establir un canon hispanic de la filosofia univoc 1
incontestable, a imatge del poder del franquisme des de la fi de la guerra. José Gaos n’era un
dels estimuladors, d’aquest corrent, atés que Ortega havia estat el seu mestre.

3.2.1. Contra Gaos i per ’Escola de Barcelona

En Gaos havia esdevingut rector de la Universitat de Madrid ’octubre de 1936 i pertanyia a
allo que Julian Marias va denominar en 1959 Escuela de Madrid, formada basicament pel
conjunt de deixebles d’Ortega. Un Gaos que, per altra banda, havia estat molt critic durant els
anys 40 amb tot alld0 que anava publicant Nicol; ens referim als primers llibres del
catalanomexica que comencaven a prefigurar el seu sistema metafisic, de gran personalitat, La
idea del hombre (1946) 1 Historicismo y existencialismo (1950). Al seu torn, Nicol ja havia
hagut d’anar responent successivament —fidel al seu estil técnic 1 mesurat en el to— les
observacions puntuals i un punt incisives de Gaos a aquestes dues obres seves. No és agosarat,
doncs, ensumar-hi certa animadversi6é o gelosia de I’asturia cap al catala, sobretot després de
llegir les seves Confesiones profesionales (Gaos, 1958). Aqui no es tracta de fer safareig per
ociositat o psicologia recreativa, car ¢s Gaos mateix qui no li reca doldre’s publicament de no
saber fer filosofia técnica o cientifica, alhora que, en el moment precis que ho confessa, s hi
troba llegint un connacional, a Méxic igualment, que se’n surt fent allo que ell mateix diu que
no sap fer. I aquestes coses passen de gelosia a categoria quan es té en compte el que diu Nicol,
que: «en Espafa sobre todo, la discrepancia es entre nosotros la ofensa imperdonable» (Nicol,
1961, p. 174). O bé: «esa propension tan espanola a trasmudar toda cuestion de ideas en
conflicto de personas» (Nicol, 1961, p. 160). Més al respecte: «Espafia no ha sido nunca una
comunidad, porque empezamos los espafioles por no tolerar la discrepancia» (Nicol, 1953, p.
217). A Catalunya en diem «tenir la cua de palla» d’aquesta susceptibilitat insidiosa per
encendre’s i veure qualsevol cosa que faci un altre com un atac a la mateixa persona. Tot plegat,
potser cal deixar constancia sense embuts, en un escrit académic com aquest, que la neurosi,
aquest concepte freudia —tan pseudocientific per a alguns com entenedor per a la majoria;
neurosi present en tots nosaltres, perd en uns més que no pas en d’altres— és un element clau
per entendre el pensament de José Gaos, més preocupat per justificar allo que fa i que no fa,
que no pas per fer.

En aquesta defensa a ultranca del llegat d’Ortega com a procer gairebé unic, al qual havien
ajudat eslogans tals com El maestro en el erial (Moran, 1998), Nicol se sent dolgut pel que ell
percep com un menysteniment clar a la figura del seu mestre Jaume Serra Hunter i la seva
abnegada tasca per posar els estudis de filosofia a la Universitat de Barcelona, durant una
vintena llarga d’anys, a uns nivells mai vistos fins aleshores. Es en aquest context que en Nicol
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esmerca esfor¢os per formular-hi un contra-relat i explicar allo que es feia a Barcelona durant
els anys 20 1 30 en filosofia 1 que no tenia res a veure amb el que s’estilava a Madrid. Una
disparitat en la manera d’exercir magisteri que ja venia del s. XIX, amb I’heréncia krausista a la
capital d’Espanya per una banda i, per ’altra, els ecos de I’estada i mestratge de Llorens i
Barba a la UB compartits en influéncia amb la centralitat del neotomisme de Lovaina, a
Catalunya, amb Torras 1 Bages al capdavant. El cas és que amb ’arribada del tandem Serra
Hunter 1 Carreras i Artau a ambdues catedres de la Universitat Barcelona comenga lentament,
perd amb pas ferm, ’establiment d’un segell propi. La petjada que va deixar la figura i el
mestratge de Serra Hunter €s, segons Nicol, inapel-lable, en contrast amb la lamentable manera
en que va morir a I’exili a Cuernavaca (Mexic) I’any 1943, totalment ignorat. Nicol fara el
possible en un assaig intitulat «La escuela de Barcelona» per posar les coses al seu lloc i a
cadascu el que és seu i, en tot cas, que quedi clar que la filosofia de la Barcelona abans de la
guerra no tenia res a veure amb la manera com la pregonaven a Madrid filosofs com Ortega y
Gasset. Eduard Nicol és conscient que, aleshores ja, després de les morts d’Eugeni d’Ors i
d’Ortega 1 tal com s’esta establint un canon de figures i maneres d’entendre la filosofia
espanyola, és ara o mai, 1961, que cal deixar de banda per una estona el seu sistema filosofic i
fer una aportacié decidida a la narrativa historica de la filosofia hispanica. Altrament, es corria
el risc que el relat fos unilateral, empobridor 1 adobat 1 dirigit cap a una sola concepcio.

Una de les tesis d’aquest treball de fi de grau és postular que aquesta defensa de Serra Hunter
resulta letal per a la posterior difusi6 de Nicol a la peninsula. Tinguem clar que just fins
aleshores se li estava editant també, ordenadament i amb regularitat a Madrid.”” Aquest és un
motiu clau pel qual s’estronca tota possible esperanca d’influir d’aleshores enga en el
pensament a I’estat espanyol. Com sera aixi que fins i tot en una recent i superba compilacié
dedicada al pensament cientific i filosofic de tot el s. XX —una obra extensa, acurada i molt
recomanable, editada a Madrid I’any 2005 (Garrido, 2005)— Serra Hunter i Nicol son els tnics
noms que hom troba a faltar en el glossari del capitol dedicat a Espanya. D’enca d’aquella
afirmacio seva de ’entitat filosofica singular de Barcelona de 1914 a 1939, Nicol ha begut oli a
Espanya 1 fins avui. No creiem que tingui res a veure «l’aturada» general que pateix la
fenomenologia arran del descredit al qual Heidegger va col-laborar a partir de la seva
performance a Davos contra Cassirer o amb els seus Kehres 1 viratges cap a cert existencialisme
primer i després cap a un cert misticisme. Quan hom llegeix Nicol, per contra, s’adona que el
catalanomexica excedeix sobradament les etiquetes en el seu intent d’apropar-se a la veritat. Hi
trobem fenomenologia de base 1 molta Grécia, cert, puix s’ha de notar la seva feina a la
Fundaci6 Bernat Metge, perd també hi trobem ecos de la filosofia escocesa 1 1’adopcid i
contribuci6 en temps present al neopragmatisme i [’hermenéutica, sempre atent al
desenvolupament d’alguns dels corrents més potents a banda i banda de 1’ Atlantic.

Tanmateix, i malgrat el preu a pagar, fou tracada aixi i per sempre I’Escola de Barcelona, com a
sistema-camp’® autonom durant aquell periode que hem esmentat, gracies a aquest extraordinari
assaig. En ell hi trobareu els noms d’aquells que ens han precedit en el conreu de la filosofia
académica a Barcelona. Deixem aqui anotada la definicié de Nicol per a la dita escola en els

77 Per Editorial Tecnos. A partir d’aquell moment la col-leccié dedicada a Nicol a Madrid s’interrompra. Els llibres
previstos i anunciats a la solapa com Proteo uniformado o El hombre fausto no veuran mai la llum; com tampoc
reedicions eventuals d’aquesta mateixa col-leccio.

™ Concepte que sorgeix de combinar els plantejaments de la teoria de camps de poder de Pierre Bourdieu i la
teoria de polisistemes d’Itamar Even-Zohar. Esther Sol¢ i Marti I’ha fet servir en la seva tesi doctoral L’art i la
vida artistica a les terres de Lleida 1875-1936: lectura sistemica d’'una periféria. Universitat de Lleida, 2015. Ho
assenyalem perque per aqui s’obre també una possible via per al tractament metodic de 1’Escola de Barcelona en
relacié amb el marc espanyol.
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segiients termes: «la Escuela de Barcelona es una variedad de doctrinas que prospera en una
comunidad de afinidades» (Nicol, 1961, p. 204). Per motius d’extensio ens cal sintetitzar el que
vol dir aix0 1 ho farem dient que fou una escola que no necessita invocar cap far o cappare al
voltant del qual tot havia de girar, com tampoc una tematica definida o un «sant tornem-hi, i
vinga a donar-li voltes al mateix», aquest entotsolament, «ensimismamientoy», que esmentavem
abans. Nicol hi apunta un estil ni pontifical ni arrogant i invocara una extensa série tant
d’influéncies com de deixebles d’aquest saber fer. I si n’hi ha hagut, de referents en serien,
d’una manera difusa i germinal, Joan Maragall, d’'una banda, i Torras 1 Bages, de I’altra.
Recorrem a un apunt de Ramon Alcoberro per afegir-hi que: «L’Escola de Barcelona tenia, a
més, una familiaritat envejable amb el pensament europeu: Dilthey, Bergson, Husserl,
Heidegger... Son per a ells un paisatge intel-lectual familiar.» (Alcoberro, 1987, p. 67).

3.2.2. Contra Ortega y Gasset

En Nicol dedica un assaig sencer al pensador madrileny, «Ensayo sobre el ensayo». Ell respecta
1 molt Ortega, element que es copsa clarament al text, perd en el context que estem analitzant
sent que cal desmitificar-lo, destriar el gra de la palla i atorgar al César el que és del Césari a
Déu el que és de Déu. I Ortega, ben cert, ha pogut fer de César —que Déu n’hi do!”— pero no és
Déu; Nicol n’explica les raons i conclou que el pitjor que podem fer és fer d’algu paradigma
d’una filosofia que el mateix, interessat conscientment, no es veia capacitat per desenvolupar.
Llegim Gaos: «De la existencia, de la vida, no hay sistema. De este apotegma era Ortega la
encarnacion. Y no obstante, iba a empefiarse en una sistematizacion contra el sentido, no ya de
su obra, sino de si mismo.»* (Gaos, 1989, p. 63). Ortega, licid, també reconeixia el que ell
considerava una mancanca personal i maldava per poder-la superar. Resulta paradoxal que
Gaos pogués reconeixer publicament aquesta mena de qiiestions, les quals no 1i seran tolerades
posteriorment a Nicol. Potser la rad és que en Gaos, al capdavall, volia salvar el seu mestre i
Nicol, en canvi, allo que volia salvar és la filosofia, la disciplina sencera.

En aquest assaig sobre 1’assaig, un eufemisme de titol per tractar stricto sensu I’estil d’Ortega i
les seves implicacions, Nicol desmunta el relat de Madrid amb afirmacions inequivoques, com
ara: «La meditacion del propio ser ha de tener una intencion ética, mas que psicologica o
existencial, mas que puramente descriptiva o neutral. Aqui, neutralidad es amoralismo. Hay que
saber a donde se va y para qué» (Nicol, 1961, p. 68). «La filosofia en su mas alto ejercicio
carece de couleur locale» (Nicol, 1961, p. 69). Si Ortega y Gasset empra tothora I’assaig,
tanmateix, hem de tenir clar que:

El ensayo es monografico; la filosofia es teorética. El primero es una perspectiva que
presenta en primer término al hecho, y en el horizonte la idea; la segunda es una superacion
sistematica de la perspectiva. Pues la idea se ve a simple vista, con la luz del
entendimiento; pero la trabazén interna de los problemas, y de las ideas unas con otras, ésta
tiene que reseguirse metddicamente; y aunque también es objetiva, como los hechos
mismos, no aparece a simple vista, no depende del punto de vista. Por esto, como el ensayo
puede llegar casi al fondo de un problema, pero no al fondo del todo, la relacioén entre un
problema y otro ha de escaparle necesariamente, en tanto que esta relacion esta en el fondo.

™ Manuel Sacristan gosa afirmar a la revista Laye I’any 1953 que «Ortega ha acomplert respecte als espanyols una
funcio tan decisiva com la que acompli Socrates amb els grecs». (Serra, 2010, p. 172)
80 Text publicat originalment el 1956 i reeditat el 1957, malgrat aparéixer en forma d’antologia I’any 1989.
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La libertad de movimiento intelectual que el ensayo permite, y que es tan agradable
gjercitar, implica, por tanto, una limitacion. (Nicol, 1961, p. 213).

L’assaig, doncs, stricto sensu, no ¢€s episteme. La filosofia, per contra, si. La filosofia manté un
compromis ineludible amb la veritat, element que la fa més rigida, potser menys atractiva; pero
cal tenir-ho present. Joan Fuster fou prou honest per tenir-ho en compte, tot i tenir sobre el
pedestal el seu referent, Michel de Montaigne. El de Sueca, tot i ser un dels nostres assagistes
clau del s. XX, coneixia la limitacié d’aquesta disciplina, motiu pel qual afirmava el que déiem
a Dl’inici, ¢o ¢és, que la filosofia era un afer de catedra. La filosofia demana metode, rigor,
probitat, elements tots ells associats a la instituci6 universitaria. I si bé no tots els catedratics
atresoren ara ni han atresorat al llarg de la historia aquests atributs, la universitat cal que els
aplegui, els preservi i els promogui institucionalment i en la seva practica.

Aixi doncs, en canvi, alldo que la universitat espanyola i els seus membres han promogut €s
’assaig, contra la filosofia teorctica; la filosofia popular o entesa en sentit cosmopolita, contra
la filosofia técnica o cientifica, la practicada per Eduard Nicol, per exemple. I que una cosa i no
I’altra sigui radicalment espanyola i que sigui el que calgui fer a Espanya en materia de
filosofia ¢és la batalla que s’hi juga a mitjans del s. XX i que marcara indefectiblement la
recepcid de Nicol a I’actual Sefarad —com en deia Salvador Espriu. Ara bé, que ningu s’hi
esquinci les vestidures. Aqui Nicol no esta reivindicant més que alldo que el mestre Kant
defensava en una de les parts de la Critica de la rao pura, on tothom ja arriba cansat de lectura,
perd no per aixo menys important: la disciplina de la rad pura, a la «Doctrina Transcendental
del Métode» (Kant, 2024 [1787], p. 484).

Tot plegat, en Nicol sembla ja ensumar les conseqiiencies de la seva singular aportacié personal
a la filosofia entesa com a ideologia quan descriu les capelletes de moda en aquell temps:
«Organizar el silencio contra el discrepante, a quien la Escuela convirtio en adversario, es la
gran tentacion en que suele caer la politica de las nuevas escolasticas seculares o profanasy

(Nicol, 1961, p. 172).

3.2.3. Contra Revista de Occidente

I last but not least, Nicol aprofita I’ocasié per no deixar puntada sense fil. També gosara
oposar-se a la tasca de Revista de Occidente, fundada 1 dirigida pel mateix Ortega y Gasset
I’any 1923, considerada un dels pals de paller de la filosofia a I’Espanya del moment. Li retreu
que mai es volgués mirar el que s’estava fent a Hispanoamerica; que ni Ortega mateix, quan hi
va tenir 1’ocasi6 d’anar, mostrés el més minim interes per la filosofia a I’altra banda de 1’ocea 1
tan sols li mogués I’instint de donar-s’hi a con¢ixer, d’exhibir-se i no de freturar coneixer alla
on va, quan alla, ves per on, s’hi parlava també espanyol (Nicol, 1961, p. 110). Al capdavall,
las, la «circunstancia» d’Ortega, tan esbombada 1 apresa en aquestes contrades, potser acabava
essent en realitat tan sols la seva particular concepcid de 1’espanyolitat i no alldo genéric que
podia envoltar el subjecte en cada cas i que havia de ser pres en consideraci6. Si fos aixi, la
cosa canvia sensiblement, doncs. La primera accepcid representaria tancament o miopia
intel-lectual localista mentre que la segona, obertura de mires. Nicol rebla el segiient al
respecte: «En suma, para un espaiol entero, es decir, dotado de la buena condicion de
Hispanidad, Hispanoamérica no puede ser meramente un publico, un auditorio, un mercado
para la exportacion de productos intelectuales» (Nicol, 1961, p. 111). Queda clar aqui que Nicol
fa extensiu I’entotsolament de la generaci6 del 98, d’Unamuno a Ortega i la seva Revista de
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Occidente, en definitiva, a qualsevol manifestaciéo filosofica d’anomenada a la capital
d’Espanya en aquella epoca, que ¢€s tota la meitat del s. XX.

4. Conclusions: biaix del canon filosofic espanyol

Les conseqiiencies d’aquesta imposicio de canon, que Nicol havia volgut contrarestar,
s’evidencien temps més tard i ens ho confirma la lectura d’en Xavier Serra quan ens explica els
motius pels quals Manuel Sacristan es veu, en un moment donat, abocat al conreu de la logica.
Vegem I’exposicié de context filosofic tan clara als anys 40 1 50 a Barcelona 1, per extensio, tot
’estat espanyol:

Durant dues décades I’alternativa a aquest garbuix delirant i incomprensible, convertit en
opci6 majoritaria [la metafisica nacionalcatolicista], que conreaven fins els més infims
gasetillers, fou 1’orteguisme i, també, el heideggerianisme pur, la fenomenologia pura... O
el que s’entenia com a tal. Es a dir: la filosofia alemanya passada, com deia Pla, pel filtre
de la Revista de Occidente de Madrid [...] L’orteguisme és, en definitiva, una retdrica
metafisica grandiloqiient, embafadora i espanyolista. (Serra, 2010, pp. 215-216).

Es precisament aquest filtre de Revista de Occidente que Nicol, pel fet d’escriure a Méxic, no
estava obligat a passar i que feia de la seva metafisica un sistema filosofic de pensament Iliure,
el qual va acabar esdevenint intolerable per als marmessors de la filosofia durant el régim
franquista.

La pura inercia amb la qual s’ha exercit la transicié académica, analogament a una transicio
politica 1 social a Espanya, a la manera gatopardiana, provoca que no sigui fins ben entrat el s.
XXI que comencem a notar a la universitat per fi noves maneres referides a la llibertat en
I’exercici de la metafisica, en el cultiu d’una disciplina que gosa tractar 1’Absolut, com a
pensament de nou fort, amb tot el que aixo implica.

Fins no fa gaire a 1’académia estatal espanyola, la metafisica havia d’estar emparentada per
forca a la religi6 o adoptar la manera orteguiana, ¢o és, no sistematica i d’idiosincrasia
banalment espanyolista. Altrament, no existia circuit clar de llibertat d’expressio, definit aquest
com la serie completa necessaria constituida per: exposicié (amb metode i rigor académic) +
recepcid + critica + discussio + valoracid + aprofitament. O sigui, que d’allo que Nicol va patir,
encara en rebem les conseqiiencies i per a nosaltres. Algunes excepcions que confirmen la
regla, de fet, no serien ni excepcions. El cas més clar és el del filosof Xavier Zubiri —que ja era
«algl» abans de la guerra i reconegut deixeble d’Ortega— que, tanmateix, va haver de conrear la
seva metafisica sistematica fora de ’académia® per trobar-hi, fora d’ella, el suport i les fonts
amplificadores del seu discurs.

Deixarem al tinter, per qiiestions d’extensio, el metode reticular proposat per Randall Collins
(2005), sobretot en alldo que fa referéncia al desacord i1 conflicte inevitable entre intel-lectuals 1
la manera com aquests es vehiculen; en el cas que ens ocupa, la tensio filosofica entre Madrid i
Barcelona aqui tractada. Tant aquest aspecte com poder arribar a analitzar 1’entramat de
relacions de mestre i deixeble a ’estat espanyol que puguin confirmar i visualitzar ambdues
escoles aqui esmentades.

8! En Zubiri abandona la Universitat de Barcelona ’any 1942, només dos cursos després d’haver-hi ingressat, per
I’insuportable ofec provocat per la manca de llibertat (Serra, 2013, p. 113).
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Som a 2026, 20 anys després del llibre de Quentin Meillassoux, Apres la finitude. Essai sur la
nécessité de la contingence. Després d’aportacions internacionals com Graham Harman o
Markus Gabriel, potser és I’hora d’obrir-se a la llibertat total a ’académia a Espanya quant al
pensament especulatiu 1 no tan sols optar a esdevenir erudits, exegetes o comentaristes
impecables d’autors ja consagrats. Potser é¢s moment d’incentivar-hi decididament un pensar a
fons, personal, i de passada, observar de prop i com es mereix antecedents com Eduard Nicol,
filosof que clarament va conrear un pensament especulatiu, propi i lliure en temps dificils.
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L’ESPAI VISCUT COM A CURA® DE LA DESMUNDANITZACIO MODERNA

Irene Munoz Ramos

RESUM: Aquesta investigacio aborda la crisi ontologica de la desmundanitzacio en la
contemporaneitat, fenomen que redueix I'espai/moén a calcul i mesura buida d’experiéncia i
de sentit. L’objectiu principal és restituir la densitat existencial de la realitat habitada.
Metodologicament inscrita en la fenomenologia hermenéutica, la recerca reconstrueix un
itinerari critic que s'inicia amb la reduccié moderna del mon a extensio. Per qiiestionar-ho,
es recorre a la critica de Martin Heidegger (1889-1976) a aquesta qiiestio, i s’elabora una
revaloritzacié de 1’experiéncia i del mén mitjangant 1’estética pragmatista de John Dewey
(1859-1952). Per tal de portar la discussio a ’actualitat, es pren 1’enactivisme d’Alva Noé
(1964), que demostra que la percepcid és una accio corporal i que I’art actua com una eina
estranya que reorganitza 1’espai; I’habita. Finalment, aquest recorregut tedric troba la seva
verificacidé practica en 1’analisi de 1’escultura monumental L ’elogi de [’aigua d’Eduardo
Chillida (1924-2002). Aquesta evidencia la capacitat de 1’obra d’art d’interrompre els
automatismes rutinaris, demostrant que 1’ésser huma no és un espectador neutral, sindé un
ésser-en-el-mon ja implicat préviament en I’espai que habita.

82 % L 'is del terme ‘cura’ al titol del article no és atzards: obre una nova linia d'investigacio a partir de la Sorge
heideggeriana.
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1. Introduccio

Abans de només mesurar 1’espai, I’ésser huma ja 1’habita i el dota de significat corporalment.
Tanmateix, habitar el mén s'ha tornat una tasca profundament complexa: la manera de fer
contemporania, governada per 1’eficiéncia i la productivitat, no ho posa gens facil. A causa
d’aquesta dinamica social, I’ésser huma pateix un distanciament forgat en relacié amb el seu
entorn: I’espai s’ha transformat en un lloc de pas, deixant 1’experiéncia sensible fora de
I’equaci6. Aquesta perdua progressiva de la relacid originaria o auténtica amb el mon
constitueix el simptoma d’una crisi ontologica® profunda.

L’objectiu d’aquesta investigacid és denunciar I’actual vigencia de la problematica i reclamar la
urgeéncia per recuperar el primat de I’espai viscut. Per fer-ho, seguint la tradicio
fenomenologica, es parteix de la distincid6 moderna cos-ment, que configura el paradigma
dominant que, en reduir la realitat fisica a pura extensié geométrica (res extensa), desterra les
qualitats sensibles, l'afectivitat 1 la corporeitat al terreny de la il-lusié subjectiva. Contra aquesta
imposicio, es proposa un itinerari de retorn que exigeix una restitucié de la plenitud de la
realitat habitada.

La recerca s’articula a partir d’una confrontacio entre la proposta moderna —representada per
Descartes— i la posterior critica radical per part de Martin Heidegger. A continuacio, es proposa
una revaloritzaci6 de l'experiencia estetica a carrec de John Dewey com a pont necessari cap al
gir enactiu d'Alva Nog, el qual demostra que la percepcid €és una practica sensoriomotora.
Finalment, aquest recorregut tedric troba el seu ancoratge practic en la plastica monumental
d'Eduardo Chillida, concretament a través de la seva pega barcelonina L elogi de I’aigua.

La intencio d’aquest estudi consisteix a obrir una escletxa critica que transformi la mirada de
qui el llegeixi, tot convidant a abandonar la posici6é d’observador neutral modern per ressituar
el ritme, la preséncia i la participacio dels cossos al centre de l'existéncia; per recuperar la
concepcio de I’espai en tant que viscut.

2. Marc teoric i metodologia

La fenomenologia hermencutica €s 1’horitz6 que emmarca de manera indissociable tant la
teoria com la praxi metodologica, ja que és una proposta capag¢ de qiiestionar el llegat modern
que aliena 1'ésser huma del seu propi moén. Des d’aquesta perspectiva, es pot entendre la
immersio present no pas com una relacié de possessido o dominacio subjecte-objecte, sind com
un vincle existencial primordial que cal restablir a través de I’experiéncia directa.

Pel que fa al marc teoric, la investigacié ressegueix l'evoluciod de la historia occidental de la
concepcid d’espai a través de quatre blocs conceptuals definits. Per tal de comprendre la
geometritzacid de l'espai, primer s'analitzen els Principis de la filosofia (Descartes, 1995) 1 les
Meditacions metafisiques (Descartes, 2021) —especialment la cinquena i la sisena— de
Descartes. Contra aquesta reduccié ontoldogica, en segon lloc, s'utilitza la critica al concepte de
substantia desplegada per Heidegger al tercer capitol d’Esser i Temps (Heidegger, 2003),
evidenciant I'empobriment que pateix aquesta nocid en ser reduida a mera preséncia constant.
Com a complement de les exigeéncies heideggerianes, el pragmatisme de John Dewey a L’art
com a experiencia (Dewey, 2008) sembla un text clau per revaloritzar el mon en tant que

% Es ontologica perqué fa referéncia a 1’ésser.
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sensibilitat, tacte i ritme, partint d'una recuperacio de l'experiéncia viscuda. Finalment, aquest
itinerari tedric es completa amb 1'enactivisme contemporani d'Alva No€ a través de la seva obra
Strange Tools: Art and human nature (Noé€, 2016), on es demostra des de la ciéncia cognitiva
que la percepcid no és cap recepcid passiva de dades, sind una activitat corporal de
reorganitzacio.

Pel que fa a la metodologia, s’aplicara I'enfocament fenomenologic de Max van Manen. El seu
model s'utilitza com a guia per estructurar formalment l'analisi a partir de les quatre estructures
existencials fonamentals: 1’espacialitat, la corporeitat, la temporalitat i la relacionalitat. Per
garantir el rigor de la investigacio, l'elaboracid de l'escrit es dedica de manera rigorosa a les sis
activitats de recerca que Van Manen defineix com a essencials en la seva analisi
fenomenologica. A continuacid, per a cadascuna de les activitats, es presenta la seva respectiva
aplicacio a ’article:

1) Orientacio cap al fenomen: L'experiéncia d’adonar-se de 1’hegemonia de la
geometritzacid moderna, que buida de sentit el mén contemporani.®

2) Tractar l’experiencia tal com es viu: L’analisi de qualitats sensibles com la duresa o
el tacte abans de ser sotmeses a la mesura matematica.®’

3) Reflexio sobre els temes essencials: El procés que permet distingir els objectes
aillats de les coses enteses com a vincles amb sentit.

4) Descripcio del fenomen mitjangant [’escriptura: L'exercici de redactar un text
evocador capag de transformar la mirada de qui el llegeix.

5) Mantenir una relacio ferma amb el fenomen: Conservar el focus invariant en la
necessitat de recuperar l'espai viscut, evitant dispersions teoriques.

6) Contemplar les parts en funcio del tot: La cerca d'un equilibri intern on cada seccid
il-lumini el sentit global del treball.

Aquesta uni6 entre teoria i metode es trasllada finalment a la part practica de la recerca a través
de I'analisi de I'obra escultorica d'Eduardo Chillida. L'estudi de la seva pega barcelonina L 'elogi
de l'aigua (Chillida, 1987) 1 del seu pensament sobre 1'espai serveixen com a teixit on es posen
a prova els conceptes treballats, demostrant que I'art esdevé el lloc on la matéria, el buit i el
tacte es reuneixen per retornar-nos un espai realment habitat.

3. L’espai modern: el paradigma de Descartes

El naixement de la modernitat es troba indissociablement lligat a una transformaci6 profunda
de la cosmovisi6 humana: el transit d’un cosmos tancat i qualitatiu a un univers infinit i
quantitatiu. La nocié d’ordre vigent fins al moment, en totes les seves formes, recolzada en la
fisica aristotelica, entenia I'espai com un conjunt de llocs diferenciats dotats de fins teleologics,
on cada ens ocupava una posicié natural d'acord amb la seva esseéncia. Quan la revolucid
cientifica dels segles XVI i XVII comenga a qiiestionar aquest paradigma, el moén s'allibera

8 Veure les pagines 5-9.
% Veure les pagines 10-13.
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d'aquelles antigues carregues mitiques i1 animistes en una mena de primer desencantament, fent
emergir la necessitat de trobar un nou fonament epistemologic capag de proveir un coneixement
segur. Es en aquest escenari de transicio on la geometritzacio de la natura s'ofereix com una
alternativa clara; el rigor de la matematica permet reinterpretar la realitat fisica, oferint la
claredat d'un ordre mesurable i intel-ligible alli on el sentit antic s'havia esvait. *

«Ni el pes, ni la duresa, ni el color, etc., constitueixen la naturalesa del cos, sind només la seva
extensio» (Descartes, 1995 p. 77). Amb aquesta cita dels Principis de la Filosofia (Descartes,
1995), queda presentat el salt ontologic que caracteritza la concepcid moderna de 1’espai;
aquella que encara avui dia roman vigent 1 €s considerada hegemonica. La tria d'aquest punt de
partida no és atzarosa: seguint el rumb fixat per la nostra propia tradici6 filosofica, Descartes €s
vist com la figura que millor il-lustra el transit cap a la modernitat. Davant la pérdua de
sacralitat d'una natura que comencava a despullar-se de les seves antigues carregues animistes,
la seva voluntat de fonamentar la veritat mitjancant el dubte metodic va obrir pas a I’is de la
demostracié geométrica com un refugi de claredat i certesa. Aquest métode, que va marcar el
rumb del racionalisme continental, va establir els pilars del pensament contemporani.

Descartes considera que les propietats sensibles no formen part de I’esséncia dels cossos.
Segons ell, I’extensié és I'lnica propietat essencial de la materia, la qual és entesa com una
massa tridimensional que ocupa un lloc segons unes coordenades de longitud, amplada i
profunditat. En conseqiiéncia, la realitat fisica queda reduida a la seva dimensié purament
espacial 1 metrica. Aixi, tot allo que queda fora del rigor de la mesura —com ara el caliu de la
llar, la duresa d’una pedra o el blau dels ulls d’un gat— és desplagat a I’ambit de la subjectivitat
1 I’aparencga; al terreny de la incertesa i 1’error. El mon deixa de ser un entorn de qualitats
sensibles per convertir-se en un ens matematic: un espai homogeni, buit i calculable que, si bé
posseeix una utilitat técnica indiscutible, s’allunya progressivament de 1’experiencia viscuda.

A la segilient secci6 es veura com Heidegger diu que aquesta concepcié geometritzada de
I’espai pren com a punt de partida els ens intramundans, entesos com a realitats aillades 1
presents davant dels ulls (Vorhandenheif)*’ i, en centrar-se exclusivament en les seves
propietats mesurables, acaba perdent de vista el fenomen mateix del mon. El mén no és una
col-lecci6 d'objectes estesos, sind l'entramat de significats on el Dasein®® ja es troba sempre
situat. En reduir el mén a la suma de les seves parts geométriques, Descartes executa el que
Heidegger anomenara una desmundanitzacié (Entweltlichung),* privant I'espai de la seva
capacitat d'existir com a lloc habitat 1 significatiu.

En darrera instancia, la transcendéncia d'aquest llegat modern no resideix tant en les seves
formulacions matematiques aillades com en la instauracié d'una actitud permanent: la

8 Veure Fuentes del yo: La construccion de la identidad moderna (Taylor, 1996).

87 Segons J. A. Escudero: «Esta actitud teorética ignora la totalidad referencial en que se mueve la ocupacién diaria
de la vida cotidiana. Esta omision lleva consigo una objetivacion de los entes que, en esta modalidad de la
Vorhandenheit, se presentan, se colocan delante del sujeto de conocimiento. A partir de aqui, se traduce
Vorhandenheit como «presencia» o «simple presencia» y vorhanden como «estar-ahi», «simplemente presentey.
(Escudero, 2022, p. 190).

8 Segons J. A. Escudero: «Heidegger utiliza la expresién Dasein exclusivamente para indicar la constitucion
ontologica de la vida humana, la cual se caracteriza por su apertura (Da) al ser (Sein) y por la capacidad de
interrogarse por su sentido». (Escudero, 2022, p. 63-64).

¥ Segons J. A. Escudero: «cuando el mundo como una totalidad de ttiles interrelacionados queda reducido a un
conjunto de objetos que se extienden en el espacio, el mundo es desposeido de su mundanidad.» (Escudero, 2022,
pp. 76-77).
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geometritzacio. Sota el prisma cartesia, I'espai és sotmes a una purificacid racional que extirpa
qualsevol rastre de preséncia humana. Aixi, veiem com el mon passa a ser considerat un buit
homogeni, infinit i tridimensional, governat per la indiferéncia de la métrica. L'operacio de
Descartes imposa aixi un ordre dualista on la veritat queda confinada a allo que és objectivable
—Tl'ontologia 1 I'epistemologia de la res extensa—, mentrestant l'experiéncia directa ¢€s
desterrada en tant que il-lusid subjectiva.

Es precisament contra aquest artifici intel-lectual, contra aquesta pérdua de I'entorn originari,
que s'erigeix el qliestionament de la fenomenologia. El gest de pensadors com Husserl o
Heidegger no neix d'un simple desacord metodologic, siné d'un intent radical de capgirar les
prioritats ontologiques de la modernitat. La fenomenologia posa al descobert que l'espai
geometric de la res extensa no és l'estructura primaria sobre la qual transcorre la vida, sin6 una
abstraccio secundaria, un mapa formalitzat a posteriori. De fet, abans de mesurar un espai,
I'ésser huma ja I'ha hagut d'habitar, de significar i de recorrer corporalment. Per tant, la critica a
l'espai cartesia com a simple extensid6 obre una escletxa imprescindible en la recerca
contemporania: la necessitat d'esclarir i recuperar el primat de l'espai viscut, restituint la
dignitat d'un moéon que no es defineix per coordenades arides, sind pel teixit dinamic i
significatiu de les nostres accions.

4. La critica heideggeriana: la desmundanitzacio del mon

Si, tal com s'ha esclarit, I'espai geométric de la res extensa és el resultat d'una abstracciod
formalitzada, esdevé imperatiu capgirar la mirada per recuperar la realitat originaria que la
modernitat va haver de sacrificar. Aquest cami de retorn s'inicia propiament amb el naixement
de la fenomenologia. Edmund Husserl (1859-1938) ja va advertir la crisi profunda que patia la
ciéncia moderna, la qual, en la seva obsessié per matematitzar la naturalesa, havia substituit el
«mon de la viday (Lebenswelt)”® —I'entorn de l'experiéncia viscuda i intuitiva— per un teixit
idealitzat de formules i coordenades abstractes. Tanmateix, sera Heidegger qui, a Esser i Temps
(Heidegger, 2003), portara aquest qiliestionament fins a les ultimes conseqiiéncies, executant
una critica radical a I'oblit ontologic que sosté la modernitat.

El diagnostic de Heidegger és el segiient: l'error fonamental de la modernitat cartesiana
consisteix a haver omes el fenomen mateix del mén. Per a la fenomenologia hermencéutica,
I'ésser huma no és un subjecte aillat (res cogitans) que contempla I’espai de manera secundaria
i externa. L'estructura existencial basica 1 constitutiva del Dasein és 1'ésser-en-el-mon
(In-der-Welt-sein)’’. El moén no és un receptacle on ens trobem, sind la trama de sentit i
familiaritat que ens defineix essencialment. En confondre la realitat amb la seva representacio
calculable, Descartes executa una violenta desmundanitzacio, reduint l'existéncia a una
col-leccio6 d'objectes inerts col-locats al davant (vorhanden).

La reduccid cartesiana s’emmarca —1 no se’n desmarca— en una llarga tradici6, heretada de
l'antiguitat i consolidada per I'escolastica, que entén 1'ésser explicitament com a substantia:

% El mén de la vida (Lebenswelf) és el mon de I’experiéncia originaria, el mén que ens és donat per avancat de
manera evident per si en la nostra vida quotidiana i activa. Veure (Husserl, 2008, p. 110).

! Segons J. A. Escudero: «No es que el Dasein salga primero de si mismo para posteriormente establecer un
puente intencional con el mundo, sino que el Dasein ya vive de entrada en la apertura del mundo y en su urdimbre
de significaciones». (Escudero, 2022, p. 117)
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«;Desde qué comprension del ser ha determinado Descartes el ser de estos entes? El término
para el ser de un ente que es en si mismo es el de substantia. Esta expresion mienta tanto el ser
del ente que es sustancia, vale decir, la sustancialidad, como el ente mismo: una sustancia. La
ambigiiedad del término substantia, presente ya en el antiguo concepto de odoia no es casualy.
(Heidegger, 2003, p.97).

En la seva cerca d'una seguretat immutable que els sentits no li podien oferir, Descartes es
limita a acceptar aquesta nocid tradicional que entén la substancia com alld que roman
(remanens) 1 que és capag de patir canvis (capax mutationum) sense deixar de ser el mateix; un
ens que, estrictament, «no necessita cap altra cosa per existir». Heidegger denuncia que aquesta
tria acritica eludeix la pregunta ontologica pel sentit de I'ésser, ja que perpetua l'antic error de
reduir-lo de forma automatica a una pura preséncia constant i1 permanent (stdndige
Vorhandenheit). En conseqiiencia, el mén modern continua sent interpretat sota el prisma
medieval: com un objecte aillat, un ens creatum inert i separat de la mateixa existéncia del
Dasein i de la seva cura (Sorge)’.

La conseqiiéncia hermeneutica d'aquest biaix modern és una imposicio violenta: Descartes no
permet que el moén es mostri per se, sind que li prescriu a priori com ha de ser: «Descartes no
se deja dar el modo de ser del ente intramundano por éste mismo, sino que, basandose en una
idea de ser no justificada y de origen no desvelado (ser = permanente estar-ahi), le prescribe,
en cierto modo, al mundo su “verdadero” ser» (Heidegger, 2003, p. 102). En decretar que I'inica
via d'accés valida a la veritat és l'intel-lecte (intellectio) —entés exclusivament com a
coneixement fisicomatematic tot alld que escapa a la mesura és considerat ontologicament
irrellevant. Aquesta prescripcio de 1'ésser bloqueja de soca-rel la possibilitat d'entendre el mén
en la seva dimensi6é immediata en tant que moén circumdant (Umwelf)*. En lloc d'un entramat
creatiu de relacions on les coses se’ns presenten com a estris possibles 1 «a la may (zuhanden),
la modernitat ens confina en una quadricula homogenia on, per excés de situaci6 i d’orientacio,
es perd la relacid auténtica amb el mon. La determinacid de la realitat com a res extensa, tal
com conclou Heidegger, ens deixa davant d'una natura materialitzada i freda sobre la qual
intentem afegir valors o significats a posteriori, incapacos d'adonar-nos que tant la mundanitat
com el sentit han estat destruits al comencament (Heidegger, 2003, pp. 101-108).

5. Presentacio de I’espai viscut com a revaloritzacié de ’experiéncia i del mon

Davant la desmundanitzacio que ha fet del nostre entorn una quadricula arida, s’alga la
necessitat de recuperar una relaciéo amb la realitat que no estigui mediada exclusivament per la
mesura. Aquesta soluci6 passa per una revaloritzacié de 1’experiéncia, entesa no com una dada
intel-lectual aillada, sind com un procés relacional 1 actiu fruit de la interaccid entre el Dasein i
el mon. Per entendre aquesta proposta, cal trencar el prejudici modern que separa el pensament
de la sensibilitat. A través de les aportacions estétiques de John Dewey a L’art com a
experiencia (Dewey, 2008), es veura com la manera com s’organitzen els sentits i es percep el
moén esta indissociablement lligada a la manera de pensar; a causa de la reducci6 cartesiana, la
dimensio6 estetica ha quedat al marge.

2 Com defineix J. A. Escudero: «[...] la mejor solucién para traducir Sorge es cuidado. [...] Este ingrediente de
actividad y movilidad inherente a la vida factica queda muy bien reflejado en el verbo sorgen: cuidar, tener
cuidado o habérselas con». (Escudero, 2022, pp. 156-157).

% «El mundo circundante [Umwelf] indica el mundo mas inmediato del Dasein cotidiano». (Escudero, 2022, p.
171-172).
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La divisié del moén assumida per la modernitat ha anat consolidant, de retruc, la figura de
I’individu com un mer observador que roman aillat. Aquesta hegemonia de la visio ¢€s 1’aliada
perfecta de la res extensa, ja que permet mesurar 1 observar sense acabar d’implicar-se. Contra
aquesta fragmentacié imposada, Dewey defensa el continu d’experiéncia:’* 1’estética no és un
paréntesi de la realitat, sin6 la intensificacio de les qualitats que fan que la vida sigui tal. Aixi,
cito textualment: «[...] A causa de su continua confluencia no hay huecos, junturas mecanicas
ni puntos muertos, cuando tenemos una experiencia» (Dewey, 2008, p. 43).

Per aprofundir en la recuperaci6 de l’espai, cal analitzar la distincié entre el flux rutinari
d’esdeveniments 1 el fet de tenir una experiéncia propiament. En I’existéncia quotidiana, hom
sovint actua de forma mecanica, passant pels espais sense habitar-los. Aquesta existéncia
no-estetica, diu Dewey que és el reflex practic del tall cartesia: un temps sense ritme i un espai
sense sentit. Aixi, per poder parlar d’experiéncia és imperatiu que aquesta s’organitzi de tal
manera que assoleixi una unitat i una culminacio:

«[...] tenemos una experiencia cuando el material experimentado sigue su curso hasta su
cumplimiento. Entonces y solo entonces se distingue ésta de otras experiencias se integra,
dentro de la corriente general de la experiencia.» (Dewey, 2008, p. 41).

En aquest instant, I’espai i el temps pateixen una transformacié ontologica: d’una banda, I’espai
esdevé una escena on cada objecte i cada buit tenen una funci6 tant emocional com practica
—I’espai «ens parla» perque hi estem involucrats—; d’altra banda, el temps deixa de ser una
successio d’instants identics per esdevenir ritme. El ritme és I’esseéncia de I’experiéncia plena:
¢s I’alternanca de la tensio i el repos, de 1’expectativa i la satisfacci6. Un espai amb ritme €s un
espai habitat.

Dewey convida a entendre [’experiencia estetica com 1’experiéncia humana portada a la seva
maxima plenitud 1 claredat. No és, justament, cosa que només succeeixi en un sentit de
passivitat visual; és una manera particular d’experimentar i habitar el mén: una forma intensa,
complexa 1, sobretot, atenta de viure una situacid. En aquesta experiéncia autentica, I’emocid
recupera el lloc que Descartes li havia negat. En lloc de ser un factor de confusié subjectiva,
aquest ¢és llegit com la forga que selecciona i connecta els elements del mén per a donar-los
sentit. Valorant I’emoci6, el moén esdevé una unitat qualitativa.

D’aquesta manera, la percepcid estética permet recuperar la mundanitat que Heidegger trobava
a faltar en el cartesianisme: el mon deixa de ser una abstraccid6 geomeétrica per esdevenir
I’horitzé de sentit en la mesura que la nostra disposicié afectiva (Befindlichkeif)” ens hi
vincula, transformant la neutralitat receptiva de 1’extensid en una situacio habitada activament.
Tanmateix, aquesta recuperacid de I’espai viscut requereix una relacié corporal completa amb
I’entorn: el cos no és una mera extensio al costat de les altres, sind un organisme situat que
pateix, sent 1 actua. En aquest context, el facte representa el sentit per antonomasia. El tacte
obliga a ser-hi: vincula la matéria i1 recorda que habitar el mon implica una fricci6 real amb les
coses; no es pot valorar 1I’espai com a viscut des de la distancia d'un pensament aillat o d'una
mirada purament contemplativa. L’atenci6 sensorial transforma 1’espai métric en un espai de
cura (Sorge). Es aqui on l'experiéncia estética deixa de ser un espectacle consumible, una mera
contemplacié passiva o un dualisme visual que encara condemna a 1’espectador i al creador
moderns a la separacid, per esdevenir un esdeveniment Unic i corporitzat. Recuperar 1'espai

% Veure les pagines 45-47 de L’art com a experiéncia. (Dewey, 2008).
% Consultar les pagines 53-55 de EI lenguaje de Heidegger (Escudero, 2022).
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viscut significa, en definitiva, desplacar 1'espectacle per restablir la mundanitat com I’entramat
de significats on el Dasein es troba sempre implicat a través del seu propi ritme i la seva
presencia.

La intuicié de Dewey, que situa el nucli de I'experiéncia en I'entramat dinamic entre cos, accid i
'horitz6 qualitatiu de 1'entorn, troba una correspondéncia radical en els debats contemporanis
sobre la naturalesa de la ment. El pragmatisme de L'art com a experiéncia s'avanga en molts
sentits a l'exigeéncia de trencar els dualismes moderns que encara governen part del pensament
occidental. Tanmateix, per a comprendre de quina manera aquesta revaloritzacié de l'espai
viscut 1 del tacte deixa de ser una mera declaraci6 d'intencions filosofica 1 es tradueix en una
transformacio estructural de la nostra consciencia, cal fer un pas cap a les ciencies cognitives
contemporanies. Es en aquest escenari on l'enactivisme d'Alva Noé perllonga el llegat de la
fenomenologia 1 del pragmatisme per subratllar que la percepcidé no €s un procés passiu, sind
una activitat corporal directament implicada en la configuracié de l'espai habitat.

o7 o

6. El gir enactiu: la percepcié com a accio i la reorganitzacio estética de ’espai

La comprensio corporal i dinamica de l'entorn troba un eco de gran rellevancia en els debats
contemporanis sobre la naturalesa de la ment. L'exigéncia fenomenologica de superar el
dualisme modern, avui dia continua sent vigent, pero ara sota la forma del problema cos-ment
(mind-body problem). Aquest enfocament actual desmunta definitivament el mite de la
consciéncia com un receptacle aillat i estén la categoria d'accié directament a lI'ambit de la
sensibilitat: «Cognition and action are not separated processes, but rather interconnected
embodied circuits in such a way that altering one of them affects the others in a significant
way» (Pérez-Casanovas, 2023, p.157). Sentir 1 percebre no s6n mecanismes passius que
precedeixen la nostra intervencié en l'entorn,” sin6 practiques enclavades en el cos, on l'acci6 i
la percepcid son indissociables i, per tant, no només sén determinants a nivell tedric, sind
també a nivell practic. Sota aquest prisma, l'espai deixa de ser una quadricula geométrica
preexistent per transformar-se, estrictament, en un camp d'exploracié actiu. No mirem l'espai:
el fem de manera corporal.

Aquesta interconnexid entre cos i entorn adquireix la seva maxima expressio en l'experiéncia
estetica, la qual opera mitjangant la creacid d'objectes que funcionen com a eines estranyes
(strange tools). A diferéncia dels estris de la vida quotidiana que responen a funcions
practiques o utilitaries immediates, 1'obra d'art s'erigeix en un dispositiu deliberadament
inefica¢ en termes mecanics. El seu proposit no és facilitar-nos una tasca, sind irrompre en
l'entorn per posar en crisi la transparéncia dels nostres automatismes rutinaris.

Es precisament aquesta interrupcié de 1'habit la que permet tracar una distincié fonamental
entre la percepcio salvatge (wild seeing) 1 la percepcio estética (aesthetic seeing). Mentre que la
percepcio salvatge és aquella visio purament funcional, pragmatica 1 automatitzada que s'activa
per respondre a les necessitats ordinaries del dia a dia —i que ens fa recorrer els espais de
manera mecanica, passant-hi de llarg sense habitar-los realment—, la percepcid estética es
defineix com una activitat de reorganitzacio. En suspendre la urgeéncia de la reaccio utilitaria,
l'encontre amb 1'obra d'art propicia un distanciament critic respecte de la inércia quotidiana,
obrint lloc al joc del pensament (entertainment of thoughts) i a la reflexié sobre la nostra propia

% Tampoc sén mecanismes actius que ens condicionin de manera intersubjectiva.
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situacio en el moén. L'art no decora un espai buit; demana un cos disposat a aturar-se i a
ressituar-se, de manera que ens obliga a prendre consciencia de la nostra propia corporeitat.

En ultima instancia, aquest enfocament contemporani acaba per escombrar qualsevol residu del
dualisme de l'espectador modern i valida, des de la contemporaneitat, el primat de l'espai
viscut. L'espai que es descobreix a través d'aquest exercici de reorganitzacid estética no es pot
confinar en les linies rectes i fredes de la res extensa, sind que es reclama com un horitzé
qualitatiu construit a partir de la preséncia, el moviment i la resisténcia de la matéria. Es en
aquest punt de trobada on la investigacio tedrica troba el seu ancoratge practic definitiu: la
necessitat de comprendre com el buit, el tacte 1 el pes corporal es coordinen per retornar-nos un

espai realment habitat, un didleg plastic que es materialitza fisicament en l'obra d'Eduardo
Chillida.

7. Sobre la part practica: un comentari d’obra de I’ Elogi de I’aigua, d’Eduardo
Chillida

Visitant el parc del Coll de la Creueta, a la ciutat de Barcelona, es pot trobar una figura de
formigod suggerent que pot ser pensada com a encarnaci6 de la revaloritzacid construida a partir
de Dewey i Noé€ en les seccions anteriors. L’analisi d’aquesta peca no es planteja com una mera
il-lustracio accessoria, sind com el lloc fisic on la materia, el buit i1 la corporeitat es coordinen
per rebatre la desmundanitzacio moderna. Si la percepcid és una forma d’accid corporitzada,
I’escultura de Chillida s’erigeix en una eina estranya (strange tool), dissenyada no per ser
consumida visualment des de la distancia, sin6 per reorganitzar 1'experiéncia espacial de qui s'hi
acosta.

Instal-lada en les parets d'una antiga pedrera i1 suspesa mitjancant grapes d'acer sobre un estany,
la peca consisteix a una colossal massa de formig6d armat de cinquanta-quatre tones que estén
els seus bragos cap al buit. En aquesta peca, la rotunditat del formigd no es mostra com una
dada intel-lectual aillada, sin6 com una preseéncia que oposa una resisténcia real i interpel-la la
situacid corporal del subjecte en I'entorn.

Es aqui on s'activa la distincio entre la percepciod salvatge (wild seeing) i la percepcid estética
(aesthetic seeing): aquell que recorre la ciutat de forma automatica, sotmes a les urgencies
funcionals del dia a dia, es veu sobtadament interromput per la visié d'aquesta massa suspesa.
L'obra trenca els automatismes rutinaris; la seva ineficacia mecanica i el seu misteri formal
obliguen a aturar el pas. En suspendre la reaccié utilitaria, 1’obra propicia una obertura al joc
del pensament i a una reflexi6 profunda sobre la propia orientacié en el mén. L'espai deixa de
ser un lloc de pas homogeni per esdevenir una escena habitada, dotada de ritme i significat.

Aquesta reorganitzaci6 estética opera a través de tres vectors: el pes, el buit i el tacte. En primer
lloc, el pes s'expressa mitjancant una tensi6 dinamica: la impressid de lleugeresa d'una
estructura colossal suspesa activa el reflex participatiu dels seus observadors, que senten en la
seva corporeitat la lluita contra la gravetat. En segon lloc, el buit deixa de ser una simple
abséncia cartesiana. Per a Chillida, aquest es torna el veritable protagonista de 1’escultura: un
espai volumetric i qualitatiu que els bragos de formigé abracen. Finalment, s’esdevé una relacio
de proximitat i cura (Sorge): I'obra convida a recorrer-la, a situar-se sota la seva ombra i a
experimentar la seva rugositat a través de la preséncia en el lloc.
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En darrera instancia, L 'Elogi de [’aigua demostra que l'art no decora un espai buit preexistent,
sind que aquest es genera a partir de 'accid mateixa. La interaccio de la peca amb el reflex de
l'aigua, el vent i la ciutadania consolida el continu d'experiéncia postulat per Dewey, on
l'estética se situa com la intensificaci6 maxima de la vida quotidiana. L'obra de Chillida es
manifesta, doncs, com la superaci6 fisica del dualisme de I'espectador modern: un teixit viu on
el cos huma abandona la tasca d’observador neutral per reconeixer-se com un ésser-en-el-mon
plenament implicat en un espai viscut.

8. Conclusions

Aquesta investigacio s’ha desplegat com un itinerari de retorn; un intent de desmuntar 'artifici
d'un espai purament calculable per restituir la dignitat de la realitat habitada. Al llarg del text,
s'ha posat de manifest que la geometritzacidé del mén no és una mera eleccid teécnica, sind una
imposicid ontologica que neix amb la il-lusié moderna i que encara avui condiciona l'existéncia
humana, alienant 1'ésser del seu propi mén i1 convertint-lo en un espectador passiu d'una
quadricula arida.

A través de la critica fenomenologica, s'ha pogut esclarir que I'espai abstracte de la res extensa
no constitueix l'estructura primaria sobre la qual transcorre la vida, sind una idealitzacid
formalitzada a posteriori. Abans de mesurar 1'espai, 1'ésser huma ja I’habita, el recorre i el dota
de significat. El diagnostic heideggeria de la desmundanitzacio ha permes identificar 1'arrel
d'aquest empobriment contemporani, mentre que el pragmatisme de Dewey 1 el gir enactiu de
Noé han ofert la clau corporal per entendre que la percepcid és, fonamentalment, una forma
d'accié on l'espai es construeix a través del moviment, I'emocio i el tacte. Finalment, I'analisi de
L’Elogi de I’aigua d'Eduardo Chillida com a part practica demostra la tesi que l'art actua com
una eina estranya capac¢ d'interrompre els automatismes rutinaris per forgar 1'experimentacié de
la densitat del mon.

No obstant aix0, cal recon¢ixer les limitacions d'aquesta recerca. El rigor metodologic propi del
treball académic obliga a admetre que, a causa de les restriccions de temps 1 d'extensiod propies
en aquest estudi, no ha estat possible exhaurir el fenomen en tota la seva complexitat, i queden
obertes diverses linies de recerca que haurien enriquit significativament la investigacio.

En primer lloc, caldria insistir amb més detall en els fonaments de la comprensio
fisicomatematica cartesiana, esclarint amb més precisio la bastimentada conceptual que sosté la
reduccio de la materia a pura extensid. En segon lloc, caldria comprendre amb més rigor
conceptual 'analitica del Dasein. En tercer lloc, pel que fa al vessant estétic, el treball s'ha vist
acotat de forma quasi exclusiva a la nocié de l'experiéncia viscuda en John Dewey, restant
pendent una investigacié més exhaustiva sobre el conjunt de la seva aportacié a l'estetica
contemporania. Finalment, I'exigencia de delimitar el marc del pensament actual ha impedit
transcendir 1'enfocament d'Alva No€; una mancanca que s'hauria pogut esmenar integrant les
aportacions de la neuroestética i examinant les tesis d'altres autors enactivistes, la qual cosa
hauria proporcionat una comprensié molt més panoramica 1 integral de la percepcid enclavada
en el cos.

Malgrat aquestes limitacions, I’escrit deixa el terreny preparat per a futurs treballs que vulguin
estudiar 1'habitabilitat de 1'espai contemporani, l'arquitectura d'interiors o el disseny d'espais de
cura. Aixi, el segiient lector o investigador de la comunitat academica hi trobara una caixa
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d’eines i un mapa de coordenades bastant definit que mira d’enllagar coherentment la historia
de la filosofia amb la reflexid estética, la ciéncia cognitiva actual (I'enactivisme) amb aplicacid
a la practica plastica, tot demostrant que combatre la desmundanitzaciéo contemporania ¢€s
possible si s’abandona la talaia de I’espectacle neutral.
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AUTONOMIA LIBERAL I AUTONOMIA RELACIONAL. UN DEBAT BIOETIC
IRRESOLUBLE?
Magdalena Muelas Rigo

RESUM: Qu¢ significa realment ser autonom? Es possible decidir lliurement quan les
relacions amb els altres formen part inevitable de la condicié humana? Aquest treball
analitza el debat contemporani entre la concepci6é liberal de I’autonomia i la proposta de
I’autonomia relacional dins I’ambit bioétic. En primer lloc, s’examinen els fonaments
filosofics de I’autonomia liberal, especialment a partir de Kant, aixi com la seva influéncia
i proposta d’una llei autodonada. A continuaci6, es desenvolupen les principals critiques
dirigides a aquesta concepcid, centrades en la figura d’un subjecte abstracte, racional i
autosuficient, desvinculat de les condicions materials i1 relacionals de la vida humana.
Posteriorment, el treball aborda la proposta de I’autonomia relacional, vinculada a 1’ética
de la cura i a autores com Mackenzie, que entenen l’autonomia com una capacitat
constituida socialment i travessada per la vulnerabilitat i la interdependéncia. Seguidament,
s’analitzen criticament els riscos de paternalisme, dominacié 1 dilucié de
I’autodeterminacié que poden derivar-se d’aquest enfocament. Finalment, es posa de
manifest la tensio irresolta que continua travessant el debat bioé¢tic contemporani i la
dificultat de formular una concepcid d’autonomia que integri simultaniament vulnerabilitat
1 autogovern.

Figura 1. Bufanda comunitaria. Font: producci6 propia.
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1. Introduccio

L'autonomia és un dels principis essencials en qiiestions bioctiques i té un gran impacte en la
presa de decisions i en la comunitat, les quals poden canviar notablement segons 1'enfocament
que se li doni. Aquest treball fa una reflexid del concepte d'autonomia a partir de 1'analisi de les
dues propostes actuals en I'ambit de la bioctica. La pretensid d'aquesta recerca és, per tant,
donar compte de les conseqiiéncies reals que tenen aquestes concepcions en les possibilitats
d'acci6 i de decisio de les persones.

2. L’ideal de ’autonomia liberal
2.1. Contextualitzacio: el naixement del subjecte autonom

L’autonomia és tractada des dels inicis de la bioctica, apareix a I’informe Belmont, en I’any
1979. Un document elaborat als Estats Units arran de diversos escandols en la investigacio
biomedica, que estableix els principis basics que han de regir la investigacid amb éssers
humans 1 constitueix un punt de referéncia fonamental en la consolidacio de la bioctica com a
disciplina (Beauchamp i Childress, 1999, p. 10).

En aquest marc, el principi de respecte per les persones incorpora la idea d’autonomia,
entenent-la com la capacitat dels individus per prendre decisions informades sobre la seva
propia vida i el seu cos. La rellevancia d’aquest fet rau en el fet que I’autonomia es configura
des d’aquest moment com un dels pilars normatius de la bioctica, especialment en 1’ambit
clinic i de la investigacid, orientant practiques com el consentiment informat (Beauchamp i
Childress, 1999, 113-172).

Tanmateix, des de I’inici s’ha posat I’accent en I’autonomia com una capacitat d’autogovern
personal, és a dir, com la capacitat d’una persona per dirigir la seva propia vida d’acord amb
els seus propis valors, creences i plans. Una autonomia com a no interferencia. A més, el terme
‘autonomia’ prové del grec autos (un mateix) i nomos (norma o govern), significa, per tant, de
manera literal, autogovern (Beauchamp i Childress, 1999, p. 113).

En aquest marc, la Llei 41/2002, de 14 de novembre, basica reguladora de 1’autonomia del
pacient,”” consagra juridicament aquesta concepcié d’autonomia. La norma reconeix el dret del
pacient a rebre informacio clinica i a decidir lliurement entre les opcions disponibles mitjangant
el consentiment informat. Aixi, es posa 1’accent en la capacitat individual de decisio i en la no
interferéncia externa, reflectint una concepcié d’autonomia clarament liberal centrada en
I’individu com a agent autonom (BOE-A-2002-22188 Ley 41/2002, de 14 de noviembre, basica
reguladora de la autonomia del paciente y de derechos y obligaciones en materia de
informacion y documentacion clinica).

7 En aquest treball, a partir d’ara, s’utilitzara la forma ‘pacient®’ per referir-se al subjecte de I’atencio sanitaria, en
lloc del terme habitual ‘pacient’, amb la voluntat de desplagar-ne la connotacié tradicionalment passiva. El terme
‘pacient’ remet etimologicament i conceptualment a qui pateix o és afectat, i sovint s’associa a una posicio de
dependeéncia i asimetria en la relacié clinica. Sense negar aquesta dimensio de vulnerabilitat, aqui es pretén posar
I’accent en el caracter actiu del subjecte, entés com a agent capag de deliberar, decidir i reconfigurar el seu projecte
vital en el context de la malaltia. Lis de pacient* respon, aixi, a la voluntat de reflectir aquesta doble dimensio
—vulnerabilitat i autonomia— evitant una concepcid exclusivament passiva del subjecte.
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Ara bé, tota aquesta perspectiva té al darrere una ontologia concreta, que considera un individu
com un agent capa¢ de prendre decisions per si mateix; un subjecte liberal.”® Tot i que aquesta
perspectiva ens alerta que no s’ha d’entendre I’autonomia com a independéncia absoluta i
aillament, tenint en compte que les persones viuen inevitablement en contextos socials,
envoltats de relacions; cau en una ficcié que sera criticada més endavant.

En aquest context, I’autonomia liberal sembla reduir el concepte d’autonomia a la intencié de
I’individu. Aix0 si, sempre que es comprengui la situacid i se li hagi donat la informacié
necessaria abans de decidir. I, també¢, que hi hagi abséncia de control extern. Si aix0 no fos aixi,
la seva autonomia quedaria compromesa (Beauchamp 1 Childress, 1999, cap. 3). Resta oberta,
pero, la pregunta dels fonaments ontologics 1 €tics d’aquesta concepcié de I’autonomia.

2.2. La teoria de l'autogovern i la racionalitat

Abordar el concepte d’autonomia en el marc d’aquest treball exigeix situar-se préviament en el
moment en qué aquest adquireix el seu significat filosofic propi. En aquest sentit, la filosofia
moderna, 1 especialment 1’obra d’Immanuel Kant, constitueix un punt d’inflexi6 decisiu, ja que
¢s aqui on I’autonomia deixa de ser entesa Unicament en termes negatius —com a abséncia de
dominaci6é o dependéncia— per passar a definir-se com un principi normatiu central vinculat al
valor de la llibertat mateixa. Kant introdueix una concepcié segons la qual la Ilibertat no es
redueix a evitar la interferéncia, sin6 que implica la capacitat de donar-se els propis fins i
recongixer aquest mateix valor en tots els éssers racionals. Per aquest motiu, la seva proposta
no només representa una aportacié clau a la modernitat, sin6 que estableix el marc conceptual
imprescindible per a les formulacions posteriors del concepte d’autonomia, incloses les que es
desenvoluparan dins la tradici6 liberal 1 que seran objecte d’analisi en aquest treball (Guyer,
2016, p. 3-18).

Des d'un punt de vista filosofic, la tradici6 liberal del concepte d'autonomia troba un antecedent
directe, per tant, en Kant. Per a l'autor, I'autonomia és la capacitat que té la voluntat de
determinar-se a si mateixa segons lleis que ella mateixa es dona, actuant d’aquesta manera,
guiada per la rao pura. Per aixo, €s necessari entendre que Kant parla de 1’ésser huma com un
fi en si mateix, no com un mitja. Aixo implica que té un valor absolut, és a dir, que té dignitat;
que prové de la seva capacitat d’autolegislacido moral. D’aquesta manera, una persona ¢€s digna
perque pot donar-se a si mateixa la llei moral 1 actuar d’acord amb ella. Tal com diu:
«L’autonomia de la voluntat és la constitucié de la voluntat per la qual aquesta és per a si
mateixa una llei —independentment de com estiguin constituits els objectes del voler—»
(Kant, 2007, p. 53, la meva traduccio). «Que pot ser, doncs, la llibertat de la voluntat sind
autonomia, €s a dir, la propietat de la voluntat de ser una llei per a si mateixa?» (Kant, 2007, p.
60, la meva traduccio).

En aquest sentit, ser autonoms ¢és un deure, que es concreta en 1’imperatiu categoric, que obliga
a actuar segons principis que puguin ser universals i a tractar sempre ’huma com un fi en si

% Utilitzarem ‘liberal’ en un sentit filosofic més ampli. Fa referéncia a una tradicié de pensament que concep
I’individu com un agent autonom, capag de definir els seus propis fins i prendre decisions de manera independent,
sempre dins d’un marc de no-interferéncia externa. Aquesta concepcid té les seves arrels en la modernitat
filosofica —especialment en Immanuel Kant— 1 es desenvolupa posteriorment en el pensament liberal
contemporani, per exemple en John Rawls, on I’individu és entés com a portador de drets i com a subjecte moral
capag de deliberaci6 racional. Es en aquest sentit que es parlara aqui d’«autonomia liberal». Aixi, el terme en
aquest treball es distancia del sentit economic i politic estricte.
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mateix (Roman, 2011, p. 110-113). Es mitjangant 1’imperatiu categoric que es concreta
I’autolegislaci6 de I’individu lliure, convertint 1’autonomia en la capacitat d’obeir una llei
universal que el subjecte té la capacitat de donar-se a ell mateix amb total independéncia de
factors externs al mateix subjecte (Delgado Rodriguez, 2012, p. 8-9).

En aquest context, la concepci6 liberal de I’autonomia es pot comprendre a partir de la distincio
classica d’Isaiah Berlin entre llibertat negativa i llibertat positiva. La llibertat negativa es
defineix com I’abséncia d’interferéncia externa en I’ambit d’acci6 de I’individu (Berlin, 1959,
p. 15-35), de manera que estariem parlant d’una autonomia entesa com a no interferéncia:
proteccid davant qualsevol coercid i respecte per les decisions personals independentment del
seu contingut. Ara bé, aquesta absencia d’interferéncia no garanteix que la decisié sigui
realment autonoma, ja que poden intervenir factors interns o estructurals, com situacions de
vulnerabilitat o0 manca d’informacio. Per contra, la llibertat positiva fa referéncia a la capacitat
de I’individu d’autogovernar-se, de ser «amo de si mateix», és a dir, a una autonomia com a
capacitat efectiva d’autodeterminacio (Berlin, 1959). Aixo implica que la decisio sigui fruit
d’un procés reflexiu i informat, en qué el subjecte entén la informacio, no esta indegudament
condicionat i disposa de condicions reals per decidir. Tanmateix, el model liberal tendeix a
prioritzar la dimensi6 negativa de la llibertat, quan una concepcié robusta de ’autonomia
requereix també la dimensid positiva, assegurant les condicions que fan possible una autonomia
real 1 reconeixent les persones com a éssers situats en contextos socials i relacionals que
influeixen en les seves decisions (Roman, 2011, p. 116-117).

2.3. Critica a la ficcié de la independéncia

Per tant, ens trobem amb un individu excessivament individualista i1 racional, que té el dret de
I’autodeterminacid. Justament en Kant ens trobarem amb la idea que I’agent moral és el seu
propi legislador. Des d’ell I’autonomia implica independéncia i raé de tot allo extern a la
voluntat de la persona, que pugui interferir en la seva lliure elecci6. Per aquests motius, Janet
Delgado identifica en el pensament de Kant un dels principals referents del principi
d’autonomia en Bio¢tica, ja que han servit per defensar el pacient® enfront del paternalisme
medic tradicional (Delgado Rodriguez, 2012, p. 23).

Malgrat la contribucié kantiana a aquest concepte, 1’autonomia té encara una scrie de
problematiques que s’han de tractar necessariament pel seguiment d’aquest treball. Kant
estableix una identificaci6 molt forta entre autonomia i dignitat. Aixo ens du a un excés de
racionalisme, que només considera dignes, en sentit estricte, 1’individu capa¢ d’actuar
autonomament. Deixant un buit en I’ambit bioétic, ja que hi ha moltes situacions i moments de
la vida en qué les persones no poden exercir aquesta capacitat en sentit estricte. Que fem, per
tant, amb els infants, els malalts, les persones amb autonomia reduida? Que passa amb la
dignitat quan no hi ha autonomia plena? (Roman, 2011, p. 114).

Una altra limitacio en la teoria kantiana és que hi trobem un wuniversalisme abstracte, que
elimina el jo situat.”” Un subjecte autdnom, racional, independent, que no reflecteix la realitat

% El terme ‘situat’ s’utilitza aqui en el sentit desenvolupat per 1’epistemologia feminista, especialment a partir del
concepte de situated knowledges formulat per Donna Haraway. En el seu article «Situated Knowledges: The
Science Question in Feminism and the Privilege of Partial Perspective» (1988), Haraway critica la idea d’un
subjecte abstracte i universal —alld que denomina el «punt de vista des de cap lloc»— i defensa que tot
coneixement esta inevitablement condicionat per la posicid social, historica i corporal del subjecte. En aquest
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viscuda de les persones. Aixd es fa visible, per exemple, en el cas de dones negres amb
discapacitat, les quals sovint queden excloses de la figura universal del subjecte autonom
perque les seves experiéncies estan travessades simultaniament per relacions de dependéncia,
racisme 1 capacitisme (Barbarin, 2023). La conseqiiencia d’aquesta abstraccid és que
I’autonomia es concep com una capacitat individual 1 autosuficient (Roman, 2011, p. 114-115).

Michael Sandel critica la concepci6 liberal del subjecte com un «unencumbered self», és a dir,
un jo desvinculat dels seus fins i relacions constitutives (Sandel, 1998, p. 66-95); allo que
Benhabib interpretara com un «self sense atributs» (Benhabib, 2006, p. 86). Aquest pressuposa
un subjecte previ a les seves relacions socials, capa¢ de prendre decisions morals
independentment de la seva identitat cultural i comunitaria. Pero, la nostra identitat no esta
sempre constituida per vincles, llengua, tradicions?

El ‘jo’ arriba a ser ‘jo’ només en el si d’un ‘nosaltres’, en una comunitat de parla i accio. La
individuacié no precedeix 1’associacio; més aviat, son les associacions en qué habitem les que
defineixen quina mena d’individus serem (Benhabib, 2006, p. 87, la meva traduccio).

Enfront de la concepcid moderna, liberal de la identitat, sorgeix ,per tant, com a alternativa una
identitat que ¢€s intersubjectiva, no és previa a la societat. Més aviat, €s relacional, es forma
mitjancant processos de socialitzacio, interaccidé simbolica i comunicacio lingiiistica. I també,
que les associacions en que habitem defineixen quin tipus d’individus serem (Benhabib, 2006,
p- 85-90).

El subjecte moral apareix com si hagués sorgit del no-res, completament format, sense
dependéncia ni relacions previes. Aquest és el «mushroom many», un individu que neix adult,
racional i independent, com un fong que apareix de sobte després de la pluja (Benhabib, 2006,
p. 171-203). Com bé diu el text: «un mundo extraiio, en el que los individuos son maduros
antes de haber nacido» (Benhabib, 2006, p. 181). «Consideremos a los hombres [...] como
recién salidos de la tierra que, de pronto, como hongos, llegan a la plena madurez, sin ningun
tipo de vinculo el uno con el otro» (Hobbes, 1966, p. 109).

Aquesta imatge del fong hobbesia representa la idea extrema d’un subjecte completament
autonom 1 desvinculat. L’individu apareix com si hagués nascut sense dependéncies ni vincles
previs. Aixi, 1’estat de naturalesa es construeix a partir de la ficcié d’un subjecte plenament
autosuficient i desarrelat (Benhabib, 2006, p. 179). A més,

Sembla que, tot i que el desenvolupament del principi d’autonomia ha aconseguit situar el
pacient* com a centre i com a subjecte actiu de les decisions relatives a la seva salut, la veritat
€s que moltes vegades es passa d’un model biomedic paternalista a I’extrem d’un model
biomedic contractual, en que el professional sanitari, després d’enumerar una llarga llista de
procediments, riscos, beneficis, etc., deixa tota la responsabilitat al pacient* amb un ‘decideixi
voste que vol fer’. (Delgado Rodriguez, 2012, p. 5, la meva traduccio).

D’aquesta manera, 1’autonomia liberal corre el risc de reduir la relacié clinica a una simple
transferéncia d’informacié 1 decisio, deixant en segon pla la dimensid6 d’acompanyament i
suport que tamb¢ forma part de la practica sanitaria.

sentit, parlar d’un «jo situat» implica recon¢ixer que tant la subjectivitat com la capacitat de conéixer estan
inscrites en contextos concrets, i no poden ser enteses des d’una abstraccio universal.
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3. L'autonomia relacional: pensar des de la vulnerabilitat
3.1. Contextualitzacid: I’ética de la cura i la critica al subjecte liberal

Aquesta segona part del treball partira justament de la critica al subjecte liberal i, en
conseqiiéncia, a una visié defectuosa de I’autonomia, ja que la majoria de critiques es fan des
de 1’ética de la cura, des d’on es proposa una alternativa basada en la interdependéncia i les
relacions, I’anomenada autonomia relacional.

Abans de veure quina és la seva proposta 1 els problemes d’aquesta, cal situar breument el seu
origen. L’autonomia relacional neix dins el marc de I’¢tica de la cura, la qual sorgeix en el
debat entre Carol Gilligan i Lawrence Kohlberg (figures clau del debat sobre 1’¢tica de la cura)
1% quan Gilligan qiiestiona el model de desenvolupament moral de Kohlberg per basar-se
exclusivament en criteris de justicia, drets i universalitat. Davant aquesta visio, Gilligan posa de
manifest una altra forma de raonament moral centrada en la cura, les relacions i I’atenci6 a les
necessitats concretes, obrint aixi la porta a una critica més amplia al subjecte abstracte i
descontextualitzat propi de la tradici6 liberal — critica que ja ha estat abordada en la primera
part del treball (Benhabib, 2006, p. 171-182).

A partir d’aquestes aportacions, 1’¢tica de la cura es desenvolupa com una teoria que pretén
questionar els fonaments de la filosofia moral i politica tradicional (Parra Jounou, 2024). En
aquesta linia, Joan Tronto, continuadora de la tradici6 de 1’¢tica de la cura, adverteix dels limits
de les étiques hereves de la Il-lustracio, les quals es basen fonamentalment en la racionalitat,
I’autonomia i la independéncia. Segons 1’autora, aquestes perspectives presenten tres problemes
principals: en primer lloc, tendeixen a entendre els altres en termes abstractes 1 individualistes,
fet que comporta una desvinculacié i una menor implicacié moral; en segon lloc, interpreten les
necessitats dels altres a partir dels mateixos marcs mentals, dificultant aixi el reconeixement de
la pluralitat de necessitats humanes; i, en tercer lloc, menystenen aquelles etapes de la vida
marcades per la dependéncia, com la infancia, la vellesa o la malaltia (Parra Jounou, 2024, p.
31-32).

Davant d’aquests limits, Tronto defensa que la interdependencia constitueix un element
fonamental de la condici6 humana, entenent els individus no com a éssers autonoms i
autosuficients, sind com a subjectes essencialment relacionals, inserits en xarxes de cura i
dependéncia mutua (Parra Jounou, 2024, p. 27-34).

3.2. Exposicio teorica: ’autonomia relacional

En aquest sentit, I’autonomia no pot entendre’s com autosuficiéncia aillada, sin6 com una
capacitat que es desenvolupa en contextos socials, que depén de relacions intersubjectives i que
pot veure’s tant afavorida com limitada per estructures de poder i d’opressio (Mackenzie et al.,
2014, p. 1-32).

19 Part d’aquest primer desenvolupament de 1’¢tica de la cura ha estat criticat per tendir a un cert essencialisme de
génere. Les formulacions contemporanies de 1’¢tica de la cura intenten precisament allunyar-se d’aquesta
identificacid. Per aprofundir en aquesta critica i en les reformulacions posteriors de 1’ética de la cura, vegeu
(Cawston i Archer, 2018).
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Lluny d’entendre autonomia i vulnerabilitat'®' com a conceptes oposats, Mackenzie, una de les

majors teoriques 1 defensores de [’autonomia relacional, defensa que ambdds es troben
profundament entrellacats. Des de I’¢tica de la cura, 1’objectiu no és substituir 1’autonomia,
sind precisament fer-la possible. En aquest sentit, separar 1’autonomia de la vulnerabilitat pot
legitimar relacions i institucions coercitives o paternalistes que, sota la justificacié de protegir
subjectes vulnerables, acaben minvant la seva capacitat d’autogovern. S’agafa la vulnerabilitat
com una condicié universal i inherent a 1’ésser huma, derivada de la nostra corporeitat i
dependencia (Mackenzie et al., 2014, p. 33-60).

La vida humana esta condicionada per la vulnerabilitat. En virtut de la nostra corporeitat, els
éssers humans tenim necessitats corporals i materials; estem exposats a la malaltia fisica, a les
lesions, a la discapacitat i a la mort; i depenem de la cura dels altres durant llargs periodes de la
nostra vida. Com a éssers socials i afectius, som emocionalment i psicologicament vulnerables
als altres de multiples maneres: a la pérdua i al dol; a la negligéncia, a I’abus i a la manca de
cura; al rebuig, a ’ostracisme i a la humiliaci6. Com a éssers sociopolitics, som vulnerables a
I’explotacio, a la manipulacio, a 1’opressio, a la violéncia politica i a les vulneracions de drets. I
també som vulnerables al medi natural i a I’impacte que les nostres propies accions i
tecnologies, tant individuals com col-lectives, tenen sobre aquest. (Mackenzie et al., 2014, p. 1,
la meva traduccio).

En oposicié a la concepcid liberal, rebutja entendre l’autonomia com a independéncia
individual, 1 la defineix com una capacitat socialment constituida que depeén de relacions de
reconeixement, de condicions materials adequades i de marcs institucionals justos. En aquest
sentit, la vulnerabilitat no anul-la I’autonomia, sin6 que en constitueix alhora la condicié de
possibilitat i el seu principal risc. Aixi, el desenvolupament i exercici de I’autonomia requereix
I’existéncia de condicions socials que la facin efectivament possible. (Mackenzie et al., 2014, p.
33-60).

L’argument central de 1’autonomia relacional es fonamenta en el fet que aquesta no és una
propietat innata ni autosuficient, sind0 una capacitat que es construeix socialment. Sense
relacions socials, ’autonomia no pot desenvolupar-se ni exercir-se, ja que aquestes
constitueixen la seva condici6 de possibilitat. De manera paral-lela, la mateixa constitucio del
subjecte ¢s relacional: les identitats individuals es formen i es sostenen a través de vincles amb
els altres, fet que implica que, si el subjecte és relacional, també ho ha de ser la seva autonomia.
(Mackenzie et al., 2014, p. 33-60).

Aquesta perspectiva permet, a més, qliestionar la nocio6 liberal d’eleccio lliure, en la mesura que
sovint ignora els processos socials de formacio de preferéncies. Les opcions que les persones
poden considerar com a propies poden estar fortament condicionades per factors com la
pobresa, la manca d’educacio o les estructures d’opressio, de manera que la idea de tria lliure
pot resultar distorsionada. En aquest sentit, 1’autonomia depén no només de la capacitat de
decidir, siné també de I’existéncia d’oportunitats socials reals (Mackenzie et al., 2014, p.
33-60).

Des de I’autonomia relacional, es posa de manifest que aquestes formes d’opressid6 —com les
desigualtats de génere, classe o altres eixos de dominaci6— afecten directament la capacitat

19" Com s’ha d’entendre, doncs, la relaci6 entre vulnerabilitat i dependéncia? Fineman (2008) les distingeix de la
manera segiient: «Tot i que ambdues son universals, només la vulnerabilitat és constant, mentre que la dependéncia
inevitable és episodica, esporadica i en gran mesura de caracter evolutiu» (Mackenzie et al., 2014, p. 9-11, la meva
traduccio).
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efectiva de les persones per actuar de manera autdonoma, no només limitant les seves opcions,
sin6 també modelant les seves preferéncies, expectatives i percepcions de si mateixes.

L’autonomia relacional també requereix el reconeixement intersubjectiu. Capacitats com el
self-respect, el self-trust o el self-esteem no es desenvolupen de manera aillada, sin6 en el marc
de relacions socials que permeten als individus percebre’s com a agents valuosos i capagos.
Sense aquest reconeixement, 1’autonomia es veu profundament limitada.

En aquest sentit, ser autonom no consisteix Unicament a prendre decisions sense interferéncies
externes, sind que requereix el desenvolupament de capacitats internes com el self-trust, és a
dir, la confianca en la propia capacitat de judici i d’accid. L’opressid social pot erosionar
profundament aquesta autoconfianca, generant sentiments d’inferioritat o dependéncia que
dificulten el desenvolupament de I’autonomia. Aixi, determinades situacions —com, per
exemple, contextos de violéncia o exclusid social— no només restringeixen les opcions
disponibles, sind que minven la capacitat mateixa de les persones per deliberar 1 decidir
(McLeod 1 Sherwin, 2000, p. 259 - 279).

La principal innovacio consisteix a definir ’autonomia dins d’un context social, ja que les
estructures socials influeixen en el seu desenvolupament; per aixo cal analitzar la posicio social
de la persona per valorar la seva autonomia. Per aquest motiu, I’autonomia relacional proposa
una reconstruccié del concepte que tingui en compte tant les relacions de poder com els factors
socials que condicionen el seu exercici. En aquest marc, promoure 1’autonomia esdevé
inseparable de la tasca d’identificar i transformar les estructures d’opressio que la limiten.

Aquesta perspectiva té implicacions especialment rellevants en 1’ambit bioctic. Els
professionals de la salut no poden limitar-se a respectar formalment les decisions dels
pacients*®, sind que han de tenir en compte les condicions socials i estructurals que poden
afectar la seva capacitat real d’autogovern. Aixd no implica adoptar una postura paternalista,
sind precisament el contrari: evitar reduir encara més 1’autonomia de persones que ja es troben
en situacions de vulnerabilitat. L’autonomia relacional defensa, en aquest sentit, que el paper
del professional no és substituir la decisioé del pacient™, sin6 contribuir a crear les condicions
—mitjancant el dialeg, 1’acompanyament i el reconeixement— que permetin a aquest
desenvolupar i exercir la seva autonomia de manera més plena (McLeod i Sherwin, 2000, p.
259 -279).

En darrer terme, la influéncia dels altres no apareix com una amenaga per a 1’autonomia, sind
com una de les seves condicions de possibilitat. Les capacitats que la sostenen, com
I’autoconfianga o 1’autoestima, es desenvolupen en el marc de relacions intersubjectives, de
manera que 1’autonomia no pot ser concebuda al marge dels vincles socials, sind precisament a
través d’ells.

La influéncia dels altres ja esta dins la mateixa definicié d’autonomia relacional, justament
perque la confianca d’un mateix s’ha desenvolupat precisament amb els altres, I’autonomia no
¢s independent de les relacions. Ara bé, és aix0 necessariament una cosa positiva? Podriem
considerar 1’autonomia relacional com a potencialment limitadora? Aixo és el que tractarem en
el segilient apartat de critiques.
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3.3. Critica: pot existir autonomia dins la dependéncia? I una cura fora de control?

Un dels principals problemes de 1’¢tica de la cura és el risc de paternalisme que pot derivar-se
de la centralitat que atorga a les relacions, la dependéncia i la responsabilitat envers ’altre. Tal
com assenyala la filosofa feminista Durmus, moltes practiques de cura es desenvolupen en
contextos d’asimetria entre cuidador i cuidat, i aquesta asimetria pot portar a situacions en qué
el cuidador acaba decidint pel bé de I’altre sense respectar plenament la seva autonomia,
justificant-ho en nom de la cura (Durmus, 2022). En contextos de dependéncia, es planteja aixi
una qiiestio fonamental: fins a quin punt és legitim que el cuidador interfereixi en la decisio de
I’altre? Des d’aquesta perspectiva, el paternalisme esdevé problematic perqueé converteix la
persona cuidada en un objecte de proteccid, reduint la seva capacitat de decisi6 1 negant-li el
seu estatus d’agent autonom (Durmus, 2022).

Aquest problema es veu reforcat en el marc de I’autonomia relacional. Tot i que aquesta
defensa encertadament que la influéncia dels altres forma part constitutiva de 1’autonomia,
aquesta mateixa idea pot diluir la distinci6 entre influéncia legitima 1 interferéncia
problematica.'” El fet que I’autonomia estigui socialment constituida no implica que totes les
influencies siguin justificables, ja que algunes poden adoptar formes paternalistes que limiten la
capacitat real de decisi6 del subjecte.

Integrar la influéncia externa dins la definicid6 mateixa d’autonomia comporta el risc de
dificultar la identificaci6 de quan aquesta esdevé dominacid: si tota formacio del jo és
relacional, practiques clarament paternalistes poden quedar justificades com a inevitables.
D’aquesta manera, 1’autonomia relacional pot acabar desdibuixant els limits normatius
necessaris per distingir entre suport i substitucid de la voluntat, obrint la porta a formes de
dominaci6 que es presenten sota I’aparenga de cura o promoci6 de I’autonomia.

Una altra critica rellevant, formulada per Frans Vosman, és que I’¢tica de la cura pot esdevenir
excessivament normativa 1 idealitzada, en la mesura que tendeix a basar-se en models de «bona
cura» centrats en la comunicacid, ’empatia i la relacid, pero allunyats de les condicions reals
en que aquesta t€ lloc. En molts contextos, la cura es desenvolupa en situacions de precarietat,
manca de temps o desigualtats institucionals, fet que dificulta ’existéncia de relacions
dialogants i de qualitat. Aix0 té implicacions directes per a ’autonomia relacional: si les
condicions materials'® no permeten relacions adequades, la possibilitat mateixa d’una
autonomia efectiva queda compromesa (Vosman, 2020).

En aquesta linia, Vosman també assenyala que 1’¢tica de la cura tendeix a infraestimar les
relacions de poder presents en les practiques de cura i a sobrevalorar el paper del didleg,
assumint-lo com a sempre possible i desitjable. Tanmateix, hi ha situacions on la comunicacid
¢és limitada o inviable, cosa que qiiestiona models com la presa de decisions compartida com a
solucid universal. A més, el seu enfocament sovint deixa en segon pla la dimensi6 institucional
1 estructural de la cura, invisibilitzant el paper de les organitzacions i les condicions socials.
Aixi, la cura no és necessariament emancipadora: pot també reproduir jerarquies i formes de

192 En el sentit de Philip Pettit, una «influéncia legitima» no compromet necessariament la llibertat del subjecte,
mentre que una «interferéncia problematica» implica una forma de dominacid o control arbitrari sobre la seva
capacitat de decisio (Pettit, 1997).

193 Cal tenir en compte que aquesta critica no ignora que I’ética de la cura, en molts dels seus plantejaments, aspira
precisament a una transformacio estructural de les condicions materials i institucionals que fan possible una «bona
cura». Tanmateix, es pot qliestionar fins a quin punt aquesta aspiraciéo no manté un component idealitzat, en la
mesura que depén de canvis sistémics dificils d’assolir en la practica.
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control, i per aixo la promoci6 de I’autonomia no pot reduir-se a I’ambit interpersonal, siné que
requereix una transformacio de les estructures que la fan possible (Vosman, 2020).

A més, en la linia de I’¢tica de la virtut —que en gran part fonamenta 1’ética de la cura—,
I’atenci6 tendeix a centrar-se en el comportament moral de qui ocupa la posicioé de poder, és a
dir, del cuidador o professional sanitari. Aixo pot implicar que el pes normatiu recaigui
principalment sobre aquest agent, mentre que la persona cuidada queda en un segon pla. Tal
com assenyala LeBar en la seva critica a I’¢tica de la virtut, existeix el risc d’explicar la mala
conducta sobretot a partir del vici de I’autor i no tant del dany causat a la victima (LeBar, 2009,
p. 642-645). D’aquesta manera, el focus es pot desplacar des de la proteccid efectiva de
I’autonomia del subjecte cap a 1’ideal moral del bon cuidador, reproduint aixi la mateixa
asimetria que es pretenia problematitzar.

Encara més, I’¢tica de la cura i I’autonomia relacional poden caure en una certa romantitzacid
de la comunitat i de les relacions. Aquest enfocament pressuposa sovint que 1’entorn relacional
contribueix positivament al desenvolupament de 1’autonomia, perod aixo no sempre €s aixi. Les
relacions poden estar marcades per dinamiques de control, dependeéncia o fins i tot perjudici, de
manera que no necessariament potencien 1’autonomia, sind que tamb¢ poden limitar-la. Aixo
planteja un problema fonamental: si I’autonomia depen del context relacional, que passa quan
aquest context és nociu?

En aquest sentit, tot i que I’autonomia relacional reconeix que factors com I’opressid poden
afectar negativament 1’autogovern, es pot qiliestionar si no continua pressuposant una comunitat
implicitament beneficiosa. Aixo obre interrogants normatius rellevants: qui determina quan una
influéncia ¢és legitima i quan és perjudicial? I fins a quin punt és defensable un concepte
d’autonomia que depen d’un entorn potencialment limitador? En aquests casos, la nocid
classica d’autodeterminacio recupera forca com a mecanisme de proteccié davant contextos
que no afavoreixen, sind que comprometen, la capacitat de decisié del subjecte.

Finalment, una critica rellevant és que [’autonomia relacional pot implicar una reduccid
encoberta de I1’autonomia individual, en la mesura que desplaca la centralitat de
I’autodeterminacié cap al pes de les relacions i del context. Des d’aquesta perspectiva, el
subjecte deixa de ser plenament autor de les seves decisions per esdevenir excessivament
dependent de factors externs, fet que pot diluir la idea mateixa d’autogovern (Delgado
Rodriguez, 2012, p. 49-54). Aixo es fa especialment visible en 1’ambit clinic, on practiques
com la presa de decisions compartida poden acabar desdibuixant la frontera entre suport i
influéncia, generant dubtes sobre si les decisions continuen sent realment propies.

Davant d’aix0, s’obren algunes qiiestions de fons: potser I’autonomia relacional posa de
manifest una dimensié de la condicid6 humana que preferim no assumir, com és la nostra
vulnerabilitat i dependéncia? O bé, per contra, en intentar integrar aquestes dimensions, acaba
comprometent allo que precisament vol protegir? Fins a quin punt es pot sostenir una concepciod
d’autonomia que no preservi un nucli d’autodeterminacio? I, en ultima instancia, es podria
arribar a dir que el paternalisme és inherent a la mateixa definicié de 1I’autonomia?
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4. Conclusions

Després de I’analisi de les dues principals propostes contemporanies d’autonomia —Ila liberal i
la relacional—, aixi com de les critiques dirigides a cadascuna, la qiiestio que continua oberta
€s quina concepcid d’autonomia resulta realment sostenible en I’ambit bioétic.

Aquest treball no pretén formular una nova proposta d’autonomia, sind qiliestionar els
pressuposits sobre els quals aquesta s’ha construit tradicionalment. En aquest sentit, resulta
problematic fonamentar 1’autonomia sobre la figura d’un subjecte plenament independent i
autosuficient que dificilment troba correspondeéncia amb I’experiéncia humana real. Tanmateix,
també es fa dificil sostenir una nocid d’autonomia que, en integrar completament la
dependéncia i les relacions socials dins la constitucié del subjecte, corre el risc de diluir el
mateix concepte d’autogovern.

L’autonomia liberal presenta una formulaci6 filosoficament coherent i normativament forta,
especialment en la defensa de la llibertat individual davant el paternalisme, pero pressuposa un
subjecte abstracte i desvinculat de les condicions reals en qué es desenvolupa la vida humana.
Per contra, I’autonomia relacional introdueix de manera encertada la dimensio intersubjectiva
de I’existeéncia, mostrant que les decisions no es produeixen mai al marge dels vincles socials 1
les estructures materials. Ara bé, quan les relacions passen a constituir el fonament mateix de
I’autonomia, apareix el risc que aquesta perdi el seu nucli d’autodeterminacio.

La tensi6 entre ambdues perspectives sembla, aixi, dificilment resoluble: no ¢és possible
continuar sostenint una autonomia basada en un subjecte completament independent, pero una
autonomia excessivament condicionada per les relacions socials pot acabar qiiestionant la
mateixa capacitat del subjecte de decidir per si mateix. En aquest sentit, queda pendent la
formulacio d’una concepcio d’autonomia capag d’integrar, alhora, la realitat relacional del
subjecte i la necessitat de preservar un nucli efectiu d’autogovern.

Cal assenyalar, també, que aquest treball no ha pogut desenvolupar totes les critiques possibles
a I’¢tica de la cura i a ’autonomia relacional, principalment per qiiestions d’espai. Resten
obertes, aixi, diverses linies d’investigacio rellevants, com ara fins a quin punt 1’¢tica de la cura
pressuposa una determinada concepcié teologica de I’ésser huma dificilment separable de
marcs religiosos, aixi com una analisi feminista critica sobre si la centralitat atorgada a la
vulnerabilitat 1 la cura pot reproduir rols historicament assignats a les dones i perpetuar
estructures patriarcals vinculades al treball de cura.

Per concloure, aquest treball es planteja com una proposta de final obert, amb la voluntat
d’oferir una base des de la qual continuar pensant el debat contemporani sobre I’autonomia.
Amb I’objectiu d’aportar eines conceptuals 1 bibliografiques que permetin elaborar una reflexio
propia sobre I’autonomia i sobre les experiéncies viscudes dins I’ambit sanitari.
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AJUSTAR EL MON A LA FRAGILITAT DE L’ALTRE: LA CURA
REVOLUCIONARIA I AUTONOMIA RELACIONAL EN EL FINAL DE LA VIDA

Sandra Minguez Alonso

RESUM: Aquest treball qliestiona el model bioétic liberal i I'estructura hospitalaria en
els processos de final de vida, proposant un viratge cap a I'ética de la cura i l'autonomia
relacional. Es pren com a metodologia /'interaccionisme simbolic d'Erving Goffman per
denunciar que el sistema sanitari opera com una institucio total que comet una injusticia
episttmica — en els termes de Miranda Fricker — contra el cuidador familiar,
invisibilitzant el seu saber biografic, i I’exploracié empirica d’aquest sistema mitjangant
entrevistes semiestructurades als diferents agents d’aquesta xarxa de cura — tant la
professional com la soterrania. Enfront d'aquesta maquina irresponsable, la recerca
reivindica la friada de la cura (metge-pacient-cuidador) i el potencial de la cura
performatica com a resisténcia. Recollint aportacions de Joan Tronto, Victoria Camps,
Maurice Hamington i Hartmut Rosa, es defensa una pedagogia de la vulnerabilitat que
derroqui el mite de l'individu autosuficient. Finalment, es reclama un gir politic i
socioeconomic que reconegui la cura dels marges de la productivitat laboral, per situar-la
com l'eix d'una democracia atenta, obrint noves vies cap a una presa de decisions
deliberativa.
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1. Introduccio

El final de la vida no és només un procés biologic o un moment de transici6 clinica, sind que
situa 1’ésser huma en un estat de vulnerabilitat on la fragilitat deixa de ser una condici6d
secundaria per esdevenir la condicié central de [D’existéncia. En aquest escenari, la
independéncia que sovint caracteritza l'edat adulta es revela com una ficcid idealitzada i un
mite abstracte de 1’individualisme liberal: aquesta il-lusi6 d’autosuficiéncia es difumina,
posant en evidéncia la nostra interdependéncia essencial i1 recordant-nos que I'ésser huma és,
per la seva propia naturalesa, un ésser vulnerable. Aquesta vulnerabilitat, provinent del 1lati
vulnus (ferida), constitueix la condicid de possibilitat de la cura. (Seguro, 2018, p. 8-12) Som
éssers «trencadissos», exposats constantment a la malaltia 1 a la finitud, perd viure
humanament, s’argumentara, significa precisament apropiar-se d'aquesta fragilitat com una
expressio fonamental de la condicié humana. Com assenyala Miquel Seguro, la vulnerabilitat
¢s tamb¢ afectivitat, ja que no som éssers tancats, sind subjectes oberts que afectem i som
afectats pel mon, capagos de pensar la nostra propia fragilitat per buscar formules que
combatin el cansament o el dolor (Segurd, 2018, p. 8-12). Es precisament en aquesta obertura
cap a l'altre on s'inaugura l'espai de la cura. Per comprendre l'abast real de les cures
pal-liatives, cal partir de la premissa que la dignitat humana no €s un atribut que es té€ o es
perd segons les capacitats fisiques, sin6 l'esséncia mateixa de la persona que exigeix, per
definicio, un tracte étic i personalitzat (Saunders, 1967; Chochinov, 2002). Aquesta dignitat,
que ¢€s universal per a tot ésser huma, requereix una practica on el respecte a la intimitat i la
proteccio de la llibertat siguin els eixos vertebradors, entenent que sense el reconeixement
d'aquest valor inherent no hi ha possibilitat de justicia ni de llibertat real.

La malaltia, entesa com una alteracié de I’estructura pluridimensional'®™ de la persona, no
només afecta la corporeitat, com en la pal-lidesa de la pell o el cansament del rostre, sind que
altera globalment el mon dels valors, els records i les emocions més intimes. En 1'experiéncia
de la malaltia, la persona experimenta la seva maxima vulnerabilitat i el seu mon relacional
es transforma profundament: des de la mirada del malalt, 1'altre esdevé un ésser vital de qui
es depén completament, mentre que des de la mirada del cuidador, 1'altre apareix com un
repte, una tasca i una responsabilitat.

Aquesta transformacié del mon relacional topa, pero, amb els marcs teorics predominants.
Tradicionalment, la bioctica ha operat sota una concepci6 liberal de 1’autonomia, entesa com
la capacitat d’un ésser independent per prendre decisions sense interferéncies externes.
Tanmateix, en el context de les cures pal-liatives, aquest model resulta sovint fictici,
insuficient i, en ultima instancia, cruel. Entendre 1’autonomia sota el prisme liberal de la
«no-interferéncia» (Berlin, 1958) on el subjecte es conceptualitza com un atom aillat protegit
de les intromissions externes, o reduir-la a I’acte burocratic de signar un consentiment
informat ignora la facticitat relacional de 1’ésser huma. Per a un pacient que s'enfronta al
dolor total (fisic, emocional, social i espiritual) o al deteriorament cognitiu, I’exigéncia de
decidir «sol» no és un exercici de llibertat, sind una carrega que aprofundeix el seu aillament
1 la seva angoixa. Per contra, la vertadera autonomia no neix de la separacid dels altres, sin6

1% Per «estructura pluridimensional de la persona» s'entén la concepcié de 1'ésser huma com un tot integrat on
conflueixen quatre esferes de la vida indissociables: la biologica-corporal (la dimensié fisica i simptomatica), la
psicoemocional (el mén dels valors, records, pors i afectes), la social-relacional (els vincles amb 1'entorn i la
familia) 1 I’espiritual o existencial (la cerca de sentit i la confrontacidé amb la propia finitud). Aquesta perspectiva
s'arrela en el concepte de dolor total formulat per Cicely Saunders (1967), el qual postula que la malaltia no s'ha
de reduir mai a un mer fet organic o clinic, sin6 a una fractura global de I'experiéncia biografica del subjecte.

&9



precisament dels vincles i les relacions que ens constitueixen.

Davant d'aquest individualisme abstracte, aquest treball defensa un gir cap a 1’autonomia
relacional, on la capacitat autonormativa del pacient es cocrea i s'enforteix a través dels seus
vincles afectius 1 el suport del sistema (Dove 1 Entwistle, 2019, p. 253-258). Aquesta
autonomia s'articula mitjangant la triada de la cura: format pel pacient, la seva xarxa de
suport familiar i els professionals de la salut (Vespieren, 1989). En aquest vincle, la familia
no ha de ser vista com una amenaca o una interferéncia a la llibertat del malalt, sin6 com la
condici6 de possibilitat que la fa real, sostenint la identitat narrativa del pacient i permetent
que mantingui una «distancia reflexivay davant la duresa del procés. La presa de decisions
compartida es converteix aixi en l’estandard ¢tic que garanteix que el pacient sigui un
subjecte situat i recolzat, on el respecte a la seva individualitat no significa indiferéncia, més
aviat, un compromis actiu amb el benestar de la persona.

2. Objectius

Malgrat aquesta centralitat, la tasca del cuidador familiar ha estat historicament
invisibilitzada 1 relegada a l'esfera privada, sovint sota una pesada carrega de genere o de
classe (Lewis, 2007). Com adverteix Joan Tronto, el sistema sanitari sovint delega la feina
dura de cuidar sense oferir el suport institucional necessari, generant una desvaloracié de la
tasca de la cura que posa en risc la salut del cuidador i la dignitat del mateix pacient (Tronto,
1993, p. 101-124). Garantir una mort digna és, per tant, indissociable d’una politica de
justicia social que protegeixi la triada i entengui que cuidar el cuidador és una obligacid
politica i moral, i no una decisi6 de lliure eleccio.

Actualment, el sistema sanitari es regeix per les cures pal-liatives (CP). L'Organitzacio
Mundial de la Salut (OMS) les defineix textualment com «un enfocament que millora la
qualitat de vida dels pacients 1 les seves families que s'enfronten als problemes associats amb
malalties potencialment mortals, mitjangant la prevencio i l'alleujament del patiment a través
de la identificaci6 primerenca, l'avaluaci6 impecable i el tractament del dolor i altres
problemes, fisics, psicosocials i espiritualsy (OMS, 2002, p. 84). Sota aquest marc protector,
les CP prioritzen la qualitat de vida tant del pacient com de la familia, integrant totes les
esferes del subjecte. El llegat de Cicely Saunders 1 el seu concepte de dolor total (Saunders,
1967) ens recorda que el patiment €s una experiencia multidimensional que requereix una
preséncia humana intima. Aquesta dignitat es pot veure refor¢cada mitjancant el model de
dignitat en el malalt terminal (Chochinov, 2002) que demostra que la perdua de dignitat esta
més lligada al sentiment de «ser una carrega», a la peérdua d'autonomia i a la mirada externa
que al dolor fisic mateix. Aquesta experiéncia de la dignitat, perd, sovint xoca amb el ritme
frenetic de la institucid; un escenari que es mou en la tensid entre la gestido técnica i
burocratica del procés i la realitat incontrolable de la mort, que requereix un altre tipus
d’escolta.

Aquesta vivéncia de la dignitat, perd, s'emmarca en una tensi6 profunda entre la tendéncia
moderna per la «disponibilitat total» i la realitat humana de la «indisponibilitat» - alld que no
podem controlar ni manipular. Mentre el sistema sanitari tendeix a tractar la mort com un
problema técnic a resoldre mitjancant protocols eficients, Hartmut Rosa ens recorda que la
mort és l'expressidé maxima d'alldo que no podem controlar (Rosa, 2020, p. 22). Intentar
gestionar la mort burocraticament ens fa perdre la capacitat d'escolta i el que Rosa anomena
'la trobada humana'. L'autonomia relacional requereix, en canvi, 'ressonancia': la capacitat de
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la triada de deixar-se commoure per l'altre, acceptant que el procés de morir és, en esséncia,
incontrolable. En aquest sentit, cuidar no és només una actitud individual de consideracié que
uneix coneixement i amor, sind que, com afirma Victoria Camps, és una activitat que implica
necessariament detectar necessitats i repartir responsabilitats (Camps, 2021). Aquest canvi de
paradigma ens allunya de la visio tradicional de Pellegrino sobre la transferéncia de 1'ansietat
al professional, per situar-nos en una exigéncia de justicia que obliga a distribuir les
carregues de la cura per evitar que recaiguin exclusivament en l'entorn familiar (Pellegrino,
1981, p.210-212). Aixi, acompanyar deixa de ser un simple caminar al costat de l'altre per
esdevenir una practica de corresponsabilitat; el reconeixement mutu i reciproc del valor
moral de tots els agents en el procés de cura que defensava Vespieren s'ha de traduir en un
suport institucional real (Vespieren, 1989, p. 54-55). Cuidar, per tant, es defineix com l'accio
politica d'organitzar la triada (pacient, familia i sistema) perque ningu hagi de fer front a la
vulnerabilitat del final de la vida en solitud.

Finalment, cal destacar la circularitat i la reciprocitat de la cura: qui cuida també¢ és
vulnerable i necessita ser cuidat, ja que els papers en la cura son dinamics i intercanviables al
llarg de la vida. Cuidar un ésser huma consisteix a interioritzar els seus dolors 1 obrir-se a la
perspectiva d'un «nosaltres» on el dialeg, el silenci, la mirada 1 la fidelitat garanteixin que la
mort no sigui només un fet biologic, sind6 un acte ple de sentit, responsabilitat etica i
reconeixement de la singularitat irrepetible de cada biografia.

3. Marc teoric

Aquest apartat pretén delimitar les bases conceptuals que sostenen la investigacio, transitant
des d’una visié abstracta de I’individu cap a una comprensid situada i1 relacional de
I’autonomia.

3.1. L’¢tica de la cura: un canvi de paradigma

L'ética de la cura no és només una branca de 1'¢tica aplicada a la salut, sin6 un corrent de
pensament que neix de la critica feminista, sobretot amb Carol Gilligan als anys vuitanta, i
que proposa una nova ontologia de 1'ésser huma (Gilligan, 1982). Mentre que 1'¢tica moderna
tradicional es basa en la «justicia» i l'aplicacid de regles universals, 1'¢tica de la cura es basa
en la responsabilitat dins de la relacio.

En I’¢tica de la cura es poden destacar aquests quatre pilars: (1) I’ésser huma com a ésser
relacional, (2) la vulnerabilitat com a condicié humana, (3) la particularitat vs la universalitat
1(4) la dimensi6 politica de les virtuts.

En primer lloc, entendre 1’ésser huma com a ésser relacional implica una contradiccio amb el
que I’¢tica moderna (Kant, 2024) pressuposa com un subjecte «autonom» que ¢és un individu
tancat en si mateix, la llibertat del qual depén de la seva capacitat per a legislar al marge de
les relacions contingents. L'ética de la cura, en canvi, parteix de la idea que som
constitutivament interdependents. No som individus que «després» es relacionen, sind que
som el resultat de les nostres relacions. I és precisament aquesta obertura a l'altre la que ens
fa reconeixer el segon pilar: la vulnerabilitat. Entendre la vulnerabilitat com a condicid
humana, davant de l'ideal de «I'home fort i independent», aquesta ética posa al centre la
fragilitat. Com diu Joan Tronto (1993), la necessitat de cura és una constant universal. Aixo
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canvia el focus: 'objectiu de I'¢tica no és només «ser lliure», sind «ser cuidat per poder ser
lliure», situant la interdependeéncia 1 la vulnerabilitat com a condicions de possibilitat de
qualsevol agencia politica real.

Aquest punt €s clau, atés que la mort €s el moment de vulnerabilitat maxima i, per tant, on
I'ética de la cura és més necessaria que l'¢tica de la simple justicia procedimental. Aquesta
necessitat de proximitat ens porta a la tercera clau: la valoracio de la particularitat. L'ética
tradicional vol regles valides per a tothom (I'altre generalitzat). L'ética de la cura diu que per
actuar bé cal mirar les necessitats especifiques de la persona que tens al davant (l'altre
concret).

Per ultim, cal entendre com 1’¢tica de la cura posa al centre la dimensio politica de les cures,
que oscil-la entre una virtut o un deure social. Per alguns filosofs, 1'ética de la cura no és «ser
amable», que seria una qiiestio de virtut privada, sind que és un deure politic (Hamington,
2019). Aquesta dimensi6 politica de la cura s’esta imposant en el panorama internacional,
sobretot a partir de I’acceptacio que tothom necessita ser cuidat. Sota aquest prisma, 1'Estat té
l'obligaci6 d'organitzar la societat perqué la cura sigui possible i no recaigui només sobre
I'esquena de les dones o les families amb menys recursos.

3.2. Autonomia relacional

La bioética classica, fortament influenciada pel principalisme de Beauchamp i Childress
(2019), ha entés l'autonomia sota un individualisme abstracte. Aquest model concep el
subjecte com un agent racional, independent i autosuficient, la llibertat del qual es protegeix
mitjancant el principi de «no-interferéncia». En I'ambit sanitari, aquesta visio ha derivat en el
que podriem anomenar una autonomia procedimental: el dret del pacient es redueix a la
capacitat d'eleccid entre opcions técniques.

Tanmateix, com assenyala Annemarie Mol a The Logic of Care (2008), aquesta logica de
l'elecci6 pressuposa un escenari on triar és un acte de poder i d’ageéncia sobirana. En el final
de la vida, on la fragilitat és extrema, aquesta exigeéncia d'independéncia pot esdevenir una
forma d’abandonament institucional i afectiu sota la mascara del respecte a la llibertat
individual. Si l'autonomia només es garanteix quan l'individu esta sol davant la decisid per
evitar coaccions, s'ignora que ¢és precisament en la malaltia quan més es necessita el suport de
l'altre per poder exercir la propia voluntat.

Davant el model liberal, aquest treball s'adscriu a la proposta de l'autonomia relacional.
Aquest concepte, desenvolupat per autores com Seyla Benhabib (1992) o Jennifer Nedelsky
(2011), sosté que la identitat i la capacitat de decisidé no precedeixen les nostres relacions,
sind que es constitueixen a través d'elles.

L'autonomia relacional reconeix que som éssers constitutivament dependents. En el context
de la mort, l'autonomia no consisteix a «decidir sol», sin6 a ser sostingut per una xarxa (la
Triada de la Cura) que permeti al pacient mantenir la seva identitat narrativa. Aqui, el paper
del cuidador familiar i del professional no és el de «decidir per l'altre», sin6 el de crear les
condicions — fisiques, emocionals i informatives — perque el malalt pugui expressar-se. La
dignitat, des d'aquesta perspectiva, no €s un atribut individual, sin6 un acte de reconeixement
mutu: som dignes perqué som reconeguts per l'altre en la nostra singularitat.
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L’¢tica de la cura no s’ha d’entendre merament com una ¢&tica aplicada, sind com un canvi de
paradigma que qiiestiona els pilars de la societat moderna. Mentre 1'ética liberal es construeix
sobre l'ideal de 1'individu racional i independent, l'ética de la cura parteix d'una premissa
diferent: som éssers constitutivament vulnerables i interdependents.

3.3. Metodologia: L’interaccionisme simbolic

Per analitzar la complexitat de la triada de la cura, aquest treball adopta el marc de
Iinteraccionisme simbolic, una perspectiva que entén la realitat social com el resultat de
significats construits en la interaccié quotidiana. Dins d'aquest marc, el socioleg Erving
Goffman esdevé essencial per descodificar les dinamiques de poder i els rituals que tenen lloc
en el final de la vida.

Goffman identifica 1’hospital com una institucio total que, mitjancant protocols i
burocratitzacid, tendeix a I'absorcio de la individualitat (Goffman, 2001, p.13). Aquest procés
de mortificacio del jo converteix el pacient en un subjecte passiu, reduit a la seva condicio
clinica 1 despullat de la seva identitat civil. Per a la nostra recerca, caldra analitzar com
aquesta logica institucional no només despersonalitza el malalt, sind que invisibilitza el saber
biografic del cuidador familiar, subordinant-lo a l'autoritat epistémica del professional.

Aquesta tensio entre el protocol i la vida s’explica millor a través de 'analisi dramatargica de
Goffman, que ens permet distingir entre 1'escenari (frontstage), on la cura es presenta com
una activitat regulada sota la facana de la logica técnica, 1 els bastidors (backstage). Goffman
defineix els bastidors com aquells espais de retirada on el subjecte pot abandonar la mascara
exigida per la institucié i relaxar el control de la seva imatge ptblica. Es en aquest espai
d'intimitat, com ara l'habitacié o la llar, on es produeix la cura performatica: cuidador i
pacient abandonen les mascares institucionals per relacionar-se des d'una vulnerabilitat
radical, articulant una auténtica autonomia relacional a través del vincle intim.

Des d’aquest marc, es posara de manifest com el cuidador familiar realitza una constant
gestio de la imatge (facework). Davant el deteriorament del cos i el risc de perdre la dignitat
social, el cuidador repara la imatge del malalt recordant qui és més enlla de la patologia,
evitant que l'estigma de «terminal» redueixi el subjecte a la seva malaltia. Mitjangant la
introducci6 d'elements personals i el relat de la historia vital, el cuidador combat la
despersonalitzacid i1 neutralitza la institucio total, garantint que la mort sigui un acte de
reconeixement de la singularitat irrepetible de cada biografia. Es a través d'aquesta mirada
interaccionista que podem comengar a entendre el paper politic i1 etic del cuidador com a
defensor de la singularitat en el final de la vida.

4. Problematica
Aquest apartat pretén visibilitzar les fissures d'un sistema que, tot i proclamar la centralitat

del pacient,'® ignora les condicions materials i el coneixement d'aquells qui sostenen la vida.
La problematica s'articula a través de tres dimensions: la jerarquia del saber, la

195 E] concepte de «centralitat del pacient» es recull formalment en lleis com la Llei 41/2002, d'autonomia del
pacient, que estableix el respecte a la dignitat i l'autonomia individual com el pilar de l'activitat sanitaria. A
Catalunya, aquest principi ¢s 1'eix del Pla de Salut, que pretén orientar el sistema cap a les necessitats i valors de la
persona.
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despersonalitzaci6 institucional i 1'explotacié de la vulnerabilitat.

4.1. La jerarquia epistémica i I'estigma del «no-expert»

El sistema sanitari opera sota una rigida asimetria de poder que estableix una distincid clara
entre el saber expert del metge i el saber profa de la familia i cuidador informal.'” Aquesta
estructura genera una injusticia testimonial,'”” on el testimoni del cuidador és desestimat o
infravalorat per motius identitaris: se l'estigmatitza com un subjecte emocional i, per tant,
mancat de racionalitat. El sistema actual ens mostra que el metge té autoritat per la via del
seu saber, mentre que la institucio 1i atorga el poder de la decisio. La problematica sorgeix
atés que el cuidador t€¢ una autoritat de proximitat amb el malalt que no es tradueix mai en
poder de decisio. Aquesta asimetria es materialitza en el que Goffman descriu com la posada
en escena del professional.

Segons Goffman, el professional sanitari desplega una fagana de savi, refor¢ada pel seu propi
escenari hospitalari i el seu llenguatge técnic. Aix0 invalida el saber biografic del cuidador -
entes com el coneixement intim de la historia vital, les preferéncies 1 el llenguatge no verbal
del pacient -, situant-lo en una posicio de solitud: ell és capag de detectar necessitats i gestos
de dolor subtils que la tecnologia no registra, perd es xoca amb un sistema que només valida
el que es pot mesurar. Com assenyala Victoria Camps, cuidar significa detectar necessitats,
pero si l'autoritat del cuidador és ignorada, l'atencio al pacient es transforma: passa de ser una
qiiestio de deliberaci6 ética i consideracid personalitzada a una simple tasca procedimental,
on la presa de decisions es limita a 1'execucid de protocols basats en dades cliniques.

4.2. La despersonalitzacié institucional i la mortificacio del jo

L'ingrés en el sistema sanitari sovint comporta el que Erving Goffman denomina la
mortificacio del jo. Aquest procés s'esdevé perque 1'hospital opera com una institucio total:
un lloc de residéncia i treball on un gran nombre d'individus en igual situacio, aillats de la
societat, comparteixen una rutina diaria administrada formalment. En aquestes institucions,
les barreres que normalment separen les tres esferes de la vida, aixd ¢€s, — descans, oci i
treballar — s'ensorren, 1 totes les activitats estan programades per un sistema d'autoritat tinic
que prioritza la uniformitat i el protocol per sobre de la singularitat.

En aquest context, el pacient corre el risc de ser desposseit de la seva biografia a causa de les
dinamiques de mort propies de la institucid total (Goffman, 2001). La malaltia actua com un
estigma que, tal com descriu I’autor, redueix I’individu a un subjecte amb una identitat
«deteriorada» (Goffman, 2006), eliminant tot reconeixement de la seva singularitat tinica. I és
aqui on la figura del cuidador emergeix no només com a suport, sind com a resisténcia
politica. Mentre el sistema opera en l'escenari de 'eficiéncia 1 el control, la veritat de la cura
habita en els bastidors (backstage); els cuidadors familiars son els que sostenen la dignitat del

1% E] concepte de «saber profa» (lay knowledge) fa referéncia al cos de coneixements i interpretacions que els
no-experts (pacients i familiars) construeixen sobre la malaltia a partir de la seva experiéncia quotidiana. (Calnan,
1987).

1 La injusticia testimonial (Fricker, 2017) ocorre quan un prejudici d’identitat redueix la credibilitat d’un parlant.
En 1'ambit clinic, es tradueix en la desautoritzacié del saber del cuidador; el seu relat no s'ignora per falta de dades,
sind perque la seva vinculaci6 afectiva el defineix erroniament com un subjecte poc fiable.
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pacient. Es en aquesta intimitat on el familiar realitza un constant manteniment de la imatge
(facework) (Brown 1 Levinson, 1987), actuant com a sosteniment de la identitat narrativa del
pacient 1 garantint que, fins i tot en la maxima fragilitat, segueixi sent reconegut com un
subjecte amb historia i no només com un cos sota observacio.

Fins i1 tot en cures pal-liatives, hi ha una inércia de «fer coses», com proves o canvis de
medicacio, que serveixen més per mantenir la facana del professional que no pas per cuidar el
benestar del malalt. Aixo representa una despersonalitzaci6 per excés d’intervencionisme, on
la institucid anteposa el seu procediment a la necessitat real del subjecte.

4.3. La cura soterrania i el mite de la claudicacio

Si la instituci6 total ailla el malalt, el sistema exterior es desentén de qui el sosté. Aquesta
desatencid no és casual, sind que se sosté gracies a les cures soterranies:'® tasques que el
sistema dona per fetes, perd que romanen invisibles. La gestid6 emocional i I'organitzacio del
morir recauen majoritariament en xarxes familiars, sovint feminitzades i precaritzades,'”
permetent que el sistema estalvii recursos a costa d'una explotacio afectiva.

Es aqui on cal problematitzar el concepte de claudicaci6 familiar.'” Sovint interpretat com un
fracas de la voluntat, la claudicacié no és que la familia «deixi de voler cuidar», sindé que
l'estructura les ha deixat soles a la intemperie. Quan el sistema no ofereix suports reals, la
linia entre 1'estima i l'obligaci6 es desdibuixa. Davant la ficcid del «jo independent» de la
societat liberal, la realitat de la malaltia ens obliga a recon¢ixer la nostra interdependéncia. Si
el sistema sanitari ignora el cuidador esta cometent una injusticia social. Com afirma Victoria
Camps, el repartiment de responsabilitats no és una concessié amable, sind l'assignatura
pendent d'una democracia que ha de reconeixer que ningu pot ser realment lliure si no se sent
cuidat i reconegut en la seva fragilitat.

Realment, les institucions es permeten el luxe d’ignorar a les necessitats reals perque saben
que hi ha un grup de cuidadors que absorbiran el cop, la carrega de treball fisic i emocional.
La problematica que presenta és que el sistema sanitari és un ens parasit que es nodreix del
treball emocional i fisic no remunerat.

El sistema tendeix a utilizar el terme «claudicacio» de forma culpabilitzadora, en lloc de
veure-ho com un error de I’estructura de suport, es presenta com una falta de resiliéncia de la
familia. Aixo es tradueix en una explotacio de la culpa sota I’imperatiu moral que dicta que el
vincle afectiu ha de ser capag de sostenir-ho tot: «si t’estimes al teu avi, has de poder amb
tot». Com denuncia Amaia Pérez Orozco (2014), el sistema sanitari, en fer s d’aquest

1% E] terme «cures soterranies» o invisibles fa referéncia a la dimensio de la cura que no és reconeguda socialment
ni econdmicament, pero que resulta imprescindible per al sosteniment de la vida i del mateix sistema sanitari.
Autores com Amaya Pérez Orozco (2014) utilitzen la metafora de 1’iceberg per explicar com 1'economia i les
institucions publiques se sostenen sobre una base no remunerada de cures familiars i afectives que romanen
ocultes a la mirada del sistema.

19 «Cures feminitzades» fa referéncia a la divisié sexual del treball reproductiu i de cures que recauen en les
dones, assumint el 75% de cura no remunerada a la llar (INE, 2021). Aquestes son precaritzades en tant que la
Seva mercantilitzacio recau en col-lectius migrants o irregulars.

119 E] concepte de «claudicaci6 familiar» s'utilitza en 1'ambit de les cures pal-liatives per descriure la incapacitat de
la familia per oferir una resposta adequada a les necessitats del pacient (cfr. SECPAL, Guia de Cuidados
Paliativos).
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xantatge afectiu, sosté la seva viabilitat economica gracies al treball gratuit de la cura
informal. La problematica és que aquesta gratuitat es basa en la vulnerabilitat del mateix
cuidador, que sovint sacrifica la seva salut, la seva feina i la seva vida social per suplir
mancances de 1’Estat.

En definitiva, la jerarquia del saber silencia el cuidador, la despersonalitzaci6 l'ailla del
malalt i I'explotacio el buida de recursos. El resultat és que la triada de la cura
(metge-pacient-familia), que hauria de ser un espai de cooperacid, esdevé un escenari de
conflicte asimétric on la vulnerabilitat no és protegida, sind gestionada com un residu
logistic.

5. Contribuci6 personal: Per una democracia i pedagogia de la cura

La transformacié del model assistencial neix de la necessitat d'entrellagar la teoria amb la
practica viva. La cura no s'ha d'entendre com una idea abstracta, sin6 com una praxi corporal
1 performatica que es posa en escena en un espai i temps concrets (Hamington, 2019). Per
aixo0, cal connectar les aportacions de Goffman 1 Hamington: si el primer ens alerta que
I'hospital és una institucié total''' que tendeix a I’anul-lacié de la identitat, el segon ens
ofereix la cura revolucionaria com a acte de resisténcia. Aquesta es defineix com una praxi
corporal 1 politica capag de subvertir les estructures de dominacio. A diferéncia de la cura
entesa com a simple sentiment, aquesta es configura com una accid performatica que
prioritza la interdependéncia sobre els protocols abstractes de la institucié (Hamington, 2019,
p. 113-118).

Cuidar, en el context del final de vida, no és una activitat passiva, sin6 un gest que interromp
la inercia de la despersonalitzaci6 institucional. Aqui, la logica de la cura d'Annemarie Mol
(2008) actua com la infraestructura conceptual d'aquesta resisténcia: mentre la institucio
redueix 1’autonomia a la «logica de la tria» -on el pacient és vist com un consumidor
abstracte que tria entre opcions tancades i protocols-, el cuidador familiar habita la «logica de
la cura», un procés obert d’ajustament constant i compartit entre la triada, la prioritat del qual
¢és «ajustar el mon» a la fragilitat de 1’altre.

D’aquesta manera, 1’autonomia esdevé necessariament relacional. Seguint Goffman, si el
malalt corre el risc de «mortificar el seu jo», la praxi de Hamington i l'ajustament de Mol
permeten que el cuidador repari la imatge del pacient (facework). En definitiva, la cura no és
només logistica, sind una accidé que impedeix que la malaltia segresti la identitat, reclamant
una reciprocitat epistémica: el metge aporta el diagnostic, perd el familiar aporta el
coneixement de la biografia. Només des d'aquesta igualtat de sabers la dignitat deixa de ser
un concepte buit per convertir-se en un acte de reconeixement mutu.

Si considerem que la dignitat depen essencialment de la cura, aquesta idea ha de transcendir
I'ambit medic 1 privat de 1'hospital per ser elevada a una qiiestié de debat i accio politica. Com
sosté Joan Tronto, la democracia esta incompleta si no situa la cura en el seu centre. Hem de
transitar d'una visi6 paternalista cap a una idea de «cuidar amby, una col-laboracié activa que
exigeix desmuntar el que Tronto denomina la maquina irresponsable (Tronto, 1993,

' Segons Goffiman (2001), I'hospital actua com una institucié total en la mesura que absorbeix la identitat de
l'individu mitjangant una rutina administrada formalment. Aquest procés comporta la «mortificacio del jo», on la
persona perd la seva biografia per esdevenir un cas clinic.
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p.137-141).

Aquesta estructura institucional sovint delega la carrega real a l'esfera privada, permetent que
el sistema gaudeixi d'una irresponsabilitat privilegiada (Tronto, 1993, p.120-121): el poder
es permet el luxe de no cuidar perqué¢ dona per fet que, als bastidors, algu altre ho fara
gratuitament. En aquest punt, la proposta de Victoria Camps sobre el repartiment de les
responsabilitats esdevé un imperatiu moral: la cura ha de superar la logica del sacrifici
personal per esdevenir una responsabilitat comuna i publica (Camps, 2021).

Cuidar ¢s, com afirma Camps, «l'assignatura pendent de la nostra democracia» (Camps,
2021, p.14). Per tant, la cura revolucionaria de Hamington revela aqui el seu maxim potencial
politic: cada vegada que el vincle i la relaci6 es prioritzen sobre el protocol burocratic, s'esta
subvertint una estructura de dominacid. Una democracia atenta no és la que gestiona
individus aillats, sin6 la que organitza la corresponsabilitat perque ningt hagi de fer front a la
vulnerabilitat en solitud.

Aquesta transformacio requereix una pedagogia de la vulnerabilitat que trenqui amb el mite
de I’individu autosuficient. Cal educar per reconéixer la nostra interdependéncia radical: no
som éssers autonoms que puntualment necessiten ajuda, sind éssers fragils que només
assoleixen la llibertat a través del vincle.

En aquesta linia, recupero la tesi de Victoria Camps: la cura ha de deixar de ser un instint
privat per ser reconeguda com una competéncia apresa i valorada (Camps, 2021, p.133). No
podem sotmetre la dignitat a la bona voluntat; cal que la cura s'ensenyi com una excel-léncia
professional i ciutadana. Aix0 implica, segons Tronto, passar de la simple intencié de fer el
bé a la competéncia real de respondre a la necessitat de I'altre, reconeixent el cuidador com
un interlocutor politic valid (Tronto, 1993. 131-133).

Aquesta educaci6 ha de promoure la ressonancia d’Hartmut Rosa (2020), entesa com una
forma de relacié amb el mon i amb els altres on el subjecte es deixa commoure i interpel-lar.
En I’ambit sanitari, aquesta capacitat actua com a antidot a 1’alienaci6 que provoca el
tractament técnic, burocratic 1 institucional de la mort. Educar en la cura és, en definitiva,
aprendre a establir una relacié viva on el malalt no sigui un objecte de protocol, sin6 un
subjecte amb biografia. Només una societat que s'atreveix a mirar de cara la seva propia
fragilitat és capag¢ d'acompanyar la vida amb sentit i responsabilitat fins al seu final.

6. Conclusio

Aquest treball ha pretés demostrar que la cura al final de la vida no pot continuar sent un
suplement invisible o un «error» del sistema sanitari, sind6 que és el seu fonament étic i
politic. A través de D’analisi de la triada de la cura, hem fet veure que l'actual model
hospitalari (operat sota una logica de la tria i estructurat sovint com una institucio total)
comet una injusticia epistémica sistematica contra el cuidador familiar. Ignorar el seu saber
biografic no només despersonalitza el malalt mitjangant la mortificaci6 del jo, siné que
empobreix la qualitat de I'atencid i buida de contingut el concepte d'autonomia.

La principal aportacié d'aquesta recerca ha estat situar la cura com un acte de resisténcia
performatica. Hem demostrat que, davant la «maquina irresponsable» que fragmenta i
tecnifica el morir, la triada (metge-pacient-cuidador) és 1I’inic espai capag¢ de restaurar la
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dignitat a través de la ressonancia i I'equitat epistémica.

El treball posa de manifest I’enfrontament insostenible entre la vida i un model econdomic
regit pel treball remunerat. Hem heretat una jerarquia de valors on el treball productiu ¢€s el
centre, mentre que la cura es considera una interferéncia o una «carrega» que cal encaixar als
marges del calendari laboral. Aquesta estructura invisibilitza les cures soterranies que
sostenen el sistema a costa d'una explotaci6 afectiva i de génere que ja no podem ignorar.

Per tot aixo, la conclusi6 d’aquest treball és una crida a un gir copernica: no es tracta de
preguntar-nos com podem encaixar la cura en les nostres vides laborals, sind de
preguntar-nos com el treball ha de reconfigurar-se per servir a la vida. Cal capgirar la
situaci6: la cura no ha de ser el problema que cal «conciliar», sin6 l'eix central sobre el qual
s'organitza la societat. Una democracia realment atenta és aquella que no obliga el ciutada a
triar entre la seva subsisténcia i la dignitat de qui estima.

M'agradaria que aquestes pagines servissin com un espai de reflexio per als equips sanitaris
(PADES, infermeria, medicina), convidant-los a veure en el cuidador no un obstacle, sindé un
aliat imprescindible. Aquest treball obre camins per a futures investigacions 1 accions
politiques: des de la recerca de models laborals basats en la interdependéncia fins a la
implementacié de protocols que substitueixin la diada medica per la triada deliberativa,
reconeixent legalment l'autoritat del cuidador. També cal desenvolupar una pedagogia de la
vulnerabilitat que ensenyi la cura com una competéncia ciutadana transversal, derrocant
definitivament el mite de l'individu autosuficient.

En definitiva, recon¢ixer la nostra fragilitat constitutiva és l'acte politic més honest que

podem fer. Situar la cura al centre no és un acte de caritat, sin6 la condici6 de possibilitat per
a una ciutadania plena, lliure i, sobretot, humana.
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HANNAH ARENDT: POESIA Y LECTURA CONSTELATORIA A TRAVES DE LA
CONDICION HUMANA (1958)
Lila Branes Salinas

RESUMEN: El presente Trabajo de Fin de Grado analiza una seleccion de poemas de
Hannah Arendt a partir de determinadas categorias desarrolladas en La condicion humana
(1958) con el objetivo de explorar las relaciones entre su pensamiento filosofico y su
produccion poética. Mediante una lectura constelatoria, inspirada en Walter Benjamin, el
analisis aborda imagenes y nucleos tematicos recurrentes vinculados al mundo comun, la
fragilidad, el tiempo, la memoria y la permanencia.
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1. Introduccion

Estudiosos como Fuertes-Planas (2014) sefialan dos acontecimientos fundamentales en la
configuracion del pensamiento de Hannah Arendt: el denominado shock filosdfico, vinculado a
la fenomenologia existencial de autores como Karl Jaspers, Martin Heidegger''? y Edmund
Husserl, y el shock de la realidad, producido por la consolidacion del nacionalsocialismo en
Alemania.' En este contexto puede comprenderse la critica arendtiana al «pensamiento puro»
y meramente contemplativo desarrollada en las primeras paginas de La condicion humana
(1958), un pensamiento que deviene «indistinguible de la maxima ausencia de pensamiento»
(Fuertes-Planas, 2014) y termina siendo complice de las atrocidades de su tiempo.

En consecuencia, la reflexion politica de Arendt parte de la necesidad de comprender (Arendt,
2020) los acontecimientos derivados de los totalitarismos y de examinar la tension existente
«entre las viejas herramientas conceptuales y la experiencia politica del siglo XX» (Castejon,
2013). Su obra reflexiona sobre las condiciones que hacen posible la vida en comun y sobre los
peligros derivados de la pérdida del espacio politico y de la pluralidad, amenaza que no solo
aparece en las tiranias, sino también en las «condiciones de la sociedad de masas (...) donde las
personas se comportan como si fueran miembros de una familia, cada uno multiplicando y
prolongando la perspectiva de su vecino» (Arendt, 1958, p. 77). Frente a una modernidad
marcada por la masificacién y el aislamiento, Arendt reivindica la accidn, la palabra y la
participacion en el espacio publico como elementos fundamentales de la existencia humana.

2. Vita activa en La condicion humana (1958)

Dado que el objetivo del trabajo consiste en realizar un analisis temdatico de los poemas, este
apartado se centrard Unicamente en aquellos elementos mds representativos que posteriormente
reaparecen bajo distintas imagenes en la produccion poética de Hannah Arendt.

2.1. Labor

Hannah Arendt define la labor como la actividad «correspondiente al proceso bioldgico del
cuerpo humanoy» (Arendt, 1958, p.35) vinculado al mantenimiento de las necesidades vitales.
El problema surge cuando esta dimension absorbe completamente la existencia humana y el
mundo pasa a concebirse Unicamente en funcion de la produccion, el consumo y la utilidad
inmediata. Sin embargo, Arendt no rechaza la labor como actividad necesaria, sino la tendencia
moderna a convertirla en el rasgo esencial del ser humano. Frente a ello, insiste en que «Si la
naturaleza y la Tierra constituyen la condicion de la vida humana; entonces el mundo y las
cosas de ¢l constituyen la condicioén bajo la que esta vida especificamente humana pueda estar
en el hogar sobre la Tierra» (Arendt, 1958, p. 147).

"2 En 1924 comenzo sus estudios universitarios en la Universidad de Marburg asistiendo a las clases de Martin
Heidegger (1889 - 1976).

13 Acontecimiento estrechamente vinculado también a la adhesion de Heidegger al NSDAP y a la aceptacion del
cargo de rector en la Universidad de Freiburg. Consecuentemente, rompera su amistad con Heidegger hasta 1950.
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2.2. Trabajo

Hannah Arendt define el trabajo como «la actividad que corresponde a lo no natural de la
exigencia del hombre» (Arendt, 1958, p. 35), capaz de proporcionar «un artificial mundo de
cosas, claramente distintas de todas las circunstancias naturales» (Arendt, 1958, p. 35). A
través del trabajo, el homo faber construye un espacio relativamente estable y duradero frente
al caracter perecedero de la vida biologica. En este sentido, «los objetos de uso se usan y
debido a que los usamos nos acostumbramos. Originan la familiaridad del mundo, sus
costumbres y sus héabitos» (Arendt, 1958, p. 116).

Sin embargo, Arendt advierte que la modernidad ha deformado el sentido originario del trabajo
al subordinarlo a la légica de produccién y consumo. Como consecuencia, todas las cosas
corren el riesgo de reducirse a simples instrumentos utiles dentro de una cadena ilimitada de
medios y fines.

2.3. Accion

Para Hannah Arendt, la accion constituye la actividad mediante la cual los individuos se
revelan ante los demads a través de la palabra y el acto. En este sentido, «la pluralidad humana
es la paradgjica pluralidad de los seres unicos» (Arendt, 1958, p. 206), ya que cada individuo
se inserta en el mundo mostrando esa Unica cualidad de ser distinto. A diferencia de la labor y
el trabajo, la accion solo puede darse «cuando las personas estdn con otras» (Arendt, 1958, p.
209), dentro de un espacio compartido donde la pluralidad humana pueda manifestarse. La
esfera publica''* ocupa aqui un lugar central, pues constituye el espacio de aparicion que los
hombres necesitan para mostrarse ante otros y revelar quiénes son. Asimismo, Arendt vincula
la accion con la capacidad de iniciar algo nuevo, entendiendo la existencia humana desde la
posibilidad constante de comienzo.

3. La obra de arte en La condicion humana (1958)

Aunque Hannah Arendt no desarroll6 una teoria estética sistemdtica, la obra de arte ocupa un
lugar relevante dentro de su reflexion sobre el mundo y la permanencia. En La condicion
humana (1958),'" aparece vinculada a la actividad del trabajo, ya que pertenece al conjunto de
objetos capaces de otorgar estabilidad y duracion al artificio humano. A diferencia de los
bienes destinados al consumo inmediato, la obra de arte queda desligada de la 16gica utilitaria y
se caracteriza por su permanencia. Por ello, Arendt afirma que las obras de arte son «las mas
intensamente mundanas de todas las cosas tangibles» (Arendt, 1958, p. 189).

Esta preocupacion adquiere especial relevancia en el contexto de la modernidad descrita por
Arendt, marcada por la pérdida del mundo comin y por una realidad donde la vida se convierte
en un hacer sin imagen y las cosas terminan transformandose en ruinas constantemente
desplazadas y sustituidas (Arendt, 2014). Frente a esta fragilidad, la obra de arte conserva

!4 Para Hannah Arendt, la esfera politica surge del actuar conjunto y del intercambio de palabras y acciones entre
los hombres. En este sentido, el poder no se identifica con la violencia o el dominio, sino con aquello que emerge
cuando los individuos actiian unidos y participan en un espacio comun.

"% La reflexion de Arendt sobre la obra de arte aparece desarrollada principalmente en el apartado «La
permanencia del mundo y la obra de arte», incluido en el capitulo V de La condicion humana (1958).
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fragmentos de experiencia humana y permite cierta permanencia de la memoria. En este
sentido, el artista logra «trascender y liberar en el mundo una apasionada intensidad que estaba
prisionera en el yo» (Arendt, 1958, p. 190).

Asimismo, la poesia adquiere una importancia singular por su relacién con el lenguaje y la
memoria. Tal como sefiala Arendt, la accion y el discurso necesitan de «la ayuda del artista, de
poetas, de historiografos, de constructores de monumentos, de escritores» (Arendt, 1958, p.
195) para perdurar en el mundo. Desde esta perspectiva, la poesia''® se convierte en un espacio
donde pensamiento y experiencia aparecen profundamente entrelazados y donde, como sefala
Irmela von der Liihe, «lo pasado y lo fugaz, lo muerto y lo consumido no solo reviva, sino que
se convierta en “llama”» (Von der Liihe, 2015, p. 100).

4. Analisis tematico de Poemas (2017)

La obra poética de Hannah Arendt fue recogida de manera pdstuma y la autora nunca la
concibi6 para su publicacion. Los poemas'"” proceden de distintas etapas de su vida. Por ese
motivo, el volumen se encuentra dividido en dos partes: la primera corresponde al periodo
comprendido entre 1923 y 1926, mientras que la segunda abarca de 1942 a 1961, considerada
su etapa de madurez y coincidente con su exilio y posterior asentamiento en Estados Unidos.
Su produccidén poética procede de diferentes fuentes, entre ellas el Diario filosodfico, su
correspondencia y distintos cuadernos manuscritos inéditos.

El presente apartado analiza una seleccion de estos poemas atendiendo a las imagenes, motivos
y preocupaciones que los atraviesan. A diferencia del lenguaje conceptual y argumentativo de
La condicion humana (1958), la escritura poética de Arendt responde a una logica mas
proxima a la sugerencia y a la condensacion simbdlica.

Para llevar a cabo el analisis, los poemas seleccionados —recogidos en los anexos— se han
organizado a partir de distintos nucleos tematicos o constelaciones. Esta decision metodoldgica
se inspira en la propuesta de lectura constelatoria de Walter Benjamin,'® entendida como una
forma de lectura capaz de establecer relaciones entre imagenes, motivos y experiencias mas
alla de una organizacion estrictamente lineal o cronologica (Benéitez, 2010; Rivera, 2023).

5. Constelaciones

Los nucleos tematicos establecidos son diversos y, aunque no responden a una estructura
completamente homogénea, presentan una serie de constantes que atraviesan gran parte de los
poemas. Como ya se ha sefialado anteriormente, el lenguaje empleado por Arendt en Poemas
(2015) no responde a una légica argumentativa sistematica como la que desarrolla en La
condicion humana (1958). A través del lenguaje poético se accede a otro modo de aparicion de

'"® En relacidn con esta cuestion, Martin Heidegger concibe el lenguaje como aquello que hace posible la apertura
de un mundo compartido y la preservacion de la experiencia historica, otorgando a la palabra poética una funcion
que excede la mera expresion subjetiva (Stuven, 2020).

'"" La divisién de los poemas en dos etapas vitales de Hannah Arendt procede de la ordenacion de los editores:
Felicia Brembeck, Xavier Escribano y Josef Sedlmeir (Arendt, 2017)

"% Ta]l y como mencionan (Fuertes-Planas, 2014) y (Von der Liihe, 2015) Hannah Arendt mantuvo con Walter
Benjamin una relacion tanto intelectual como personal. Arendt le dedicé el ensayo «Walter Benjamin: 1892-1940»
y participd en la difusion poéstuma de su obra mediante la edicion de Illuminations (1968).

103



la realidad.

En este sentido, los poemas configuran un espacio de interpretacion de la existencia humana
desde un tono marcadamente existencial. Mas que desarrollar conceptos de forma analitica, el
pensamiento aparece condensado en imagenes, ritmos y metaforas que hacen visible una
determinada experiencia del mundo. Bajo esta perspectiva, los poemas pueden leerse como
constelaciones tematicas donde ciertos elementos reaparecen y se entrelazan continuamente.

5.1. Estar ENTRE

A partir de algunos poemas, aparece con claridad la constitucion de un espacio situado «entrey.
En [48], La tumba de B., poema dedicado a Hermann Broch, Arendt describe de manera
singular el lugar donde yace la tumba: «entre el sol poniente y la luna saliente», «bajo el cielo,
sobre la tierra / desde el cielo hacia abajo y en direccion al cielo». Dentro de la concepcion
arendtiana, estas imagenes no parecen responder unicamente a una descripcion paisajistica,
pues el «estar entre» constituye una de las condiciones fundamentales de la existencia humana
en el mundo.

Algo semejante ocurre en [64], donde aparece la imagen del hombre situado «sobre prados y
bajo nubes / cavan los hombres / la himeda y negra tierra / teniendo el vasto mundo a la vistay.
La imagen del trabajo irrumpe aqui vinculada a la relacion del ser humano con la tierra y con la
posibilidad de erigir un mundo comun.

La reiteracion de estas imagenes situa al ser humano en un espacio intermedio entre la tierra y
el cielo. A través de metaforas de gran potencia visual, el «estar entre» se convierte en una
estructura recurrente que configura el fondo de numerosos poemas. No se trata inicamente de
una localizacion espacial, sino de una condicion existencial: el ser humano aparece suspendido
entre dimensiones, expuesto simultaneamente a la materialidad del mundo terrenal y a una
cierta apertura hacia aquello que lo trasciende.

5.2. Tiempo

Otro de los elementos fundamentales que atraviesa gran parte de los poemas es el tiempo. Su
aparicion adopta formas diversas: el afo, el dia, los momentos diurnos y nocturnos o las
estaciones. Al igual que sucede con el «estar entrey, el tiempo no siempre constituye el tema
central del poema, sino el horizonte desde el cual emerge la voz poética.

En [41] puede apreciarse esta vinculacion intima entre tiempo y existencia a través de la
escision temporal que introduce el poema, ya que esta permite mostrar una doble dimension del
tiempo. Por un lado, el tiempo aparece dividido en dia y noche, estrechamente ligado al ritmo
biologico y a la experiencia finita del ser humano en el mundo. Sin embargo, el cierre del
poema introduce un cuestionamiento que desplaza esta temporalidad hacia otra dimension: el
tiempo parece «jugar» con algo que excede la mera sucesion cronoldgica y se aproxima a una
cierta experiencia de trascendencia.

El poema articula asi una experiencia temporal que oscila entre la finitud y la trascendencia. La
experiencia humana permanece sujeta a la finitud y al transcurso inevitable del tiempo, pero, al
mismo tiempo, parece abrirse hacia algo que la excede y que el poema unicamente logra
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sugerir mediante la imagen de la eternidad.

Otro ejemplo de esta relacion entre tiempo y existencia humana aparece en [58], donde se
describe una pareja que «Primero estan juntos de jovenes, / luego estan juntos de ancianos». En
un primer momento, el tiempo parece manifestarse como una fuerza inevitablemente ligada al
cambio fisico, al envejecimiento y a la mortalidad.

Sin embargo, el poema introduce posteriormente un contraste significativo, donde el tiempo
adquiere una dimension distinta. Frente al tiempo exterior, vinculado al devenir biologico,
aparece un espacio interior donde el «estar juntos» parece suspender parcialmente la
experiencia temporal. La intimidad compartida introduce una forma de duracion dificilmente
mensurable, cercana a lo inconmensurable. El tiempo no desaparece, pero deja de
experimentarse Unicamente como desgaste o sucesion, transformandose en una experiencia
atravesada por la permanencia del vinculo humano.

5.3. Cuerpo

El tercer elemento constitutivo de este fondo poético es el cuerpo, especialmente la imagen de
la mano, aunque también aparecen otras partes corporales. Su funcion dentro de los poemas es
multiple. En numerosas ocasiones, como en [13] Cancion estival, las manos aparecen
fundiéndose con el espacio y con la tierra:

Igualmente, dentro del entramado conceptual desarrollado en La condicion humana (1958), las
manos forman parte de la actividad del trabajo, aquella capaz de fabricar el mundo humano
artificial. Sin embargo, en [12] Ensimismamiento esta cuestion aparece desplazada hacia un
plano mucho mas intimo y existencial. El yo lirico contempla su propia mano como «una cosa
ajena pero emparentada conmigo», «inquietantemente cercana» y, al mismo tiempo, distinta.

En este poema aflora una experiencia de extrafiamiento respecto del propio cuerpo que
recuerda, indirectamente, la fragilidad de la relacion entre el ser humano y el mundo. Si en La
condicion humana (1958) el mundo aparece simbolizado mediante la imagen de la mesa «entre
los que se sientan alrededor; el mundo, como todo lo que estd en medio une y separa a los
hombres al mismo tiempo» (Arendt, 1958, p. 75), en [12] esa tension parece trasladarse al
interior del propio sujeto.

Algo similar sucede en [5]: «Grises paredes / se derrumban / mientras mis manos / se
reencuentran». Aunque la metafora de las casas y puentes derrumbados serd abordada mas
adelante, aqui ya aparece anticipado otro de los grandes niicleos tematicos: la pérdida del
mundo. Al mismo tiempo, el poema muestra hasta qué punto el pensamiento arendtiano
aparece condensado poéticamente de una forma dificilmente reproducible mediante el lenguaje
estrictamente académico.

Las manos emergen entonces como posibilidad de reparacion. Su reencuentro con el sujeto al
que pertenecen parece sugerir la posibilidad de recomponer el vinculo con el mundo y
devolverle nuevamente sentido.

Estos tres elementos —el espacio intermedio, el tiempo y el cuerpo— aparecen en La
condicion humana (1958) como categorias diferenciadas sobre las que se articula la vita activa.
Sin embargo, en los poemas surgen entremezclados, imitando el cardcter indisociable de la
propia experiencia humana. Sobre esta triada fundamental se irdn desplegando el resto de
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nucleos tematicos presentes en la obra poética de Arendt.

5.4. Vita contemplativa

Como se mencion6 en el apartado dedicado a la vita activa, esta surge en Arendt a partir de
una voluntad explicita de intervenir en el mundo. Desde esta perspectiva, algunos poemas
permiten rastrear una cierta critica hacia las formas de repliegue sobre si mismo y hacia el
alejamiento voluntario de la esfera comun.

En el poema [10], por ejemplo, se formula un cuestionamiento hacia aquel individuo que
permanece encerrado en una autosuficiencia desvinculada del mundo compartido. La critica no
parece dirigirse al pensamiento en si mismo, sino a una subjetividad incapaz de trascender el
propio encierro. En La condicion humana (1958), Arendt insiste en que es mediante la accion y
el discurso como el individuo aparece verdaderamente ante los demads. La existencia humana
solo adquiere realidad politica en un espacio compartido donde la pluralidad pueda
desplegarse.

Cuando el pensamiento deja de ejercerse criticamente y pasa a reproducirse mecanicamente,
como sucede en las sociedades de masas o en los regimenes totalitarios, la pluralidad queda
anulada. Tal como sefiala Arendt, las personas comienzan a comportarse «como si fueran
miembros de una familia, cada una multiplicando y prolongando la perspectiva de su vecino»
(Arendt, 1958, p. 77). La destruccion de la pluralidad implica, al mismo tiempo, la destruccion
del mundo comun.

En otros poemas, como [20], el yo lirico parece inicialmente buscar una retirada del
sufrimiento, intentando acallar aquello que le afecta. El poema se desarrolla desde un tono
intimo y vulnerable, marcado por el deseo de huida. Sin embargo, el cierre introduce una
brusca inflexion: «dame fuerzas para cumplir en todo momento con mi deber».

La irrupcion del término «debery» altera el registro emocional del poema y desplaza el
sufrimiento hacia una dimensién de responsabilidad. El deber aparece aqui no unicamente
como obligacion moral individual, sino como compromiso con el mundo y con la permanencia
de la esfera comun.

5.5. Maquinas y profesiones

Otro de los nucleos tematicos presentes en los poemas es la aparicion de maquinas y
profesiones. El poema [6], Suburbano, remite en cierta medida a la fascinacion por la técnica
caracteristica de buena parte de la poesia de finales del siglo XIX y principios del XX, donde
las nuevas maquinas simbolizaban velocidad, transformacion y modernidad. Sin embargo, en
Arendt esa fascinacion aparece atravesada por la experiencia historica posterior a la Primera
Guerra Mundial. El suburbano es descrito mediante imégenes de fuerte carga animal: «bestia»
«frenéticamente rebosante de fuerzas humanasy.

No obstante, el poema afiade inmediatamente un matiz decisivo: se trata de fuerzas humanas
«de las que se desentiende». La maquina aparece asi como una creacion humana que,
paraddjicamente, adquiere una dinamica autonoma y separada de quienes la producen. La
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velocidad, la oscuridad y el movimiento subterraneo construyen una imagen inquietante de la
modernidad técnica.

Esta representacion puede ponerse en relacion con el predominio del animal laborans descrito
por Arendt, donde la logica de la produccion y del mantenimiento de la vida termina
extendiéndose al conjunto del mundo humano. Las imagenes del suburbano «emergiendo de la
oscuridad» y «escurriéndose» nuevamente hacia ella parecen expresar precisamente esa
dinamica incesante y anonima.

Por otro lado, también aparecen profesiones en algunos de los poemas. En [25], Parque junto
al rio Hudson, el poema contrapone cuatro imagenes: pescadores, conductores, nifios y una
pareja. La repeticion estructural de las estrofas permite percibir como cada figura encarna una
relacion distinta con el mundo.

Los pescadores aparecen vinculados al silencio, elemento que posteriormente volverd a
adquirir relevancia. Ese silencio desemboca finalmente en una cierta soledad. Desde una
lectura arendtiana, podria interpretarse como la ausencia de discurso compartido y, por tanto,
como una forma de desvinculacion respecto del espacio comun.

El conductor, por el contrario, aparece asociado al cansancio, al descanso y a la proximidad de
la muerte. Su experiencia parece quedar absorbida por la temporalidad repetitiva del trabajo y
la necesidad de recuperacion para continuar la jornada.

Frente a ambas figuras emerge la imagen del nifio. En este punto se introduce una ruptura tonal
evidente. La luminosidad de la escena contrasta con el caracter sombrio de las figuras
anteriores. Tanto en Walter Benjamin como en Arendt, la infancia y el juego poseen una
dimension profundamente vinculada al comienzo. El juego no constituye Unicamente una
imagen inocente de la nifiez, sino una forma de apertura hacia nuevas posibilidades del mundo.

Aunque la presencia explicita de Benjamin en los escritos politicos de Arendt no sea
especialmente abundante, como sefiala Fuertes-Planas (2014), si pueden rastrearse afinidades
mas profundas en el &mbito poético y en determinadas imagenes recurrentes.

En el caso de Arendt, la figura del nifio puede leerse ademés a partir de la categoria de
natalidad. Cada nacimiento introduce la posibilidad de un nuevo comienzo y garantiza la
continuidad del mundo humano. Desde esta perspectiva, la ultima figura del poema —Ia pareja
«cargando con el peso de los tiemposy— podria interpretarse como simbolo de esa
permanencia del mundo mas alld de los individuos concretos. La natalidad aparece entonces
como el acontecimiento que preserva la posibilidad futura de accidon y renovacion.

5.6. Silencio

En relacion con el poema [25], Parque junto al rio Hudson, ya se ha sefialado que el silencio
constituye otro de los ntcleos tematicos fundamentales de la poesia arendtiana. Su aparicion se
encuentra, ademads, atravesada por otros elementos recurrentes como el tiempo y el «estar
entre». El silencio adquiere una significacion ambivalente: en algunos poemas aparece
asociado a la pérdida del mundo y a la ausencia de discurso compartido, mientras que en otros
parece remitir a la experiencia del descubrimiento del ser.
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En [25], el silencio acompafiaba a la figura del pescador y parecia conducir progresivamente
hacia una forma de aislamiento. Desde una lectura arendtiana, este silencio podria interpretarse
como ausencia de palabra y, por tanto, como imposibilidad de aparicion politica en el espacio
comun. Sin embargo, en otros poemas el silencio adquiere un caracter completamente distinto.

En [54], por ejemplo, el yo lirico describe como la vida va entretejiéndose progresivamente.
Aparecen imagenes ligadas a la tierra y a la formacion de un patrén desconocido, evocando
indirectamente la idea arendtiana del entramado de relaciones humanas, una red de acciones y
consecuencias que excede siempre el control individual. Es precisamente en ese proceso donde
«irrumpe en el marco el gran silencio».

La irrupcion del silencio parece sefialar aqui un limite de la experiencia y del lenguaje. Puede
ponerse en relacion con aquello que Arendt denomina «el espasmo del ser», «la experiencia del
descubrimiento del ser» (Arendt, 1958, p. 322). No se trata de un silencio vacio, sino de una
experiencia de aparicion dificilmente traducible en palabras.

Esta dimension reaparece con mayor claridad en [55], donde la relacion entre claridad y
hondura, asi como entre silencio y resonancia, aproxima el poema a una légica donde
revelacion y ocultamiento aparecen inseparables. En este punto resulta inevitable la cercania
con ciertas imagenes de Martin Heidegger, especialmente aquellas vinculadas al
desocultamiento del ser. Lo incierto, lo oculto y aquello que no puede comunicarse plenamente
aparecen condensados en una misma imagen. El silencio deja entonces de ser mera ausencia de
sonido para convertirse en el lugar donde algo se manifiesta sin llegar nunca a revelarse
completamente.

5.7. Oscuridad y luz

De manera similar, la oscuridad y la luz constituyen otro nucleo tematico recurrente. En
ocasiones aparecen de forma directa; en otras, mediante imagenes derivadas como la noche y
el dia. Nuevamente, estas figuras poseen una significacion ambivalente y cambiante.

En [21], Cancion nocturna, la noche aparece asociada a «los mismos signos oscuros» y a
aquello que «seguira mostrando de continuo lo que ya éramos». La referencia a lo que
«éramosy introduce una dimension temporal e historica que puede ponerse en relacion con la
concepcion benjaminiana de la historia. En el ensayo dedicado a Walter Benjamin, Arendt
recupera precisamente la imagen de la profundidad marina como metafora de la historia:
aquello que permanece sumergido pero contintia ejerciendo presencia.

Desde esta perspectiva, la noche del poema no representa unicamente oscuridad, sino también
una forma de memoria y persistencia del pasado. Sin embargo, el avance del poema conduce
progresivamente hacia la llegada de la mafiana. La luz no elimina completamente las sombras,
sino que parece situar al mundo en un estado intermedio, de transito entre claridad y oscuridad.

En este contexto, la capacidad de recordar y testimoniar aparece como una forma de consuelo
frente al horror. Ademads, resulta significativo que el dia irrumpa nuevamente en silencio. La
aparicion de la luz no destruye la dimensién enigmatica del mundo, sino que convive con ella.
El silencio reaparece como aquello que acompatfia tanto a la oscuridad como a la claridad.

En [26] esta ambivalencia se extrema todavia mas. El oximoron formado entre oscuridad y
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resplandor sugiere que ambas dimensiones no funcionan como opuestos absolutos, sino como
elementos inseparables de una misma experiencia. La oscuridad no equivale aqui a mera
ausencia de luz; posee también capacidad de revelacion. Del mismo modo, la claridad nunca
aparece como transparencia total. Ambas imagenes parecen coexistir en tensién constante,
configurando un espacio poético donde lo visible y lo oculto permanecen entrelazados.

5.8. Transformacion

La relacion entre oscuridad y luz introduce otro de los movimientos fundamentales presentes
en la poesia arendtiana: la transformacion. Entre ambos polos no existe una separacion
absoluta, sino un transito continuo mediante el cual algo pasa de un estado a otro. Este
movimiento de transformacidn aparece estrechamente ligado a la propia creacion poética.

Uno de los rasgos fundamentales de la oscuridad es precisamente su capacidad de
ocultamiento. En [38], por ejemplo, la oscuridad aparece encarnada en el corazon. Esta imagen
resulta especialmente significativa si se recuerda que, para Hannah Arendt, una de las
singularidades de la obra de arte consiste en exteriorizar aquello que pertenece a la interioridad
mas profunda de la experiencia humana. La obra permite dar forma tangible a aquello que
inicialmente permanece oculto e incomunicable.

En [38] puede apreciarse precisamente este proceso de transformacion: las «oscuras y oblicuas
camaras de mi corazon» terminan convirtiéndose en la imagen de un cuarto, es decir, en un
espacio visible y habitable. La interioridad adquiere entonces materialidad.

Sin embargo, Arendt sefiala en La condicion humana (1958) que toda transformacion artistica
implica necesariamente un «caracter de muerte», pues supone el paso desde el &mbito vivo del
pensamiento o la experiencia hacia su fijacion objetiva en el mundo. La obra conserva algo de
aquello que la origind, pero al mismo tiempo lo separa de su fuente inicial.

Esta dimension aparece nuevamente en [38] mediante la imagen de «una llamay, asociada al
momento incipiente de aparicién de la obra de arte. La llama representa el instante vivo de la
transformacion: el paso desde la interioridad hacia la presencia sensible.

La misma légica puede observarse en [56], donde el poema despliega imagenes profundamente
vinculadas a la naturaleza. La transformacion aparece en el poema como condensacion y
elevacion. Lo terrestre asciende y adquiere visibilidad bajo una nueva forma. Sin embargo, el
poema también conserva ese «caracter de muerte» descrito por Arendt: toda aparicion implica
simultaneamente una separacion respecto de su origen. La imagen final del alejamiento hace
visible esa pérdida inevitable.

En este sentido, la obra de arte mantiene una tension constante entre permanencia y
desaparicion. Tal como sefiala Arendt, la transformacion «paga su precio con la letra muertay,
es decir, con la inevitable objetivacion de aquello que originalmente pertenecia a una
experiencia viva. La llama solo dura mientras dura el proceso mismo de transformacion,
aunque posteriormente otro individuo pueda revivir parcialmente esa experiencia al entrar en
contacto con la obra y sentirse nuevamente conmovido por ella.
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5.9. Poesia

Dentro de este contexto metapoético aparecen también referencias explicitas a la propia
creacion literaria. En [49], por ejemplo, se condensan muchos de los elementos tratados
anteriormente: el tiempo, la fugacidad y la posibilidad de permanencia mediante la palabra
poética. El tiempo aparece como un flujo continuo que atraviesa al individuo y sobre el cual no
existe control posible. La experiencia humana parece destinada a desaparecer sin dejar huella.
Sin embargo, el poema introduce inmediatamente una forma de resistencia frente a esa
desaparicion, explicitdndose asi una de las funciones fundamentales de la poesia: preservar
fragmentos de experiencia frente al desgaste del tiempo. La palabra poética se convierte en
«sedey, en lugar de acogida y conservacion. No obstante, el poema aclara que no constituye
una «guarida». La poesia puede resguardar parcialmente la experiencia, pero no eliminar
completamente la pérdida ni restaurar plenamente aquello que ha desaparecido.

Esta ambivalencia vuelve a remitir al «caracter de muerte» propio de toda obra de arte. La
permanencia solo es posible a través de una cierta separacion respecto de la vida inmediata.

Una idea semejante aparece también en [7], donde la escritura aparece nuevamente como
huella y testimonio. Este deseo de permanencia resulta fundamental dentro del pensamiento
arendtiano, especialmente en relacion con la memoria, la historia y la preservacion del mundo
comun.

Desde esta perspectiva puede entenderse también la presencia de poemas dedicados a figuras
cercanas como [22], W. B. —dedicado a Walter Benjamin— o [48], La tumba de B. —dedicado
a Hermann Broch. A través del poema, Arendt no solo recuerda a sus amistades, sino que
intenta salvaguardar su presencia frente a la desaparicion. La poesia se convierte asi en un
espacio intimo de conservacidon y memoria.

5.10. Fragilidad

Junto a las imagenes de transformacion y permanencia, numerosos poemas de Arendt aparecen
atravesados por la conciencia de la fragilidad constitutiva del mundo humano. Casas, paredes y
puentes derrumbados irrumpen repetidamente como imdgenes de una realidad expuesta
constantemente a la contingencia y a la pérdida.

En el poema [5], mencionado anteriormente, aparece la imagen de unas «grises paredes» que
«se derrumbany», mientras las manos del sujeto lirico «se reencuentran». El derrumbe no
constituye Unicamente una imagen material, sino que parece aludir también a la fragilidad de
aquello que sostiene la experiencia humana compartida. En la concepcion de Hannah Arendt,
el mundo no es algo dado de manera definitiva, sino una construcciéon humana constantemente
amenazada por la desaparicion.

Esta misma idea aparece también en [27], donde la imagen de la casa remite a una cierta
promesa de estabilidad y permanencia. La casa aparece como aquello que protege y situa al ser
humano en el mundo. Sin embargo, el derrumbe destruye precisamente esa ilusion de solidez.
El poema muestra asi que incluso las construcciones aparentemente mas firmes permanecen
expuestas a la desaparicion. La contingencia atraviesa el mundo humano y revela la fragilidad
de todo aquello que los hombres erigen.
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No obstante, esta conciencia de pérdida no desemboca unicamente en una visidn negativa o
desesperanzada. Precisamente porque el mundo puede derrumbarse, emerge también la
necesidad de reconstruirlo y preservar los vinculos que lo sostienen. En este contexto adquiere
especial relevancia la imagen del puente.

En [30], el puente aparece como elemento de unidn y sostén. La figura del puente se erige en la
poesia de Arendt como nexo entre orillas, entre tiempos y entre experiencias. Su aparicion
resulta especialmente significativa porque recupera nuevamente la estructura del «entre» que
atravesaba los primeros poemas analizados. El puente solamente existe conectando aquello que
se encuentra separado; constituye una figura de mediacion y vinculo.

Ademas, el poema introduce una dimension de sostén. El sujeto lirico logra «rehacerse»
precisamente sobre el puente, es decir, en ese espacio intermedio capaz de mantener unidos
extremos distintos. El puente deviene asi imagen de aquello que salvaguarda provisionalmente
el mundo humano frente a la dispersion y la pérdida.

En [35], esta imagen aparece ya estrechamente vinculada a la necesidad de accion y apertura
hacia el mundo compartido. La union entre puente, libertad y patria resulta especialmente
significativa. En el pensamiento arendtiano, la libertad no constituye una propiedad interior o
aislada del sujeto, sino que aparece vinculada a la capacidad de comenzar y actuar junto a
otros. Tal como sefala Arendt, «el principio de la libertad se cred al crearse el hombre»
(Arendt, 1958, p. 207). El puente puede interpretarse entonces como imagen de ese espacio
relacional donde el individuo se vincula con el mundo y con los demas seres humanos.

La referencia a la patria tampoco remite aqui a una concepcidon nacional, sino a una
experiencia de pertenencia y comprension compartida. Como sefiala Irmela von der Liihe
(2015), este «sentimiento de patria» surge precisamente en relacion con otros seres humanos y
con el deseo de comprender el mundo conjuntamente.

Aunque en La condicion humana (1958) estas cuestiones aparezcan formuladas principalmente
desde la teoria politica, en los poemas emergen profundamente entrelazadas con la experiencia
existencial, el tiempo, la pérdida y la fragilidad humana.

La poesia de Hannah Arendt permanece, en gran medida, en un registro intimo y existencial.
Sin embargo, las imagenes de derrumbe y reconstruccion muestran que incluso en ese espacio
persiste la preocupacion por la fragilidad del mundo humano y por la necesidad de sostener
aquello que une a los individuos.

En este sentido, la poesia no sustituye la accion ni reconstruye plenamente el espacio politico,
pero si conserva fragmentos de experiencia y testimonia la necesidad profundamente humana
de preservar el mundo comun. Las imdgenes de puentes, umbrales y espacios intermedios
parecen sefialar, finalmente, que la existencia humana solo puede desplegarse plenamente en
ese «entre» compartido donde el mundo permanece abierto a los otros.
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ANEXOS

Anexo 1 - Seleccion de poemas
Estar «entre»

[42] [SIN TITULO]

El fondo se desvela solo a aquel

que logra rehacerse en plena caida
transforméandola en vuelo.

Por ¢l se eleva el fondo con magnificencia a la
luz.

A aquel que no logra el vuelo

la tierra le abre abismos en toda su amplitud

retomandolo en su seno.

[47] [SIN TITULO]

Cuando declina la sobretarde
llegando al umbral del anochecer
todavia no es de noche,

todavia alza su vuelo el p4jaro,
todavia se estira el arbol.

Pronto soplaran frios

la noche y el suefo.

[48] LA TUMBA DE B.

En el cerro, bajo el arbol,

pende tu tumba

entre el sol poniente y la luna saliente,
aviniéndose con el estar muerto,

con la puesta del sol,

con el ascenso de la luna.

Bajo el cielo, sobre la tierra,

desde el cielo hacia abajo y en direccion al cielo
reposa tu tumba.

[64] HOLANDA

Verdes, verdes, verdes prados,

vacas moteadas en los pastizales,

del cielo cuelgan las pesadas nubes

campos adentro.

Pardas, pardas, pardas aguas

fluyen por los canales

bordeando en cuadrados los prados: vallado y
calle
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Quedo yace el mundo.
Arrodillados entre aguas,
sobre prados y bajo nubes,
cavan los hombres

la himeda y negra tierra

teniendo el vasto mundo a la vista.

Tiempo
[41] [SIN TITULO]

Ay, como

se apresura el tiempo,
agregando

sin demora

afio tras afio

a su cadena.

Ay, qué pronto

encanece y ralea

el pelo.

Pero al dividirse

de subito

el tiempo

en dia y noche,

cuando entonces el corazon
se nos demora,

,Nno juega

con el tiempo

al juego de la eternidad?

[58] [SIN TITULO]

Una muchacha y un muchacho
junto al arroyo y en el bosque.
Primero estan juntos de jovenes,
luego estan juntos de ancianos.
Afuera quedan los afos

y eso que llaman la vida.
Dentro mora el estar juntos

sin conocer los afios ni la vida.

Cuerpo
[13] CANCION ESTIVAL

Dejo que mis manos se deslicen
por la dorada plenitud del verano,
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mientras mis miembros se estiran dolorosamente
hasta la oscura y pesada tierra.

Campos que declinan sonoros,

senderos que el bosque sepulta,

todo nos fuerza a guardar riguroso silencio:

que si sufrimos es porque amamos;

que la mano sacerdotal no marchite

el sacrificio ni la lentitud,

y que en medio de una nombre y didfana quietud
no se nos extinga la alegria,

pues las aguas se desbordan,

la fatiga quiere destruirnos

y nosotros nos dejamos la vida

cuando amamos, cuando vivimos.

[12] ENSIMISMAMIENTO

Cuando contemplo mi mano

-una cosa ajena pero emparentada conmigo de

pronto no estoy en ningun pais,

no queda sujeta a ningin aqui ni a ningun ahora,

ni quedo ligada a ningtin qué.

Entonces me siento como si tuviera que

despreciar el mundo:

pues bien, por mi que transcurra el tiempo

con tal de que no sucedan mas senales.

Contemplo mi mano,

que guarda parentesco conmigo

inquietantemente cercano,

siendo no obstante una cosa distinta.

(Es mas de lo que yo soy?

(Tendra un sentido superior?

[5] CREPUSCULO

Crepusculo vespertino:
quedamente quejumbrosa
suena aun la llamada de los pajaros
que yo creg.

Grises paredes

se derrumban

mientras mis manos

se reencuentran.

Lo que llegué a amar

no puedo asirlo.

Lo que me rodea

no puedo dejarlo.

Todo se hunde.
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El crepusculo se cierne.
Nada puede someterme:
asi viene a ser el curso de la vida.

[1] [SIN TITULO]

No hay palabras irrumpan en la oscuridad
ni dioses que alcen la mano.

Adonde quiera que mire...

tierra amontonandose.

No hay formas que se desprendan

ni sombras que se ciernan.

Y sigo oyendo todavia:

«Demasiado tarde, demasiado tarde».

[4] SUENO

Pies levitando con patético fulgor.
Yo misma,

también yo bailo

liberada de la gravedad

hacia la oscuridad y el vacio.
Espacios comprimidos y proscritos de
tiempos pasados,

lejanias recorridas,

soledades perdidas

comienzan a bailar, a bailar.

Yo misma,

también yo bailo.

Con irénica temeridad

nada he olvidado:

conozco el vacio

y conozco la gravedad.

Con irdnico fulgor

bailo y bailo.

[10] [SIN TITULO]

La dicha no es esto,

como se figuran

quienes mendigan y lloran

y acuden a los templos

para asistir desde el atrio a misa

y a una consagracion que no comprenden,
mirandola con malos ojos, para luego darse la
vuelta

y lamentar una vida malograda.

116



(Qué es la dicha para aquel
que estd avenido consigo mismo,
cuyo pie solo huella
lo que esta destinado para ¢él,
para aquel que no conoce otra frontera ni otro
derecho que el conocerse,
ni otro signo que no marque su estirpe que €é1?

[15] DESPEDIDA

Tt nos provocas el duelo de que nada perdura
para nosotros

y nos brindas esperanza cuando tantas cosas se
apresuran,

eres para nosotros sefal de alegria y dolores,

nos muestras caminos y abres los corazones.

Th ensamblas como jamas lo harian nuestras
manos.

Creemos en la fidelidad y sentimos el cambio.

No podemos decir hasta qué punto nos unimos.

Lo unico que podemos hacer es llorar.

[17] OCTUBRE. POR LA MANANA

Esta macilenta luz de otofio me hace sufrir y,

cuando enumero despacio mis dolores, hace que

mis ojos de abatida mirada se solacen con todo

aquello que veo y escojo en secreto.

Ay, (quién querra ponderar lo que no concibe?

(Y quién querra decir lo que solo se discierne

tardiamente?

Pues tan pronto como lo agarra con ambas
manos

deja de saber por qué lo sigue sufriendo.

Vida contemplativa
[10] [SIN TITULO]

La dicha no es esto,

como se figuran

quienes mendigan y lloran

y acuden a los templos

para asistir desde el atrio a misa

y a una consagracion que no comprenden,
mirandola con malos ojos, para luego darse la
vuelta
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y lamentar una vida malograda.
(Que es la dicha para aquel
que estd avenido consigo mismo,
cuyo pie solo huella
lo que estéa destinado para ¢€l,
para aquel que no conoce otra frontera ni otro
derecho que el conocerse,
ni otro signo que no marque su estirpe que el
nombrarse?

[20] A LA NOCHE

Ta que consuelas, inclinate sobre mi corazon sin
hacer ruido.
T que callas, dispensa alivio a mis dolores.
Interpon tu sombra ante todo lo que es
demasiado claro
y traéme el entumecimiento que me brinde una
huida de lo estridente.
Déjame tu silencio, esa liberacion atemperante.
Déjame que oculte el mal en la oscuridad. Y
cuando la claridad me mortifique con nuevas
visiones
dame fuerzas para cumplir en todo momento con
mi deber.

[8] [SIN TITULO]

Paso los dias desorientada.

Pronuncio palabras sin peso.

Vivo en una oscuridad sin vision.
Carezco de timon en la vida.

Sobre mi se cierne monstruoso,

COmMO Un NUEvo pajaro enorme y negro,
el rostro de la noche.

[5] CREPUSCULO

Crepusculo vespertino:
quedamente quejumbrosa

suena aun la llamada de los péjaros
que yo cre€.

Grises paredes

se derrumban

mientras mis manos

se reencuentran.

Lo que llegué a amar
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no puedo asirlo.

Lo que me rodea

no puedo dejarlo.

Todo se hunde.

El crepusculo se cierne.

Nada puede someterme:

asi viene a ser el curso de la vida.

[6] SUBURBANO

Emergiendo de la oscuridad

y serpenteando hacia la claridad,
veloz y altanera,

esbelta y frenéticamente rebosante
de fuerzas humanas,

urdiendo atenta

caminos ya trazados,

por encima de las prisas

con olimpica indolencia,

veloz, esbelta y frenéticamente henchida
de unas fuerzas humanas

de las que se desentiende,
escurriéndose hacia la oscuridad,
sabedora de las cosas de arriba:
asi vuela sinuosa

una bestia amarilla.

[25] PARQUE JUNTO AL RiO HUDSON

Pescadores pescando en silencio en los rios

del mundo entero.

Conductores conduciendo a ciegas por caminos
alrededor del mundo entero.

Nifios correteando, madres llamando,

el mundo es espléndido.

A veces una pareja de amantes

se pasea por el mundo.

Pescadores pescando en silencio en los rios
hasta el anochecer.

Conductores conduciendo a ciegas por caminos
apresurandose a la muerte.

Ninos, dichosos al sol,

jugando a la eternidad.

A veces se pasea una pareja

en compaifia del tiempo.

Pescadores pescando en silencio en los rios:

la rama cuelga solitaria.

Conductores conduciendo a ciegas por caminos
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sin descanso hacia el descanso.
Nifios jugando, madres llamando,
casi hay eternidad.

A veces se pase una pareja

cargando con el peso de los tiempos.

[24] [SIN TiTULO]

Muchos recuerdos se alzan
de ese estanque de aguas quietas que es el pasado.
Formas nebulosas pretéritas y tentadoras terminan
de trazar nostalgicos circulo de mi cautiverio.
Muertos: ;qué queréis? ;No tenéis patria y
morada en el hades?
(No tenéis por fin la paz de las simas? Aguay
tierra, fuego y aire os son devotos como si un
poderoso dios hubiera tomado posesion de
vosotros, como si un dios
os llamara desde aguas estancadas, desde
cenagales, lodos y estanques
para que acudais a reuniros.
Cintilando en la penumbra recubris de niebla los
reinos de los vivos,
escarneciendo la oscura fugacidad.
También nosotros queremos jugar; intervenir y
reirnos y atrapar
suefios de un tiempo que paso.
También nosotros nos hemos cansado de las
calles, de las ciudades,
de la rauda alternancia de la soledad.
También nosotros podriamos mezclarnos entre
las barcas de remos
con parejas de amantes engalanados
en estanque de aguas quietas en el bosque:
quedos, ocultos
y arrobados sobre nubes nebulosas que pronto
revestiran con delicadeza tierra, orilla, arbusto y
arbol
en espera de la tormenta que se avecina. En
espera de esa tormenta que se levanta en
remolino
de la niebla, de castillos en el aire, de la insania y
del ensuefio.
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Silencio
[25] PARQUE JUNTO AL RIO HUDSON

Pescadores pescando en silencio en los rios

del mundo entero.

Conductores conduciendo a ciegas por caminos
alrededor del mundo entero.

Ninos correteando, madres llamando,

el mundo es espléndido.

A veces una pareja de amantes

se pasea por el mundo.

Pescadores pescando en silencio en los rios
hasta el anochecer.

Conductores conduciendo a ciegas por caminos
apresurandose a la muerte.

Ninos, dichosos al sol,

jugando a la eternidad.

A veces se pasea una pareja

en compaifiia del tiempo.

Pescadores pescando en silencio en los rios:

la rama cuelga solitaria.

Conductores conduciendo a ciegas por caminos
sin descanso hacia el descanso.

Ninos jugando, madres llamando,

casi hay eternidad.

A veces se pase una pareja

cargando con el peso de los

tiempos.

[54] [SIN TiTULO]

Amo la tierra

como se ama el lugar fordneo

cuando se esté de viaje,

y no de otra manera.

Asi es como la vida

me sigue urdiendo quedamente con su hilo
para tejer un patron jamas conocido. Hasta
que de pronto,

como una despedida en mitad del viaje,
irrumpe en el marco el gran silencio.

[55] [SIN TITULO]

No hay hondura
donde no resplandezca una claridad,
ni silencio
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donde no resuene un sonido.
Despertad lo silente
-jincluso ahora sigue dormido!-.
Alumbrad la oscuridad

que nos creo.

No hay tinieblas

que la luz no venza,

ni silencio

que los sonidos no entonen.
Pero esa calma

que reposa en lo incierto
oscurece en silencio

la mostracion postrema.

[13] CANCION ESTIVAL

Dejo que mis manos se deslicen

por la dorada plenitud del verano,

mientras mis miembros se estiran dolorosamente
hasta la oscura y pesada tierra.

Campos que declinan sonoros,

senderos que el bosque sepulta,

todo nos fuerza a guardar riguroso silencio: que
si sufrimos es porque amamos;

que la mano sacerdotal no marchite

el sacrificio ni la lentitud,

y que en medio de una nombre y diafana quietud
no se nos extinga la alegria,

pues las aguas se desbordan,

la fatiga quiere destruirnos

y nosotros nos dejamos la vida

cuando amamos, cuando vivimos.

Oscuridad y luz
[21] CANCION NOCTURNA

Los dias se limitan a ir pasando,
haciendo que transcurra nuestro tiempo.
La muda noche nos deparara
perpetuamente los mismos signos oscuros.
Siempre tiene la noche que decir lo mismo,
perseverando en la misma nota.
Incluso después de habernos atrevido a cosas
nuevas
lo tnico que ella seguira mostrando de continuo
es lo que ya éramos.
La mafiana tiene ruidosa e ignota
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y rompiendo la oscura mirada muda

no lleva de regreso, con sus mil congojas nuevas,
al colorido dia.

Pero las sombras quedaran

para cerrar con recato el dia.

Es entonces cuando nos dejamos arrastrar
por rapidos rios a lejanas costas.

Nuestra patria son las sombras,

y cuando desfallecemos profundamente
aguardamos un leve consuelo

en el oscuro regazo nocturno.

Teniendo esperanza podemos perdonar
todo horror y toda congoja.

Nuestros labios se vuelven més mudos...
irrumpe el dia sin hacer ruido.

[26] [SIN TITULO]

La tristeza es como una luz encendida en el
corazon.

La oscuridad es como un resplandor que sondea
nuestra noche.

No tenemos mas que encender la pequeiia luz del
duelo

para hallar el camino de regreso a casa atravesando
la vasta y larga noche, como si fuéramos
sombras.

Bosque, ciudad, calle y arbol estdn alumbrados.

Bienaventurado aquel que no tiene patria, porque

la vera en suefios.

[30] [SIN TITULO]

Sefior de las noches:

COMO Oro 0SCUro

fulguras desde la corriente al anochecer,

a esa hora en la que,

cuando ya bajo corriendo desde la colina, suspiro
por recostarme en el frescor.

Sefior de las noches:

llena de impaciencia

aguardo la venida de tu suefo, de la noche.
Dias de alinean con dias

formando una cadena,

pero cada anochecer la hace saltar.

Senor de las noches:

tiende el puente

desde las orillas sobre la corriente,
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para que cuando yo baje corriendo desde la colina
suspirando
por recostarme en el frescor,
todavia en mitad del ultimo salto me rehaga
sosteniéndome
sobre el puente,
entre las orillas,
entre los dias,
sobre el brillo de tu oro.

Transformacion
[38] [SIN TITULO]

I

Inmensurable es la amplitud solo

cuando tratamos de mensurar

aquello que nuestro corazon estd llamado a
abarcar aqui.

Insondable es la hondura solo

cuando sondeamos indagando

lo que nos acoge como fondo cuando caemos.

Inalcanzable es la altura solo

cuando nuestros ojos se fijan con esfuerzo

en aquello de desborda cual llama el
firmamento.

Ineludible es la muerte solo

cuando, avidos de futuro,

no soportamos la pura permanencia de un
instante.

II
Ven y habita
en las oscuras y oblicuas cdmaras de mi corazon,
para que la amplitud de las paredes se cierre aun
formando un cuarto.
Ven y cae
en los coloridos fondos de mi suefio,
que se amedrenta ante el escarpado abismo de
nuestro mundo.
Ven y vuela
a la remota curva de mi nostalgia,
para que fulgure el incendio hasta la altura de una
llama.
Detente y quédate.
Espera a que, ineludible, la llegada se avecine
desde la cesion de un instante.
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[56] [SIN TITULO]

Humedad terrestre,

vaho terrestre,

un dulce calentamiento terrenal
asciende condensandose

en arte de nubes,

levitando visible en su alejamiento.
Calidez cordial,

merced cordial,

sentimiento que respira en la intimidad,
suspiro leve

cual vapor de nubes,

sentirse conmovido con audible estremecimiento.

[69] [SIN TITULO]

La caida se rehizo en vuelo.

Quien caia vuela ahora.

Es entonces cuando se abren las simas
y cuando la oscuridad sube a la luz.

Poesia
[49] [SIN TITULO]

Aun sin noticia

de aquellos dias

que, dandose paso unos a otros,
se consumieron fogosamente

y nos laceraron:

la llaga que deja la dicha

se torna estigma, no cicatriz.
De ello no quedaria noticia

st tu decir

no le brindara permanencia:

la palabra poetizada

es sede que ampara y no guarida.

[7] DESPEDIDA

Dejas que ahora os estreche la mano, dias etéreos.

No huiréis de mi: no hay escapatoria

a lo vacio y atemporal.

Pero el signo mas arcano de un viento ardiente
me rodea con su soplo: no quiero escabullirme
al vacio de tiempos de cohibicion.
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Ay, conocisteis la sonrisa con la que me
entregaba.
Sabiais cudntas cosas ocultaba yo en silencio
para yacer tendida en prados y hacerme vuestra.
Pero ahora la sangre, que nunca ha reprimido,
me llama para que acuda a barcos que jamas
maring.
La muerte esta en la vida. Lo sé, lo sé.
Por eso dejadme que os estreche la mano, dias
etéreos.
No me perderéis. Como sefial os dejo aqui
esta hoja y la llama.

[22] W.B.

De nuevo oscurece la tarde

y de las estrellas cae la noche

mientras yacemos con los miembros extendidos
en las cercanias y en las lejanias.

Suenan desde las tinieblas

pequenas y placidas melodias.

Agucemos los oidos para deshabituarnos.

Ya es hora de ir desalojando hileras.

Si remotas son las voces, cercana es la congoja:
aquellas voces de aquellos muertos

que enviamos como nuncios que nos anteceden
para escoltarnos hacia el adormecimiento.

[48] LA TUMBA DE B.

En el cerro, bajo el arbol,

pende tu tumba

entre el sol poniente y la luna saliente,
aviniéndose con el estar muerto,

con la puesta del sol,

con el ascenso de la luna.

Bajo el cielo, sobre la tierra,

desde el cielo hacia abajo y en direccion al cielo
reposa tu tumba.

[63] [SIN TITULO]

La llaga que deja la dicha

se llama estigma y no cicatriz.

Solo las palabras del poeta nos dan noticia de ella.
El decir poetizante

es se que ampara y no guarida.
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[51] [SIN TITULO]

El poema poetiza condensando

y protegiendo el nucleo de malas intenciones.
Cuando el nacleo la rompe,

la cascara deja de ver al mundo un denso interior.

[19] A LOS AMIGOS

Desconfiad del quedo lamento

cuando la mirada del apatrida

os corteje con recato.

Sentid con qué orgullo el mas puro decir
aun lo oculta todo.

Sentid el tiernisimo estremecimiento

del agradecimiento y la fidelidad.

Y sabes que el amor nunca dejara de dar
sobre una perpetua nieve nueva.

Fragilidad y reconstruccion del mundo comun
[5] CREPUSCULO

Crepusculo vespertino:
quedamente quejumbrosa

suena aun la llamada de los pajaros
que yo creg.

Grises paredes

se derrumban

mientras mis manos

se reencuentran.

Lo que llegué a amar

no puedo asirlo.

Lo que me rodea

no puedo dejarlo.

Todo se hunde.

El creptsculo se cierne.

Nada puede someterme:

asi viene a ser el curso de la vida.

[27] [SIN TiTULO]

S¢é que las calles han quedado destruidas. ;De
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donde nos llega el destello de la rodada, asomando
prodigiosamente incolume de entre las antiguas
ruinas?
S¢é que las casas se han derrumbado.
Entrando en ellas ingresdbamos en el mundo, con
la prodigiosa seguridad
de que ellas eran mas consistentes que nosotros
mismos.
La luna -que ya esta vez olvidamos- ;seguira
ayudando a brindar soporte
con su luz mas constante
a los cascos de los caballos,
como si fuera un eco proveniente del silente
rostro del rio?

[34] [SIN TITULO]

Incesantemente nos aparta la vida de aquello que
hace apenas un momento estaba a las puertas con
todas sus energias.
Incesantemente se acerrojan puertas y se hunden

puentes
en el flujo de la corriente apenas los tocas con el

pie.

[36] [SIN TITULO]

Rios sin puente,

casas sin pared:

nada se reconoce

cuando el tren los recorre.
Hombres sin sombra,
brazos sin mano.

[30] [SIN TITULO]

Senor de las noches:

COMO Oro 0SCUro

fulguras desde la corriente al anochecer,

a esa hora en la que,

cuando ya bajo corriendo desde la colina, suspiro
por recostarme en el frescor.

Sefior de las noches:

llena de impaciencia

aguardo la venida de tu suefio, de la noche.
Dias de alinean con dias

formando una cadena,
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pero cada anochecer la hace saltar.
Sefior de las noches:
tiende el puente
desde las orillas sobre la corriente,
para que cuando yo baje corriendo desde la colina
suspirando
por recostarme en el frescor,
todavia en mitad del ultimo salto me rehaga
sosteniéndome
sobre el puente,
entre las orillas,
entre los dias,
sobre el brillo de tu oro.

[35] [SIN TiTULO]

Pero a veces aparece lo mas familiar, abriendo el
portal de la casa y quedandose detenido, como una
eterna estancia en la aceleracion final, igual que se

comba el puente de orilla a orilla sobre corrientes

de ajetreo,
firmemente vinculado, forma fija, siendo a la vez
libertad y patria.

Derecho y libertad
[23] [SIN TITULO]

Derecho y libertad:

jHermanos, no vaciléis,

ante nosotros resplandece la aurora!
Derecho y libertad:

jHermanos, atreveos,

mafiana venceremos al demonio!
Desde las montafias

y los valles

arrastrad la plomada en el pie.
Derecho y libertad:

jHermanos, no preguntéis,

nosotros somos ahora el Juicio Final!
Vastos paises,

callejones estrechos:

jHermanos, este es nuestro paso!
Llorar, reir,

amar, odiar:

itodos los dioses se suman a nuestra marcha!
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Herméticos
[60] [SIN TITULO]

Desde la lejania saluda este libro:

deja que quede sin ser leido.

También en la lejania mora la proximidad:
siempre queda un haber sido.

[61] PESAROSA MANSEDUMBRE

Hay mansedumbre

en la concavidad de nuestras manos,
cuando la palma se

amolda a la forma ajena.

Hay mansedumbre

en el abovedado cielo nocturno,
cuando la lejania se

acomoda a la tierra.

Hay mansedumbre

en tu mano y en la mia,

cuando la cercania de subito

nos cautiva.

Hay melancolia

en tu mirada y en la mia,

cuando la gravedad nos

moldea haciéndonos el uno al otro.

[62] [SIN TITULO]

Asi es mi corazon:

como ese rojo disco

lunar que nubes de lagrimas tapan del todo y que

necesita la noche para consumirse en su

flagrancia ardiendo en silencioso incendio. o
como el flagrante rescoldo de la madera en la
negrura de un hogar que ya no alumbra. Asi es

como arde mi corazdén por dentro: flagarando sin

alumbrar.

Cuando entonces asoma

la mas tenue luz diurna

y todas las cosas se muestran ya configuradas y a

ninguna ha consumido el incendio ya extinto de

la noche

-salvas y bellas acuden ellas a sumarse al

juego de luz y aire, de arcilla y rocio-,

entonces mi corazon,

igual que los macilentos cuernos de la luna,
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inaparente, inadvertido e intacto
se apega a un firmamento celeste luminoso en
exceso.

Anexo 2 - Mapa constelatorio
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