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EDITORIAL

Quantes filosofes pots anomenar ara mateix?

A la crida d’articles per aquest numero de la revista, us féiem aquesta
pregunta i avui us la tornem a fer. Tres? Set? Disset?

Hi ha moltissimes dones que han fet i fan filosofia. La llista seria inter-
minable. Ben sovint, pero, tenen poca visibilitat i no sén prou valorades,
llegides ni estudiades. Per aixo ens vam proposar dedicar aquest nimero
a les dones filosofes: per posar en valor la qualitat filosofica de tantes
dones que s’han dedicat i es dediquen a |a reflexio.

Per aquest numero hem rebut més articles que mai. Hem ordenat els
articles del monografic per ordre cronologic de la filosofa en que es
centren: Cristina de Pizan, Teresa de Cepeda y Ahumada, Luisa Sigea de
Velasco, Mary Wollstonecraft, Harriet Hardy, Jane Addams, Emma Gold-
man, Hannah Arendt, Simone Weil, Judith Shklar, Martha Nussbaum,
Kathrin Koslicki.

Aix0 demostra que si que coneixem l'obra de fildsofes importants. El que
ens proposem amb aquest nimero és difondre aquest coneixement i
ajudar a que elles també formin part dels nostres referents intel-lectuals.

En aquest mateix exemplar, també hi trobareu dos articles sobre altres
tematiques. Per una banda, la professora de Filosofia de la Universitat de
Barcelona Begoiia Roman ens explica la seva experiencia conduint con-
verses filosofiques a televisid. Per altra banda, Damia Bardera reflexiona

N

sobre “Logos estoic i Imperi roma”.

A continuacié, la traduccié d’un article de filosofia que fins ara no era
accessible en catala: “Un Kant feminista”, de la filosofa nordamericana
Carol Hay, en traduccié de Lluna Pineda. Aquest article pot ser molt inte-
ressant per discutir-lo a classe de Filosofia quan estudiem I’ética de Kant.
Volem agrair a l'autora que ens hagi cedit els drets per traduir aquest
article al catala i per publicar-lo a Filosofia, ara! Revista per pensar.

Tot seguit, tres recursos: una reflexié entorn a per qué la democracia
necessita la Filosofia 3/18, amb Nussbaum i Lipman, uns apunts sobre el
concepte de génere, molt pertinents per complementar el present mo-
nografic, i també la cronica del Cosmograf, de la ma de Xavier Valls.

Finalment, al balcd de I'estudiant es publica una comunicacio, presenta-
da per Mar Hombrados a la “Jornada de Filosofia de Girona 2019”, amb
el titol “El control que té el poder”. | a la contraportada hi trobareu un
article sobre “10 disputes filosofiques”, el Seminari anual d’enguany de
la Seccid de Filosofia Analitica Societat Catalana de Filosofia.

Com sempre us recordem, ens podeu seguir a Twitter @FilosofiaAraiens
podeu visitar a la nostra web filoara.cat, on podeu trobar el “Call for pa-
pers” pel proper nimero i us podeu registrar i rebre noticies de la revista.

Gracies per ajudar-nos a fer possible la revista,

Equip Editorial
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UNA MIRADA A «LA CIUTAT DE LES
DAMES» DE CRISTINA DE PIZAN

Rubén Rubio Barrera
Enginyer informatic i graduat en filosofia. Professor associat UAB.

«Per aixo estic desolada i indignada de sentir els homes que repeteixen que les dones
volen ser violades i que no els desplau gens de ser forcades, encara que se’n defensin
fortament. Perqué no puc creure que elles obtinguin plaer amb una tal abominacié.»

(de Pizan, 1990 pag. 183)
ll Aquesta cita segurament la signaria qualsevol autor o autora feminista contemporani. |,

aixo no obstant, apareix al llibre La Ciutat de les Dames escrit per Cristina de Pizan 'any
«...has de saber que 1.405.

totes aquestes besti- Cristina de Pizan va néixer a Italia 'any 1365, perd als quatre anys ana a viure a Fran-
eses que s’exp/iquen ¢ca amb el seu pare, que era metge i astroleg al servei de Carles V de Francga. Gracies a

. aquesta professié del seu pare i a la voluntat d’aquest, va rebre una educacié que no
o escriuen contra les duesta p P et aed cacto que s
era comuna a les dones del seu temps. Aix0 no obstant, la seva mare volia que seguis

dones han estat —i el model de les dones del seu temps, de manera que Cristina es va casar amb 15 anys.

sén encara— forja- - L o .
Cristina sembla que va viure bé dins del matrimoni, pero la seva sort va canviar amb les

des i inventades del morts de Carles V, del seu pare i del seu marit, de manera que, amb 25 anys, el 1.390,

tot contra la veritat.» ella va quedar al capdavant de la seva familia —dels seus tres fills i de la seva mare—,

(de Pizan. 1990 pag realitzant tasques que eren reservades als homes; en paraules d’ella mateixa, «vaig
, .

experimentar que m’havia convertit en un home de debo.» (de Pizan, 1990 pag. 10)

141)

A causa dels pocs recursos de que disposava, Cristina va comengar a escriure per
guanyar diners per poder sustentar la seva familia, convertint-se, aixi, en la prime-
ra escriptora professional de Franca (de Pizdn, 2006 pag. 12). Cristina va escriure una

obra extensa, amb uns 30 llibres, assajos i volums de poesia, entre els quals desta-
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quen Le Livre des Epistres sur le Roman de la Rose (1401-
1402), Le Livre des Trois Vertus (1405) o Le Ditié de Jean-
ne d’Arc (1429). Va morir bany 1431, a hedat de 66 anys.

Per la seva tematica i el seu contingut, hom podria dir que els
seus textos son deutors de Dante o Boccaccid i s’'emmarquen
dins del primer Renaixement, tot i que per dates encaixaria
dins de I'Edat Mitjana (de Pizan, 1990 pag. 17). Aix0 no obs-
tant, mai no apareix als llibres de text dels instituts amb els
autors esmentats (Lopez Navajas, i altres, 2009). Aquest és un
fet comu a la majoria de dones de la historia: només n’apa-
reixen un 12’8 % als llibres de I'ESO (Lépez Navajas, 2014).

Le livre de Cité des Dames, traduit en catala com La Ciutat
de les Dames, és I'obra més divulgada i coneguda en vida
de l'autora (de Pizan, 1990 pag. 17). El titol és una analo-
gia de La ciutat de Déu, d’Agusti d’Hipona, perd no hi té cap
més relacid amb aquest autor (de Pizan, 1990 pags. 16-17).

La Ciutat de les Dames és una resposta al tractat misogin Les
lamentations de Mathéole, on es titlla les dones de parla-
dores, cridaneres, mentidores o orgulloses, entre d’altres
(de Pizan, 1990 pag. 13). Cristina comenga l'obra comen-
tant com havia llegit aquest llibre, ja que, segons havia es-
coltat, parlava molt de les dones. Després de fer-ho, em-
pero, Cristina explica que «[...] la lectura d’aquest llibre [...]
em trasbalsa fins al més profund del meu ser. Em pregun-
tava quines podien ser les causes i les raons que impulsa-
ven tants d’homes, clergues o no, a parlar malament de
les dones i a vituperar-ne la conducta bé de paraula, bé en
els seus tractats i els seus escrits.» (de Pizan, 1990 pag. 28)

Cristina es troba en un estat melancolic després d’aquesta lec-
tura quan, en un somni, se li apareixen tres dames nobles: la
Rad, la Rectitud i la Justicia, que li expliquen que «[...] venim
a anunciar-te la construccié d’una ciutat. Has estat escollida
per construir i tancar [...] aquesta ciutadella ben fortificada.
Nomeés hi viuran les dones il-lustres de bona anomenada, per-
que els murs de la nostra ciutat estaran prohibits a totes les
que estaran mancades de virtut.» (de Pizan, 1990 pags. 34-35)

Tot el llibre gira entorn de la construccié d’aquesta gineco-
topia, d’aquesta ciutat al-legorica. Tant la ciutat com aque-
lles que hi habitaran seran per sempre més a la ment de
les dones venidores per donar-les confianga en si ma-
teixes, i evitar que caiguin en l'error de Cristina de creu-
re els insults dels homes, minvant la seva bondat, les se-
ves capacitats i la seva forca (Groag Bell, 2004 pag. 28).

L'obra s’estructura en tres grans parts, a cadascuna de les quals
hihaundialegdeCristinaamb cadascunaunadelesdamespera
construir seccions de la ciutat. Les «pedres» que es faran servir
per a construirla ciutat sén totes dones, historiques o mitiques,
lavidaifets de les quals s’exposara més o menys extensament.

A la primera part, després de la introduccio, que situa la cons-
truccié de la ciutat —i on apareixen gran quantitat d’elements
autobiografics—, ladamaRad ajuda a Cristina a construir els fo-
naments, les fortificacions i les muralles de la ciutat. Per fer-ho,
la dama Rad descriu dones conegudes per I'assoliment d’éxits
militars o politics, aixi com dones conegudes perla seva saviesa.

A la segona part, amb 'ajuda de la dama Rectitud, es constru-
eixen les cases que poblaran la ciutat. Es relata la vida de dones
profetes, com les 10 sibil-les, i també la historia de dones que
exemplifiquen els ideals d’amor marital o filial. A més a més,
la dama Rectitud convida a Cristina a reinterpretar la historia,
a dubtar del que es diu de les dones: «Sense que calgui dir res
més, has de saber que totes aquestes bestieses que s’expliquen
o escriuen contra les dones han estat —i sn encara— forjades
iinventades del tot contra la veritat.» (de Pizan, 1990 pag. 141)

A la tercera part, en dialeg amb la dama Justicia, s’aca-
ben de construir les torres i les cobertes de la ciutat, i
s’hi convida les dames que hi habitaran, en la seva ma-
joria, martirs cristianes. Totes elles son encapgalades
per la Verge Maria, que és nomenada Reina del cel i
governadora de la ciutat. Aquesta escena es pot veure a
una il-lustracié d’'un manuscrit del llibre conservat a la Baye-

rische Staatsbibliothek de Munich (Codex. gall. 8, fol 90v):
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El llibre acaba amb una arenga de Cristina a les dones, que
hom podria signar avui dia: «Vegeu, estimades amigues,
com de tots cantons aquests homes us acusen dels pitjors
defectes. Desemmascareu la seva impostura mitjancant l'es-
clat de la vostra virtut; fent el bé, feu convictes de mentida
tots aquests que us calumnien.» (de Pizan, 1990 pag. 279)

La ciutat de les Dames —malauradament— continua sent una
referéncia a I'actualitat. El llibre és ple d’idees i reflexions sobre
les dones de sorprenent vigéncia que no es troben a les obres
delsautorsdel’epocaique, pelmotiude serdona, quedaoculta
aullsdel public, especialment dels estudiants. Sino s’estudiaals
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instituts ni se’n parla, com podem arribar a conéixer l'autora?

Aixi doncs, cal reivindicar la figura de Cristina de Pizan i
la seva obra, i cal llegir-la i regellir-la. D’agquesta mane-
ra, aconseguirem emmudir tantes reflexions vituperioses
que els homes han escrit sobre les dones al llarg de la his-
toria, per aconseguir aixi obrir els ulls i tenir una cultura
més feminista. | és que ens pot passar, mirant per sobre els
murs de la ciutat de les dames, el que ella mateixa explica:

«En sentir-vos m’adono encara més que mai com és de
gran la ignorancia i la ingratitud de tots aquests homes
que malparlen tant de les dones. [...] iQue callin, doncs!
iQue callin drara endavant aquests clergues que mal-
parlen de les dones! iQue callin tots els seus compli-
ces i aliats que en diuen mal o que en parlen en els seus
escrits o els seus poemes!» (de Pizan, 1990 pag. 101)
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TERESA DE CEPEDA'YY AHUMADA,

FILOSOFA

Patricia Fernandez Martin
Universidad Auténoma de Madrid

0. Ha habido una tendencia, a lo largo de los siglos, a etiquetar
a las mujeres religiosas como misticas y no fildsofas o tedlo-
gas, mientras que a los hombres se los puede considerar mis-
ticos, tedlogos vy fildsofos indistintamente. Muchos filésofos
han podido llevar a cabo una vida de predicacién sacerdotal
y, a la vez, reflexionar desde la fe hacia la razén y viceversa
sobre lo que en cada época constituye el canon interpretativo
de las (respectivas) Sagradas Escrituras. No pueden salirse de
los imaginarios colectivos de su época, por supuesto, pero si
tienen permiso para elegir impartir lecciones en publico sobre
filosofia y teologia.

Ellas, sin embargo, carecen de toda eleccion a la hora de cons-
truir su discurso. Ser mujeres las obliga a mantener unos pro-
tocolos determinados en cuanto a forma y contenido del tex-
to, que no coinciden con los exigidos a los varones (Baranda
y Cruz, 2018).

La injusticia en el etiquetado de las féminas se encuentra
no solo en la incapacidad de los historiadores para detectar
discurso filoséfico en personas de otro género, sino también
en el interés sociopolitico de considerar que la experiencia
(mistica) se reduce a lo controlable e invisible del ambito de
lo privado (Forcades i Vila, 2011: 73), lo que explica que sus
aportaciones filosoficas o teoldgicas sean relegadas despec-
tivamente a la bibliografia espiritual y devocional (Ramoén,
2010: 157). Para hacer justicia, entonces, es necesario com-
prender que numerosas mujeres consideradas “simples” mis-
ticas pueden, en realidad, estar haciendo filosofia, si bien la
llevan a cabo desde un universo discursivo distinto del que
emplean los hombres, simplemente, porque no se les permite
otro.

Para demostrar la valia filosofica de esas mujeres, voy a traer
a colacién cinco fragmentos del representativo Libro de la
vida de Teresa de Avila, que presento comparados con sendos
textos de filésofos consagrados en estricto orden cronoldgico.
La idea esencial es, pues, hacer ver que su contenido es tan
contextualmente filoséfico como el de los hombres.

1. El primer filésofo es el neoplatdnico Plotino, para quien el

mundo terrenal no tiene ningln valor una vez se ha conocido
el supremo Bien (Martin Velasco, 2009: 112-130, 260-261),
igual que en el cristianismo carece de valor lo material una
vez se ha conocido a Dios (Vida 40:10):

“Ya sabe Su Majestad [Dios] nuestra miseria y bajo natural
mejor que nosotros mismos, y sabe que ya estas almas de-
sean siempre pensar en El y amarle. Esta determinacion es la
que quiere. [...] Porque muy muchas veces [...] que viene de
indisposicion corporal, que somos tan miserables que partici-
pa esta encarceladita de esta pobre alma de las miserias del
cuerpo.” (Vida 11:15).

“El alma ama el Bien porque, desde el origen, ha sido incitada
por él a amarlo. Y el alma que tiene este amor a su disposi-
cién no espera que las bellezas de aqui abajo la hagan volver
a acordarse, sino que [...] desprecia las cosas de aqui abajo.”
(Plotino apud Martin Velasco, 2009: 118).

2. Otro filésofo es el Pseudo-Dionisio, interesante para el tra-
tamiento fenomenoldgico de la mistica (Martin Velasco, 2009)
por ser el primero que introduce, precisamente, el término
de “teologia mistica”, definido como el proceso en el que se
transforma el alma que sufre la accidn de Dios. Similarmente
procede Teresa unos diez siglos después, con el afiadido de la
experiencia vivida como base de su definicién:

“Esto no era manera de visidn: creo lo llaman mistica teologia.
Suspende el alma de suerte que toda parecia estar fuera de
si: ama la voluntad; la memoria me parece estd casi perdida;
el entendimiento no discurre -a mi parecer-, mas no se pier-
de; mas, como digo, no obra, sino esta como espantado de
lo mucho que entiende, porque quiere Dios entienda que de
aquello que Su Majestad le representa ninguna cosa entien-
de.” (Vida 10:1).

[La teologia mistica es] la manera mas digna de conocer a Dios
(que) se alcanza no sabiendo, por la unién que sobrepasa todo
entender (Pseudo-Dionisio apud Martin Velasco, 2009: 220).

3. La experiencia mistica permite a la filésofa una profunda
reflexién que sin duda alguna esta basada en la agustiniana
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(y contradictoria) interaccidn entre la trascendencia (superior
summo meo) y la inmanencia (interior intimo meo) del Ser:

“Asi parece que estd el alma no en si, sino en el tejado o techo
de si misma y de todo lo criado; porque aun encima de lo muy
superior del alma me parece que estd.” (Vida 20:10).

“Dios es si mismo en ningun intervalo ni extensién de espacio,
sino que en su inmutable y preeminente poder, es a la vez in-
terior a todas las cosas porque todas las cosas estan en El, y
exterior a todas las cosas porque El esta por encima de todas
las cosas.”(San Agustin apud Copleston, 2011: 11-58).

4. La misma experiencia es defendida, tal vez por influencia de
Pedro de Alcantara, como via del conocimiento racional en con-
traste con un conocimiento divino, idea que recuerda en parte
a la adaptacion que de Aristoteles efectiia Tomas de Aquino:

“Y es el engafio que nos parece por los afios hemos de enten-
der lo que en ninguna manera se puede alcanzar sin experien-
cia. Y asi yerran muchos -como he dicho- en querer conocer
espiritus sin tenerle. No digo que quien no tuviere espiritu, si
es letrado, no gobierne a quien le tiene; mas entiéndese en
lo exterior e interior que va conforme a via natural por obra
del entendimiento [conocimiento sensible + intelectual], y en
lo sobrenatural que mire vaya conforme a la Sagrada Escritura.”
[conocimiento teoldgico por la fe] (Vida 34:11).

No hay que sorprenderse de que la cognicidn intelectual llegue
mas lejos que la cognicidn sensitiva [Util para alcanzar] cierto
tipo de conocimiento de cosas invisibles [entre las que puede
estar Dios] (Santo Tomas apud Copleston, 2011: 11-319).

5. Al intentar alcanzar el conocimiento, naturalmente, puede
caer en el engafo del demonio, que evoca futuros recuerdos
cartesianos:

“Este fue el mas terrible engafio que el demonio me podia ha-
cer debajo de parecer humildad, que comencé a temer de te-
ner oracién, de verme tan perdida.” (Vida 7:1).

“Cuando es demonio, no sélo no deja buenos efectos, mas dé-
jalos malos. Esto me ha acaecido no mas de dos o tres veces,
y he sido luego avisada del Sefior como era demonio.” (Vida
25:10).

“Supondré, pues, no que un Dios 6ptimo, fuente de la verdad,
sino cierto genio maligno, tan sumamente astuto como pode-
roso, ha puesto toda su industria en engaiarme [...]. Procuraré
mantenerme firme en lo que ciertamente si depende de mi,
a saber, no asentir a cosas falsas, de manera que ese engafia-
dor, por muy poderoso y astuto que sea, no pueda imponerme
nada.” (Descartes apud Talavan, 2007: 130-131).

6. Teresa de Avila es mujer, escritora y mistica (Morera de Guija-
rro, 2017), pero, ademas, es tedloga y fildsofa (Martino y Bruz-

zese, 2000; Forcades i Vila, 2011): lo primero, porque no evita la
fe para explicar a Dios desde dentro, como tampoco hacen los
hombres considerados grandes fildsofos medievales (Coples-
ton, 2011); lo segundo, porque igualmente intenta explicar su
vision del mundo recurriendo a argumentos fundamentalmen-
te neoplatdnicos, igual que hacen otros sabios como Eckhart,
el Pseudo-Dionisio y Agustin de Hipona, por ejemplo, atraidos
por la idea del Bien que reinterpretan, naturalmente, desde
un prisma cristiano; o empleando métodos aristotélicos, como
la defensa de la pura contemplacién para alcanzar la Verdad,
como proponen los mencionados filésofos y, ademds, Hugo de
San Victor e incluso Tomas de Aquino (Copleston, 2011).

En conclusion, aunque es necesario estudiar desde esta pers-
pectiva otros textos de nuestra escritora asi como los tratados
filoséficos de muchas otras mujeres, no es justo desterrar a
las féminas del reino del saber porque sus investigadores no
hayan sido capaces de comprender las peculiaridades de su(s)
universo(s) discursivo(s).
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LUISA SIGEA DE VELASCO, UNA FILOSOFA
TOLEDANA DEL SEGLE XVI

Imma Font Marena

Professora filosofia Escola Vedruna Malgrat de Mar

«Si és veritat que els cagadors passen les nits en plena neu i suporten
el gel que els crema a les muntanyes, i els pugilistes no es queixen
quan sén masegats pels cops dels cestos, si per a ells la victoria als
Jocs Olimpics és un titol de gloria igual a aquell que conferia en altres
temps el consolat, i si els gladiadors, homes depravats o barbars, su-
porten fins a I'extrem grans cops, si doncs, en tots aquests I'exercici,
la practica regular i el costum tenen una gran forga, nosaltres, nascu-
des per a la gloria, ¢no serem també capaces d’escoltar les meditaci-
ons d'aquelles dones il-lustres, de tal manera que les nostres animes
en sortiran enfortides en contra de tot allo que les perjudica?»

Luisa Sigea de Velasco
Dialeg de dues donzelles sobre la vida aulica i la vida retirada

Sabem que al llarg de la historia del pensament hi ha hagut fi-
losofes, perque, en l'actualitat, sén nombrosos els grups d’in-
tel-lectuals constituits essencialment per dones, pero també
per homes, que es dediquen a l'estudi de pensadores pita-
goriques com Teano de Crotona, Fintis, Melissa i Perictione;
pensadores epicuries com Temista i Leonteu; politiques com
Aspasia de Milet; matematiques com Hipatia d’Alexandria;
mistiques com Hildegarda de Bingen i Eloisa del Paraclit; li-
terates com Christine de Pizan; pensadores com Luisa Sigea,
Moderata Fonte, Oliva Sabuco i Juliana Morell; entre moltes
altres dones. Es tracta de grups investigadors, com, per exem-
ple, el de Filosofia i Génere, DUODA, el de Creacio i Pensa-
ment de les Dones (CiPD) o la Libreria de Mujeres de Mildn. El
problema és que el terme utilitzat per fer referéncia a aques-
tes pensadores no ha estat el de «filosofa», siné el d’«hetera»
—a I'’Antiga Grecia—, el de «docta puella» —a Roma i també a
Espanya als segles XIV, XV i XVI-, i els de «Precioses» i «Sa-
lonniéres» —a Franca, als segles XVII i XVIII, respectivament.
Destaco especialment el concepte de docta puella, el qual, al
llarg dels segles XIV-XVI, es va utilitzar per apel-lar a dones hu-
manistes, cultes i erudites, que tenien coneixements de llen-
gua i cultura greguesii llatines, i també de filosofia. D’entre les
doctae puellae identificades, com, per exemple, Oliva Sabuco
o Juliana Morell, m’he centrat en el cas de la toledana Luisa Si-
gea (1522-1560), autora d’'un dialeg filosofic en llati titulat Du-
arum virginum colloquium de vita aulica et privata (Dialeg de
dues donzelles sobre la vida aulica i la vida retirada) del 1552.

Luisa Sigea de Velasco va néixer a Tarancon (antigament en el
regne de Toledo) I'any 1522 i va morir a Burgos el 1560. Entre
els llatinistes, és coneguda com «Aloysia Sygaea Toletana» o
simplement com «la Toledana. Fou instruida pel seu pare Die-
go Sigeo en llengua i literatura classiques, hebreu, caldeu, ora-
toria i filosofia. Lany 1530 entra al servei de la reina Caterina
d’Austria i de Portugal (1507-1578) com a donzella de cambra
després que el seu pare hagués de traslladar-se a Lisboa bus-
cant refugi acusat d’haver participat en la Revolta dels Comu-
ners de Castella (1520-1521) dirigida per Juan Lépez de Padi-
lla (1490-1521), al servei de qui havia estat. Més tard, fou la
preceptora de llati de la infanta Maria d’Avis i de Portugal. A la
cort portuguesa entra en contacte amb altres puellae doctae,
com Paula Vicenta (1519-1576) i Juana Vaz (?). El 1552, s’acor-
da el seu matrimoni amb Francisco de Cuevas (1520-1559), un
noble castella i culte. Junts, treballaren a la cort de la infanta
Maria d’Avis i de Portugal durant els anys 1552-1555. El 1555,
després de tretze anys al servei de la cort portuguesa, Luisa
Sigea i el seu marit abandonaren aquell espai reial per mo-
tius desconeguts, i s’instal-laren a Burgos. A partir d’aquest
moment, comenga una etapa molt dura per a ella, ja que ni
els seus coneixements ni tampoc la seva fama no li serviren
per trobar feina a Espanya. La rad, segons Nieves Baranda, fou
que en aquest pais el nombre de mecenes era molt reduit,
no hi havia corts literaries ni tampoc un especial interes pel
llati; i, a més, a Espanya no s’oblidaren que Luisa Sigea era
una dona i la filla d’un exiliat. El 25 d’agost del 1557 fou mare
d’una nena, Juana de Cuevas Sigea (1557-1593). Tanmateix,
Sigea tan sols pogué exercir de mare poc més de dos anys, ja
que mori el 1560 a Burgos, deixant, pero, un llegat literari i
filosofic que cal a destacar.

La primera obra que Sigea escrivi fou un poema titulat Syntra
(1546), dedicat a la infanta Maria d’Avis i de Portugal. Con-
sistia en un elogi de la infanta Maria per part del personatge
Syntra, el qual relatava al personatge-autora Sigea el futur tan
prometedor que esperava a la «virgen regia» (la infanta Ma-
ria). Durant els darrers anys de la seva vida, Sigea escrigué
alguns poemes més, especialment de caracter melancolic.

Aquesta pensadora també conrea el geénere epistolar, un gene-
re comu entre els escriptors humanistes. Es tractava d’episto-
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les erudites i literaries, anomenades també «humanistiques»,
que eren com petits tractats o assajos que seguien les regles
formals de les cartes oficials de I’Ars dictaminis medieval. Si-
gea segui el model epistolar petrarquista,’ dirigint-les no no-
més als seus amics i familiars, sind també a destinataris eru-
dits. Nicolas Antonio, en la seva obra Biblioteca hispana nova,
li atribueix 32 epistoles, 21 en llati i 11 en castella.? Escrigué
cartes de tematica personal i familiar, i d’altres de tematica
professional. Les epistoles de caracter familiar ens serveixen
per comprovar que Luisa Sigea fou una gran coneixedora dels
sentiments humans, com els de I'amistat, 'amor, la soledat,
la tristesa, etc.; i que fou capag d’expressar-los des del seu jo
femeni, sense estar influenciada per les doctrines de I'Església
ni les de I'Estat. Les epistoles professionals li serviren, sobre-
tot, per destacar la personal i constant dedicacié a I'estudi,
qgue mantingué al llarg de tota la seva vida, i ens presenten
una dona intel-ligent, erudita i aguda. Segons Nieves Baranda,
aquest afany de reconeixement i de propaganda personal és
propi de la literatura femenina, i té la finalitat de demostrar
que les dones també tenen capacitat d’estudi, d’escriptura i
de creacié.?

L'obra mestra de Sigea, pero, fou el dialeg filosofic en llati Di-
aleg de dues donzelles sobre la vida aulica i la vida retirada,
que escrigué el 1552, deu anys després d’arribar a la cort por-
tuguesa. L'objectiu d’aquesta obra fou descobrir quin era el
millor estil de vida per arribar al costat de Déu i gaudir de la
vida felig: I'estil de vida aulic o I’estil de vida retirada. Per res-
pondre a aquesta qliestio, Sigea va desenvolupar una serie de
reflexions politiques, antropologiques i epistemologiques que
subordina a l'objectiu etic d’arribar a Déu i a la felicitat. Des-
taco el fet que Luisa Sigea va desenvolupar una «teoria» poli-
tica, antropologica i epistemologica sui generis, perquée no es
tractava de teories propiament dites; és a dir, sistematiques,
ben organitzades i ben justificades, centrades en la recerca
d’uns fonaments politics, antropologics i epistemologics, a
I'estil platonic, aristoteélic, i, sobretot, cartesia, sind que Sigea
subordina les seves reflexions politiques, antropologiques i
epistemologiques a un objectiu étic, i a partir d’aqui desenvo-
lupa la seva propia concepcio etica.

Per presentar els seus arguments, Luisa Sigea tingué en comp-
te determinats aspectes de les filosofies pitagorica, platonica,
estoica, agustiniana i, sobretot, de la doctrina cristiana, a par-
tir dels quals extragué les seves propies reflexions i conclusi-
ons. Sigea, pero, no va recollir tots aquests arguments aliens
per poder, a partir d’aqui, aprofundir en els mateixos objec-
tius dels autors citats o bé oposar-s’hi de manera critica, sind
per justificar i analitzar I'estil de vida aulic i I'estil de vida reti-
rat per tal de descobrir quin dels dos era millor per aconseguir

1 Vegeu Baranda (2008: 145); i també Prieto (2007: 32).
2 Citat per Rivera (1997: 108) i també per Bel (1998: 75).
3 D’acord amb Baranda (2008: 147); i també amb Prieto (2007: 36).

la vida feli¢ dintre d’aquest segle. La conclusié a que arriba fou
que ambdos estils de vida eren igualment valids per arribar al
costat de Déu. La rad per escollir un estil de vida o I'altre, se-
gons ella, es trobava en el tipus de persona que és cadascu, és
a dir, segons si hom posseeix una anima feble o bé una anima
forta. En aquest dialeg, Luisa Sigea també argumenta que tant
els homes com les dones podien arribar al costat de Déu i gau-
dir de la vida felig, perqué les dones, segons Sigea, compartien
moltes caracteristiques amb els homes.

A partir, doncs, de I'analisi filosofica del Dialeg de dues donze-
lles podem concloure que Luisa Sigea, certament, fou una au-
tentica filosofa, és a dir, una pensadora capa¢ de desenvolu-
par els seus propis arguments d’'una manera critica i reflexiva.
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Primera edicié impresa de A Vindication of the Rights of Woman de
Mary Wollstonecraft.

Sovint escoltem a les aules que la Il-lustracié és un dels
periodes més intel-lectualment revolucionaris de la historia
que va estendre les seves idees filosofiques i politiques per
Europa des de mitjan s. XVIl al XVIIl, amb l'objectiu de millorar
la vida humana mitjangant a la rad, la ciencia i I'educacid.
En certa manera, es fa dificil no defensar que va ser un
moment historic amb aquestes caracteristiques si pensem
en les seves consequencies: grans avencgos en les ciencies i
les matematiques i les revolucions americanes i franceses
que van redactar, per primer cop, drets humans universals
a la Declaracié dels Drets de Virginia durant la Revolucié
Americana o la Declaracid dels Drets de ’'Home i el Ciutada de
la Revolucié Francesa.

Les declaracions definien els drets personals i els de la
comunitat, a més dels universals, establint els principis
d’una societat fonamentada en una nova legitimitat oposada
a les practiques de I'Antic Regim. Fruit de la Il-lustracid, les
Declaracions enumeraven els drets naturals i inalienables dels
quals disposava cada home i ciutada, independentment del
monarca: la llibertat, la propietat, la seguretat i la resistencia
a l'opressid esdevenien els drets fonamentals, invertint aixi els
principis de la sobirania de I’Antic Régim. Tota una revolucio
que va ser possible gracies a les idees il-lustrades d’autors
com Locke, Voltaire o Rousseau, entre d’altres, en la mesura

en que les seves idees, sustentades en la rad per tal d’alliberar
a I'home de l'opressio, van esdevenir lleis fonamentals: les
revolucions modernes van fer que el somni del Segle de
les Llums esdevingués realitat. Pero aquestes declaracions
contemplaven la totalitat de la societat? Quée succeia amb els
esclaus? | amb les dones? Si bé I'esclavitud va ser abolida a
Franca per la Convencié Nacional el 4 de febrer de 1794, les
llums de la Il-lustracié sovint abocaven a 'ombra a la dona,
provocant que quedessin fora de les declaracions dels drets
humans. Intentar demostrar perqué les dones van quedar
fora de les declaracions ens portaria molts i llargs assajos,
motiu pel qual ens hem volgut centrar en un dels autors més
emblematics del Segle de les Llums i considerat per Kant com
“el Newton de 'ordre moral”: Jean Jacques Rousseau.

Rousseau defensava que la naturalesa de I’home és bona i
que aquesta és corrompuda només per la societat, motiu pel
qual el filosof francés va defensar a I’Emile, ou de I'éducation
(1762) que els nens havien de ser educats a través dels seus
interessos i no per l'estricta disciplina que se’ls imposava.
Rousseau, pero, era més aviat un filosof politic que no
pedagog, i a través de 'Emile va atacar al sistema educatiu
de la seva epoca defensant que els nens necessitaven «més
llibertat i menys imperi» per tal de fer-se a ells mateixos. Pero
cal parar atencid, perqué quan Rousseau parlava dels nens ho
feia explicitament, ja que l'obligacio de les nenes era diferent:
les nenes havien de servir als nens, és a dir, les dones eren
un complement dels homes. Aixi ho explicava Rousseau quan
escrivia al llibre cinqué de I’Emile que les nenes han «d’agradar
[als nens], ser-los utils, fer-se estimar i cuidar-los, educar-los
quan son nens i cuidar-los quan sén grans, aconsellar-los,
consolar-los i fer-los grata i suau la vida», construint la seva
tesis educativa i filosofica a partir del prejudici masclista
segons el qual la dona esta destinada a obeir a I’lhome perqué
aquesta sovint esta carregada «de vicis i sempre de defectes,
des de molt d’hora ha d’aprendre a patir fins a la injusticia
i a suportar els greuges del seu marit sense queixar-se».
D’aquesta manera, el filosof frances sostenia que la dona és
un ésser amb poca profunditat perqué la seva «és una rad
practica que els fa trobar molt habilment els mitjans d’arribar
a una objectiu conegut, pero que no els deixa trobar aquest
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objectiu», motiu pel qual la nena havia de ser educada en la
superficialitat. En conseqléncia, la nena no havia de saber
llegir, o en el millor del casos, mai havia de ser més avancada
que el nen perque «per a qué necessita una noia saber llegir
i escriure tan aviat? Té casa ja que governar?». En definitiva,
defensava Rousseau, la biblioteca de les nenes només havia
de contenir dos llibres: Les Aventures de Télémaque, de
Francois Fénelon i Les comptes fétes de Bertrand-Francois
Barréme, lectures que limitaven el programa d’estudis de la
dona a aprendre el basic de la lectura, I'escriptura i el calcul
per tal de poder portar 'economia casolana i ser una bona
eina d’ajut al marit. En resum, la filosofia de Rousseau, que va
ser un dels pilars fonamentals de la Il-lustracid, va ser també
un dels camps de conreu d’una ideologia filosofica masclista
que enviaria a la foscor a la dona perque la deixaria fora dels
ideals il-lustrats i, en conseqiéncia, fora dels drets humans.

Les critiques més mordaces contra Rousseau van provenir de
I'escriptora feminista Mary Wollstonecraft, qui defensava A
Vindication of the Rights of Woman (1792) que les dones no
sén per naturalesa inferiors a I’home, siné que semblen ser-
ho perqué no reben la mateixa educacio. Si bé compartia les
idees politiques de Rousseau i admirava la seva escriptura i
la seva influencia, Wollstonecraft s'oposava diametralment a
I'argument del filosof frances sobre la dona i 'educacié que
aquesta havia de rebre, defensant que les dones posseeixen
la mateixa capacitat innata per la rad i I'autogovern que els
homes pero que la seva ignorancia i malicia era un producte
de I'educacio que rebien, i comparava la condicié de les dones
amb els esclaus perque la seva situacio social les col-locava
en la mateixa posicid. En aquest sentit, Wollstonecraft
assenyalava que «les desigualtats entre els homes i les dones
sOn tan arbitraries com les referides al rang, la classe o els
privilegis; totes aquelles que el racionalisme il-lustrat havia
criticat i identificat», motiu pel qual assegurava que «fins
que no s’eduqui les dones de manera més racional, el progrés
de la virtut humana i el perfeccionament del coneixement
rebran frens continus». Aixi, la fildsofa britanica va generar
una critica feminista sobre la cultura de la seva epoca
argumentant que aquesta fomentava la debilitat femenina,
produint dones allunyades de la seva naturalesa. Aquestes
idees van ser explicades per la seva filla, Mary Wollstonecraft
Godwin — o Mary Shelley, nom que adopta després de casar-
se — a través de la seva famosa novel-la Frankenstein, segons
la qual el monstre, que és una creacié de I’'home, evidencia
com el sentiment de sofriment derivat de la discriminacio i
el rebuig modifica la seva conducta. La situacié del monstre
lliga intimament amb la de la dona en la mesura en que tant la
dona en la societat real com el monstre en la ficcidé s'adonen
que son un producte de I’home contra natura perqué han
estat educats en la ignorancia i la discriminacié, essent
rebutjats constantment de la vida publica. Aixi, lluny de ser

una mera obra contra el cientificisme, Frankenstein és una
critica feminista a la societat i a la situacié de la dona de la
seva epoca i a l'educacié que aquestes rebien, una novel-la
que explica les idees filosofiques de Mary Wollstonecraft a
través de I'expressio estetica.

La Il-lustracié va permetre il-luminar alla on hi havia foscor
donant un gran impuls a les ciéncies, al mateix temps que
va ser la condicid de possibilitat de les revolucions que han
constituit les nostres societats actuals. Sembla evident que
per explicar-la ens apropem a diversos autors il-lustrats com
Rousseau, ja que defensaven societats fonamentades en la
llibertat individual i, per tant, oposades a I’Antic Regim. No
obstant, aquests models de societat sovint abocaven a la dona
al més alt menyspreu considerant-la inferior a ’'home, motiu
pel qual finalment no van ser considerades a les declaracions
americana i francesa. Podem concloure que la llum de la
Il-lustracié va generar enormes ombres sobre les dones
enfosquint posteriorment la seva realitat, fent inevitable que
davant d’aquesta situacio les filosofes conreessin el sentiment
igualitarista del feminisme i lluitessin per no quedar excloses
dels drets i llibertats i de I'accés a I'educacio, lluita que a dia
d’avui continua. Aixi, si avui volem parlar del Segle de les
Llums, estem obligats a parlar també de la lluita pels drets
de les dones i, per tant, incloure als nostres curriculums
educatius a filosofes com Wollstonecraft o Shelley, pensadores
que formen part de la nostra tradicio filosofica tant com Kant
o Rousseau, malgrat estar sovint a 'ombra del Segle de les
Llums.
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LA FANTASMA QUE MOR DUES

VEGADES

Alba Barros Farrés

Estudiant de Publicitat i Relacions Publiques a la UPF

Sempre m’han fascinat els fantasmes i les seves llegendes. Les
histories que viuen d’ells i per ells; que els regalen la vida de
nou i els fan eterns. Que visibilitzen el seu cos, la seva existen-
cia fisica.

Harriet Hardy® va viure com va morir: Essent un fantasma. Una
fantasma digna de protagonitzar una pel-licula de Tim Burton.
Algl amb una historia vessant d’intel-lectualitat, valentia, for-
¢a i amor. De lluita entre el passat i el futur, entre la reivindi-
cacio xiuxiuejada i el silenci ensordidor. Entre Harriet Hardy i
Harriet Taylor Mill.

La filosofa va néixer un vuit d’octubre del mil vuit-cents set a
la capital del Regne Unit. Impregnada del conservadorisme,
Hardy va ser educada per ser la millor de les mares. | aixi, amb
només divuit anys, va ser casada i aquests coneixements van
ser posats a prova.

La versid de la Harriet casada i mare va conéixer a John Stuart
Mill al mil vuit-cents trenta; la versio vidua es va casar amb
ell al mil vuit-cents cinquanta-u, amb vint anys d’amistat que
els unia.

No és cap secret que John Stuart Mill i Harriet Hardy varen
compartir mitja vida com a parella i una sencera com a com-
panys incondicionalment fidels i iguals... Companys de vida,
de ment, de paraules.

Entre ells dos hi havia molt més que amor. Hi havia compren-
sid a un nivell intimament intel-lectual. | parlaven, i parlaven,
i com s’entenien a la perfeccio, seguien parlant. Una connexid
inefable.

| aixi es va publicar Lemancipacid de les dones (mil vuit-cents
cinquanta-u), l'article filosofic que Harriet regala al mén. Un
tros de la teoria feminista, molt avancada per a aquells temps,
que la fildsofa publica a la Westminster Review.

Divuit anys després, onze anys després de la mort de Harriet,

1 Harriet Hardy: El nom amb el que se I'adregara és Harriet Hardy, degut que
és el seu nom de naixement. Altres noms que rep: Harriet Taylor Mill i Taylor
Mill, amb els cognmos de I'ex-marit i marit.

John Stuart Mill va fer coneixer la seva nova obra: L'esclavitud
femenina (mil vuit-cents seixanta-nou). Un tros de la teoria
feminista, molt avancada per a aquells temps, que era practi-
cament idéntica a L'emancipacio de les dones.

Sembla que John Stuart Mill ho va preveure, quan va dir “quan
dues persones tenen completament en comu els seus pen-
saments (...) la redaccié resultant és el producte col-lectiu
d’ambdds”2. No obstant, sigui veritat o sigui una excusa ben
construida, la semblanca en les teories és digne de ser un ob-
jecte d’estudi.

El mén parla i parla: De qui sera el fonament feminista? De
qui sera la teoria? | jo em pregunto: Qué passaria si poguessin
parlar ells dos?

La discussié tractaria dels conceptes?® de “I'esfera adequada” i
“la prova”, que introdueix primerament Hardy.

Aquesta “esfera” consisteix en I'extensié de la llibertat en
tots els ambits possibles (socials, politics, economics, etc.) de
qualsevol ciutada, i “la prova” és I’Unica manera que aquesta
esfera de capacitats es determini justament i correcta, ja que
I'individu pot demostrar quines qualitats concretes ofereix.

El problema que les dones han de fer front és I'abolicié de la
seva “prova”. Creure la suposicié que defensa que la dona és
exclusivament i Unica servible per la vida domestica, equival
a creure que no han demostrat qualificacié per la interven-
ci6 a cap altre ambit. Des del punt de vista de Hardy, aquesta
posicié general demostra el buit ignorant de la vida i de la
historia, oposant-se a dones, reines i emperadrius, com Isabel

2 Frase de John Stuart Mill: Es reconeix que parla de Hardy degut que al
paragraf tretze és introduit el paper de la filosofa en la redaccié de les obres
de J.S.Mill . Lenllag bibliografic de la mateixa és Stuart Mill, J. (1873). Chap-
ter VII: General View of the Remainder of my Life. Autobiography. Recuperat
el 11 d’octubre del 2019, de http://www.gutenberg.org/cache/epub/10378/
pgl0378.html.

3 Conceptes “I'esfera adequada” i “la prova”: Definici6 trobada a l'obra de
HARDY TAYLOR MILL, H & STUART MILL, J. (2000). La emancipacién de la mu-
jer (1851): Harriet Taylor Mill. Ensayos sobre la Igualdad de los Sexos (pp.
113 — 144). A: A. Machado Libros, Madrid, Espanya, pp. 113-144. Recuperat
el 11 de octubre 2019.
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de Castella i Caterina de Russia, que han demostrat una traga
triomfant en la vida politica.

Hipocritament, Stuart Mill li donaria la rad. Abolir la “prova” a
les dones és una injusticia que damneja no només a les dones,
sind a qualsevol persona que podria veure’s beneficiada del
seu servei. Qui és ningu per negar la salvacié a ningu altre?

| ara, verdaderament, diria que “el mer bon sentit hauria de
dictar-los (als homes que es riuen de les dones) que si tals
funcions (politiques) se li confiessin a la dona, seria les que
no tenen una vocacié especial pel matrimoni o aquelles que
el poguessin combinar amb la vida politica.”®. Aixi, Stuart Mill
defensa que les Uniques situacions on la dona podria exercir
un carrec public sén aquelles en les quals la maternitat i el
matrimoni ja no soén la principal preocupacié.

Sense donar temps a contestar a Hardy, explicaria sense res-
piracio, per acabar de pressa, la importancia del sosteniment
de la casa i la familia. La divisié del matrimoni més convenient
és que I'home guanyi els diners pel manteniment, mentre la
dona es quedi a casa. Argumentant la teoria, aclareix que de-
gut al paper de summa vitalitat de la dona, si altres carregues
sén assumides, la impossibilitaria de fer-les totes correcta-
ment.

Estirant-se dels cabells o amb llagrimes als ulls, Hardy expli-
caria com és d’injust a) assumir que totes les dones sén o se-
ran mares perquée les dones no poden aspirar a més que a
la maternitat, i b) pensar que el poder il-limitat de I'home és
patrimoni de tots els mascles, i per tant, esta bé i és valid,
perque c) cap dels sexes, cap individu, pot prohibir ni invalidar
les seves capacitats individuals d’algu altre.

John, li diria, tots i cada un dels humans han de tenir la capaci-
tat de decidir i demostrar quina és la seva “esfera” i I'extensio
d’aquesta. No veus com d’erroni és que cap dels sexes passi
per la prova? L’home perque ho sap fer tot i la dona perqué no
pot i/o sap fer res. Es un error.

| aqui es faria el silenci, perqué no sé com acabaria la conver-
sa.

No sé si va ser un error, una mentida, un intent, fruit d’'un
experiment, o la pura veritat, que Stuart Mill contradigués a
Hardy. Pero em pregunto qué pensaria el filosof d’ell mateix
en saber que I'honra dels pensaments que van compartir han
guedat signats exclusivament sota el seu nom, quan defensa-
va que la falta d’'un cami honrés és I'enemic terrific de la feli-

4 Frase de L’Esclavitud Femenina (1869): trobada al paragraf 4, linies 15-30
de Stuart Mill, J. (1869). Capitulo XXXVI: Necesidad de Empleo para la activi-
dad de la mujer. La religion y la beneficencia, Unicos cauces abiertos a la mu-
jer. Los chocarreros. La accidon politica de la mujer. Errar la vocacidn. El gran
error social. Esclavitud Femenina (pp. 343-350), Madrid, Espanya: Artemisa
Ediciones. Recuperat el 11 d’octubre 2019.

citat. Que passa amb els principis de Hardy? Cauen en |'oblit?

Harriet Hardy va morir al mil vuit-cents trenta. Pero I'assassi-
nat del seu feminisme va ocorrer dues vegades per un punyal
a l'esquena.

La primera, (in)conscientment, va ser el seu marit.

Pero la segona som nosaltres: Tenim material suficient entre
les nostres mans que ens demostra I'essencial importancia de
Hardy en totes les teories de Stuart Mill, i deixem que no se’n
parli d’ella?

Ens estudiem a John Stuart Mill per les Proves d’Accés a la
Universitat, on se suposa que se’ns ensenya coneixement fo-
namental per entendre el mdn, i cap mencioé de Harriet Hardy.

Res de Harriet Hardy en I'explicacié d’aquesta edicié de “Filo-
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sofia, aral” sobre “Dones filosofes”, entre els noms de grans

dones en l'univers de la filosofia.

Harriet Hardy sera un fantasma, perd nosaltres som assassins
d’arma blanca.
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JANE ADDAMS: FILOSOFA | ACTIVISTA

PER LA PAU

Nuria Sara Miras Boronat
Professora de Filosofia Politica UB

Jane Addams (1860 — 1935) apareix encara molt poc als manu-
als d’historia de la filosofia, amb algunes notables excepcions
(Seigfried, 1996; Warren, 2009). Pero pocs pensadors poden
ostentar I’'honor d’haver rebut el Premi Nobel de la Pau (el
1931, compartit amb Nicholas Murray Butler) i només aixo
mereixeria una mencio especial. El Nobel, no obstant aixo, és
la culminacié d’una llarga i intensa carrera com a escriptora,
activista i pionera del treball social, aixi com tantes d’altres
disciplines. El seu centre d’operacions es troba a Chicago, tot
i aixi, feu nombrosos viatges a Europa durant tota la seva vida
i va servir de nexe filosofic i politic entre ambdds continents.

Com altres dones de la seva generacio, la Jane es va trobar
grans obstacles per seguir una carrera universitaria. El seu am-
bient familiar va procurar-li un ambient de lectura i estudi per
tal que es constituis com a esperit independent i s'impliqués
en politica. La visita a I'equipament social de Toynbee Hill, al
Regne Unit, li serveix com a model pel que sera, sens dubte,
un dels grans assoliments de la seva vida: la fundacié de la
Hull-House el 1890 en una de les barriades més deprimides
de Chicago. Alla un grup de persones, majoritariament dones,
s’hi instal-len de forma perllongada (Addams hi visqué per
més de 40 anys)! creant una comunitat d’estudi i cures oberta
al barri. Una de les primeres tasques va ser fer un estudi urba-
nistic i social del barri que es va publicar el 1893 sota el titol
Hull-House Maps and Papers. Aquest estudi havia de servir
per a la implementacié de politiques municipals de millor al
barri. La Hull-House irradiava aixi de dins enfora, alhora que
servia de lloc de trobada i formacio al veinat, majoritariament
migrant i pobre (aixi succeia amb les tres quartes parts de la

1 Dos llibres d’Addams relaten I'experiéncia com a directora i resident de la
Hull-House: Twenty Years at Hull-House: With Autobiographical Notes (1910)
i The Secont Twenty Years at Hull House (1930). El primer d’ells té traduccid al
castella (veig’s bibliografia).

poblacié de Chicago el 1889)2%. A les aules d’aquest espai fabril
rehabilitat per a I'Us comunitari s’hi feien classes de musica,
teatre, de filosofia Kindergarten i de qualsevol cosa que els
residents estessin disposats a oferir. Val a dir que entre els
residents s’hi comptaven la flor i nata de la intel-lectualitat
d’esquerres de I'época. Hi van passar, per exemple, Beatrice i
Sydney Webb, Peter Kropotkin, Emma Goldman, Frank Lloyd
Wright i Charlotte Perkins Gilman.

Leducacio, els drets de les dones i dels treballadors i la in-
clusié de les persones migrades son els principals eixos del
pensament d’Addams. Aquests temes son constants en els
seus nombrosos articles publicats (centenars) i els seus deu
llibres®. Filosoficament se I'agrupa amb els pragmatistes de

2 Vegi’s Fischer (2006).

3 Destaquen, a banda dels ja anomenats, Democracy and Social Ethics (1902),
Newer Ideals of Peace(1906), The Spirit of the Youth and the City Streets
(1909), A New Conscience and an Ancient Evil (1912), The Long Road of Wo-
man’s Memory (1916), Peace and Bread in Time of War (1922). Recentment
s’ha fet publica la digitalitzacié de les seves obres a: https://digital.janead-
dams.ramapo.edu/

16 e« Filosofia, ara! Revista per a pensar. http://filoara.cat - Vol. 5 (2019) Ndmero 2 - ISSN 2462-3865



Chicago, amics personals d’Addams, John Dewey (1859 -1952)
i George Herbert Mead (1863 — 1931). Tots ells s’influiren re-
ciprocament i van ser actius en multiples associacions civils.
Addams es va implicar a la National Association for the Ad-
vancement of the Coloured People, 'American Civil Liberties
Union o el Playground Movement. Tal vitalitat social és carac-
teristica de la progressive era, les decades anteriors a la Pri-
mera Guerra Mundial en la historia dels Estats Units. La figura
més prominent n’era Theodor Roosevelt, qui tingué un suport
essencial en Addams. Els representants d’aquests moviments
havien procurat una espécie de sintesi entre el cientificisme
de Darwin i el socialisme utopic. Estaven convencguts que s’as-
solirien cada cop més cotes de progrés social. Addams, pero,
tenia una postura propia en el si d’aquesta corrent que Ha-
mington (2014) ha anomenat, prenent I'expressio de la propia
autora, “progrés lateral”. El progrés lateral és aquella societat
que més capacitat tingui d’incloure les persones vulnerables
en la presa de decisions i en I'accid de les politiques publiques.

Arribada a la seva maduresa, Addams ja s’havia fet popular
per la seva tasca comunitaria i pel seu talent com a escriptora.
No li feia por participar en cap polémica ni viure lliurement
com li sortia del cor. La seva naturalitat en triar companya de
vida i viure com a matrimoni I'ha fet entrar també com a pre-
cursora de la diversitat sexoafectiva®. Hi ha un gir important
a la seva vida que és l'esclat de la Primera Guerra Mundial.
Addams té 54 anys i esta compromesa amb una munié de cau-
ses, pero ho deixa tot per viatjar a Europa i associar-se amb
altres dones per provar de deturar la guerra. Addams havia
estat sempre una pacifista declarada, pero la seva oposicio a
la guerra la fa objecte de critiques ferotges per part dels patri-
otes nord-americans. Ella no es deixa acovardir i es reuneix a
Europa amb tantes altres destacades feministes en un congrés
a La Haia. Les ponents publiquen les resolucions del congrés
sota la ploma d’Addams, Emily G. Balch i Alice Hamilton. Wo-
men at the Hague: The International Congress of Women and

4 S’especula que aquesta era la naturalesa de la relacié de més de 30 anys
entre Jane Addams i Mary Rozet Smith. Eaklor (2008) data el 1890, amb la
fundacio de la Hull House, el naixement de la lluita LGBTIQ+ als Estats Units.

its Results (1915) denuncia la follia de la guerra i, sobretot, les
multiples violéncies que pateixen les dones en situacié bel-li-
ca. Perque no només sén blancs civils de bombes, epidémies i
gana, també ho sén de violacions i delictes sexuals. El seu agut
pronunciament a favor del cosmopolitisme i contra la guerra
li van valdre el reconeixement internacional. | els mérits aqui
detallats bé la fan mereixedora d’un lloc a la nostra memoria.
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AMOR | LLIBERTAT D’EXPRESSIO:
PENSAR AMB EMMA GOLDMAN

Andrea Pérez Fernandez
Estudiant filosofia UB

Amb aquestes ratlles?, proposo que parem atencié a com la
célebre pensadora anarquista Emma Goldman reflexiona so-
bre les nocions d’amor i llibertat d’expressio. L'objectiu: llegir-
les com dues idees que prenen forga quan el lliure desenvolu-
pament dels individus —-només assolible, per I'autora, a través
de la llibertat politica i la igualtat economica— se situa al bell
mig de la politica.

Un precedent ben interessant per la tasca que ens ocupa
—i que Goldman tenia molt present— és A Vindication of the
Rights of Woman?, de I'escriptora londinenca Mary Wollstone-
craft. A la cinquena seccié d’aquest llibre publicat el 1792,
Wollstonecraft hi defensa I'autonomia moral de les dones:

“Aixi doncs, m’he d’arriscar a dubtar que allo que s’ha pres
per axioma en la moral no pot haver sigut una afirmacid
dogmatica per part d’homes que han vist serenament la hu-
manitat per mitja dels llibres i dir, en contradiccié directa amb
ells, que la regulacié de les passions no és pas sempre savia.
Contrariament, hauria de semblar que una rad per la qual els
homes tenen un judici superior i més fortalesa que les dones
és, sens dubte, aquesta: que donen més llibertat a les seves
grans passions i acreixen les seves ments en la mesura que
aquestes van desencaminades més sovint® (Wollstonecraft,
2005: 190-191).

L'aposta de I'autora britanica per questionar les bondats de
moderar les passions pot semblar arriscada. Pero vull convi-
dar els i les lectores a fer-se una pregunta: quin sentit té re-
pensar l'accid politica —el que fer— a partir de la premissa que
les persones son essencialment reflexives i actuen sempre de
manera ponderada? Potser, paradoxalment, aquest seria el
primer simptoma de no tocar de peus a terra!

Dos segles després de la publicacié d’A Vindication, Emma

1 Aquest article s’ha dut a terme en el marc del projecte VUL-
FIL, PGC2018-094463-B-100 (MCIU/AEI/FEDER, UE), en qué lautora
col-labora com a investigadora predoctoral en formacié FPU (2018).

2 Amb aquest text, Mary Wollstonecraft amplia la seva resposta —A Vindica-
tion of the Rights of Men (1790) a la critica que I'escriptor irlandés Edmund
Burke féu a la Revolucié Francesa amb Reflections on the Revolution in France,
el 1790.

3 La traduccié de totes les cites al catala és meva; les edicions de les
quals he extret els textos originals es troben citades a la bibliografia.

Goldman escriu un text sobre “Mary Wollstonecraft, la seva
tragica vida i la seva apassionada lluita per la llibertat” (1911)
on esmenta —a la llum del llegat de l'autora del segle XVIII—-
la tragédia dels pioners: “com que no arrelen en allo vell,
ni en allo nou, encara llunya, es converteixen en vagabunds
de la terra” (Goldman, 2019: 182). Alhora, és en aquest
vagabundejar en queé consisteix la vida dels qui lluiten per un
futur millor que s’allotja el pensament.

Lluny de considerar el projecte anarquista com un mer llistat
de fites a assolir, 'autora I’entén com una manera de pensar
i de viure, com una influéncia viva (2019: 135) que permet
analitzar els esdeveniments en el marc d’un procés infinit
—i discontinu— d’alliberament de les supersticions i formes
d’opressio que ofeguen la vida de les persones.

Goldman veu en la sobirania de I'individu I'inica possibilitat
de progrés. Ara bé, I'emfasi que posa en aquest individu no
implica una aposta per una societat atomitzada on el comu
no tingui cabuda. Ans al contrari, la cooperacié voluntaria i
en bona mesura espontania entre persones lliures és allo que
hauria de vertebrar qualsevol forma de convivencia humana,
i no pas la submissio forcada a I'autoritat. “Individualisme”
esdevé, en els seus escrits, la forma d’autoconsciéncia
inherent a tot ésser huma. Es tracta d’'una concepcié molt
allunyada del que ella mateixa anomena “l'individualisme
a ultranga”, un “intent emmascarat de reprimir i frustrar
I'individu” per mitja del laissez faire social i economic basat en
I'explotacio de la majoria de la poblacié per part d’'una mino-
ria; i que “simplement ha suposat el ple ‘individualisme’ pels
amos”, un aplec de “superhomes” egoistes a qui el poble es
veu obligat a servir (2008: 37).

Amb la mateixa suspicacia, i convenguda que es tracta d’un
dels principals obstacles a I'emancipacio, I'assagista lituana
emigrada als Estats Units deslegitima el matrimoni: creu que
en el seu si qualsevol coincidencia amb I'amor és fruit de la ca-
sualitat o, més aviat, de la supersticid. Matrimoni i amor son,
en Goldman, idees antagoniques. |, si I'amor és “el factor més
poderds de les relacions humanes” —alld que desafia tota llei
humana i fa trontollar “els convencionalismes de I'Església i la
moralitat”— (2008: 219), el matrimoni no és res més que un
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acord economic, un contracte de minyona, nina i procreadora
a canvi d’una asseguranca de vida. Goldman s’escandalitzava
en sentir parlar d’“amor lliure” —“com si 'amor pogués no ser
lliure!” (2008: 111). A tall d’exemple, segons ella la desaprova-
cié social de la prostitucio no es deriva del fet que la dona ven-
gui el seu cos, sind que ho faci fora del matrimoni (2008: 122).

Aixi mateix, I'autora creu que gran part de l'opressido que
pateixen les dones prové d’una assumpcid acritica de les
normes de conducta que tant I'Església com I'Estat esperen
que compleixin. Aixd permet que la institucid del matrimo-
ni quedi malmesa en el moment que les dones s’alliberen
d’aquestes formes d’autoritat; motiu pel qual la seva educacié
i socialitzacid és —com en Wollstonecraft— un pilar fonamental
per l'avenc col-lectiu cap a la justicia social.

Al seu torn, els escrits de Goldman subratllen tot sovint de
manera més o menys explicita la dificultat d’articular un pen-
sament lliure en un context on es reprimeix tot intent d’in-
novacié i originalitat dels individus. | ates que les lleis —que
considera abstraccions d’una “irrealitat anomenada Estat”—
estan dissenyades per aquells qui volen mantenir els seus
privilegis, els limits constitucionals no garanteixen, a parer de
I'autora, la llibertat d’expressid o de premsa. Aquesta rau en
la possibilitat d’escriure i dir el qué ens vingui de gust: “Quan
queda regulat pels principis constitucionals, els drets legis-
latius, la decisié del totpoderds Director General de Correus
o les porres dels policies, [aquest dret] es converteix en una
farsa”. Ras i curt, I'nic remei davant les conseqiiéncies poten-
cialment negatives de la llibertat d’expressio és assegurar-ne
una de més efectiva, és a dir, garantir “la llibertat de la real i
activa oportunitat” (2008: 45): la llibertat de ser. Aquest és,
per la pensadora, un dret natural de cada ésser huma, i no
pas un obsequi o concessid estratégica de cap autoritat. Aixi,
Goldman és optimista pel que fa a la possibilitat dels éssers
humans de coneixer el mén que els envolta —sempre que es
contempli la revisié del saber establert—; pero constata que
en un context de desigualtat el debat public no gira entorn de
la veritat o la mentida, ni tan sols de la utilitat, sind del temor
dels privilegiats de perdre el seu poder i la subseglient repres-
sid cap a aquells que el posin en questio.

La prosa de Goldman insisteix a demostrar que la “llibertat”
que defensa I'anarquisme no és una aspiracié sense contin-
gut concret. La seva analisi de 'opressio sota la qual malviuen
homes i dones inclou lI'aposta per dissenys institucionals
concrets: I'eleccio del treball en funcié dels gustos i la capaci-
tat, I'escola gratuita o I'abolicié de la propietat —entesa com a
exclusiva i excloent— en sén exemples. Es tracta, en definitiva,
d’adobar un terreny on la llibertat pugui fer-se efectiva. Les
passions no son, llavors, negatives en si mateixes, sind que es-
devenen frustracié quan arrelen en un sol esteril. Al seu escrit
sobre Wollstonecraft, Goldman afegeix part de la seglient cita

extreta d’una carta de l'escriptora britanica:

«La mateixa energia de caracter que fa d’'un home un audag
bergant I’hauria fet Gtil per la societat, si la societat estigués
ben organitzada. Quan una ment forta no es disciplina per
mitja de la cultura4, és la sensacié d’injusticia allo que la fa
injusta» (Wollstonecraft, 2018: 164).

Hem pogut comprovar sumariament com tant I'amor com la
llibertat d’expressié son dos elements fonamentals per Gold-
man. Per concloure, direm que la seva mirada ens convida a
pensar que allo que s’oposa a I'emancipacié i el creixement
humans no és res més que l'apropiacié exclusiva i excloent
d’aquestes dues potencialitats per mitja del matrimoni i la
censura respectivament. El seu esperit de lluita s’alimenta de
la commocid que genera el patiment alie, tal com reflecteix
una entrevista amb el New York World del 1893, on afirma
provocativament: “Soc anarquista perque soc egoista. Em dol
veure patir els altres. No puc suportar-ho” (2019: 74).
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ES HANNAH ARENDT UNA FILOSOFA?

Enric Fernandez Gel
Grau en Filosofia UN

Al lector poc familiaritzat amb el pensament de Hannah Aren-
dt, el titol d’aquest article pot semblar-li ridicul o, fins i tot,
una mica insultant. “Es clar que Arendt és fildsofal”, pot pen-
sar. “Qui s’atreviria a suggerir el contrari?”. A aquest lector el
pot sorprendre que la primera persona en qliestionar el qua-
lificatiu de “filosofa” aplicat a Arendt fou Arendt mateixa. A
I'inici d’'una famosa entrevista que pot consultar-se a Youtu-
be!, en ser tractada de filosofa, Arendt triga ben poc a pro-
testar. La seva disciplina, diu, no es la filosofia, sind la teoria
politica, i ella no es considera en absolut filosofa, ni se sent tal.
De la filosofia, diu, va allunyar-se fa temps, precisament amb
I'objectiu d’intentar veure la realitat politica amb uns ulls que
no fossin els del filosof.

Aquest rebuig a ésser tractada de filosofa, pels que coneixen
els avatars de la seva biografia, bé pot tenir alguna que altra
arrel en la fonda decepcié que significa per ella el nazisme
de Heidegger, el filosof per excel-lencia del segle XX, a més
del seu mestre i amant. Perd també té arrels conceptuals que
s’enfonsen en la riquesa del seu pensament. Explorar-les és,
al meu parer, una molt bona manera d’introduir-se en el seu
estudi.

Arendt comenc¢a amb una distincid contundent entre filoso-
fia i politica. Per ella, ambdues sén experiencies radicalment
diferents de la bellesa que s’originen historicament a I’Antiga
Grecia i que son fins a cert punt incompatibles i contradicto-
ries. Aquesta distincid entre filosofia i politica correspon a la
distincio tradicional entre la vida teorica, centrada en la con-
templacio de les veritats eternes, i la vida activa, centrada en
les relacions humanes i I'accio politica.

Des d’un punt de vista historic, té lloc primer el descobriment
de l'activitat politica, amb la fundacié de la polis grega. Per
Arendt, la condicié humana esta marcada per una fonda feri-
da: la mortalitat. Els homes son “els mortals”; de fet, son els
Unics éssers mortals dins d’'un cosmos immortal. A diferéncia
de I'animal, que en cert sentit té assegurada la immortalitat
en la seva especie, els homes, per sobre de la vida biologica,
posseeixen una vida biografica. Aquesta vida és personal, es-
trictament lineal i Unica, i acaba abruptament en la mort per

1 Youtube: “Hannah Arendt ‘Zur Person’ Full Interview (with English Sub-
titles)”, disponible online: https://www.youtube.com/watch?v=dsolmQfV-
sO4&t=0s [Consultat: 14.10.19].

no tornar mai més: “Aixo és la mortalitat: moure’s en una linia
rectilinia en un univers on tot, si és que es mou, es mou en un
ordre ciclic”2.

Els éssers humans, moguts pel poderds desig de permanén-
cia, descobreixen doncs la possibilitat de produir coses amb
la capacitat de durar per sempre. Es aixi, per mitja de I'accié
politica, diu Arendt, que els homes intenten assolir la immor-
talitat, produint treballs, fets i paraules que mereixen ésser
recordades per sempre. Gracies a aquesta immortalitat cons-
truida, els mortals reclamen un lloc propi dins el cosmos im-
mortal i demostren ésser de naturalesa “divina”.

Pero llavors arriba el filosof i descobreix una altra experiencia
de la plenitud que la politica no pot proporcionar: I'experien-
cia no de la immortalitat, sind de I'eternitat. La vida teorica es
descobreix com la contemplacié apassionada de les veritats
eternes i necessaries que existeixen per sobre del moén contin-
gent. Aquesta experiéncia és realment quelcom nou i diferent
de la politica que, propiament parlant, només pot donar-se
fora de la politica. Tocar I'eternitat amb I'intel-lecte és una ex-
periéncia gustativa de la qual no caben paraules, en la qual
regna el més pur i reverencial silenci. Pero si hi ha quelcom
constitutiu de la politica és precisament la paraula. Llavors,
una experiéncia que et deixa completament sense paraules
és el més apolitic que existeix. Per tant, des del seu inici, la
filosofia s’entén a si mateixa com una experiéencia de la pleni-
tud que només pot donar-se fora de la vida activa, i que de fet
s’experimenta gairebé com una petita mort, com un arravata-
ment que ens trasllada lluny de les preocupacions mundanes.

Per a Arendt, si la tradicié s’hagués quedat aqui no hi hauria
hagut cap problema. Estaria dient que hi ha dues experiéncies
diferents de la sublimitat, ambdues igualment assolibles per
I'ésser huma: I'experiencia de crear allo perdurable mitjangant
I'accid politica i 'experiéncia de gaudir d’allo etern mitjancant
la contemplacio filosofica. Les dues sén experiencies de felici-
tat plenai de llibertat maxima, i les dues donen testimoni del
fet que en I’home hi ha una guspira de la divinitat.

El problema, doncs, no esta en la distincid, que és en essén-
cia justa i respon realment a dues experiéncies diferents. El

2 ARENDT, H. (1998). The Human Condition. Chicago & London: The Univer-
sity of Chicago Press, p. 19 [la traduccid és meva].
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problema esta en haver establert una jerarquia entre elles. |
és que el filosof, colpejat per la forca aclaparadora de la seva
experiéncia propia, no es limita a pensar senzillament que ha
descobert una altra font de felicitat diferent de la ja coneguda
a l'accio, sind que dona per descomptat que ha trobat un prin-
cipi superior a aquell que regeix la vida politica. | és aquesta
jerarquia entre vida activa i vida contemplativa, i no la distin-
ci6, allo que Arendt critica.

Aquesta jerarquia és la idea fundacional de tota la tradicié de
la filosofia politica, i la que porta a pensar que entre filosofia i
politica hi ha una mena de conflicte originari. Hi ha una tensid
entre la filosofia i la politica que no existeix entre la filosofia i
altres objectes de coneixement. L'exemple més clar d’aquest
fenomen és Platd, que pensa la relacio entre filosofia i politica
des del trauma emocional de I'execucié de Socrates a mans
de la democracia. En Platd, qui ha de donar un pas endavant
per posar ordre en la politica? El filosof. | com posa ordre?
Prenent com a model el seu objecte de coneixement: la Idea
del Bé.

De fet, a Platd es produeix una transformacié molt curiosa,
ens explica Arendt, i és que entre el Banquet i la Republica
hi ha un canvi subtil pero decisiu respecte a quina és la Idea
Suprema. Al Banquet, que és un dialeg purament filosofic, la
Idea Suprema és la Bellesa; a la Republica, de tematica poli-
tica, la Idea Suprema ha passat a ser el Bé. Per qué? Perquée
la Bellesa és una Idea que no té cap efecte practic, és un pur
objecte contemplatiu. Per tant, si el que vull, com a filosof,
és ordenar I'Estat, necessito justificar-ho a base d’un coneixe-
ment essencialment practic: el coneixement de la Idea de Bé.
| és aixi com Platé du a terme un canvi estructural en el seu
sistema filosofic per motius que no son filosofics, sind politics:
per assegurar la supervivéncia i la supremacia de la filosofia
dins de la polis.

En la mateixa linia, en gairebé tots els filosofs des de Platd
trobem cert sentiment d’enemistat cap a la politica, certa
concepcid de la politica com una amenaca per l'activitat filo-
sofica, i per tant com quelcom a domesticar i subjugar. Aren-
dt denuncia, doncs, que tota la tradicio filosofica ha intentat
entendre la politica segons esquemes que no li sén propis,
només per acabar justificant una creenca previa i ideologica:
la superioritat de la filosofia com a experiéncia de la plenitud.
Aix0 deriva en una tradicié que, amb molt poques excepcions,
ha entés bastant poc el fenomen de la politica. Per aixd, per
a Arendt, I'expressio “filosofia politica”, que sempre intentava
evitar, és poc més que un oximoron. La filosofia politica ha
estat de tot menys politica, ha estat anti-politica.

Es comenca a veure per qué Arendt rebutja I'etiqueta de “fi-
losofa”? Com el seu objecte d’estudi principal no és alld etern
que es ddna en la contemplacio, sind l'accidé politica en ella
mateixa, Arendt no pot dir-se “filosofa”. Ha de ser una altra

cosa, quelcom nou, que vagi més enlla de la tradicio filosofica.
El que busca és entendre la politica en els seus propis termes,
és a dir, just el contrari del que han fet fins ara els filosofs! Vol
mirar la politica sense el prejudici secular de la filosofia.

Ens trobem, doncs, amb una situacio paradoxal. Nosaltres vol-
driem tractar-la de “filosofa”, pero la manera en qué ella entén
i conceptualitza la filosofia I'exclou d’aquesta disciplina. Aixo
ens deixa, crec, amb dues opcions. Primer: podem respectar
la seva opinid i no tractar-la de “filosofa”, sind de “pensadora
o teorica de la politica”. O segon: en contra dels seus desitjos,
i basant-nos en un concepte més ampli de la filosofia, podem
col-locar-la al panted dels filosofs. D’'una manera o d’una altra,
el seglient és exigit: reconeixer a Arendt com una de les ments
més brillants del segle XX.
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"ANIMA HUMANA
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Introduccié

En aquest article proposarem una breu aproximacio a l'obra
de Simone Weil anomenada Larrelament. La importancia
d’endinsar-nos en aquesta autora ve donada per l'interés que
les seves reflexions sobre la col-lectivitat poden tenir per a la
teoria de la subjectivacid. En aquest primer article, per qlies-
tio d’extensid, la relacié amb tal teoria no sera tractada i, per
tant, només es fara una aproximacio a les tesis de I'autora.
Deixant, aixi, per un segon article, el desplagament de la idea
d’arrelament en Weil al que podriem anomenar processos de
subjectivacié, com un complement a certes mancances que

podriem trobar en la idea de subjectivacié ranceriana.

Aixi doncs, aqui parlarem del que Weil anomena les necessi-
tats de I'anima fins a arribar a la que considera més important,
i més oblidada, que és la de I'arrelament. A partir d’aqui farem
un breu recorregut a qué Weil entén per arrelament i per les
situacions de desarrelament.

Les necessitats de I'anima i I'arrelament com la més fona-
mental

Primer de tot, potser seria d’interés remarcar que el titol Lar-
relament no va ser escollit per Weil, doncs I'obra la va acabar
d’escriure en estat febril (entre 3821 399) al sanatori i va morir
abans de poder-la publicar. Aixi doncs, és una obra postuma
editada pel francés Albert Camus el 1949, el qual va decidir
també el titol de L'arrelament (Enracinement). L'Unic titol que
es podria intuir que Weil hagués pogut donar a la que con-
siderava que seria la seva segona gran obra (la primera era
Reflexions sobre les causes de la llibertat i de I'opressio social)
era la que es troba com a subtitol: Preludi a una declaracio
dels deures envers I'ésser huma. Doncs I'obra era un projecte

d’un nou “contracte social, una carta magna”? per a l'organit-
zacio6 de la resisténcia de la Franga Lliure i destinada a la cons-

truccié de la nova Franga un cop estigués acabada la guerra i

1 Weil, S. (2016) L'arrelament. Preludi a una declaracio dels deures envers
I'ésser huma, trad. Rosina Ballester, Barcelona, Edicions de 1984, p.13.

CARRELAMENT EN WEIL |
LES SUBJECTIVITATS: ALIMENT DE

derrotat el nazisme. Es més, el subtitol que podria haver sigut
el titol escollit per Weil ja deixa entreveure quelcom: aixo és,
una critica i “una ruptura amb la ideologia dels drets de I’ho-
me de 1789”2, amb la carta dels drets sorgits amb la Revolucid
Francesa. Aixi doncs, Weil realitza una inversid i puntualitza
I'emfasi en els deures i no els drets, ja que

“la nocid d’obligacid preval sobre la de dret, que li esta sub-
ordinada i li és relativa. Un dret no és eficag per ell mateix,
sind tan sols per 'obligacié a la qual correspon; el compliment
efectiu d’un dret no prové de qui el posseeix, sind dels altres
homes que es reconeixen obligats a alguna cosa envers ell.
L'obligacio és eficag des del moment en qué és reconeguda.
[...] Un dret que ningl no reconeix no és gran cosa.>”

Aixi doncs, Weil situa la importancia i la preeminéncia on-
tologica en el deure, doncs un dret per si sol no té cap sen-
tit si no va acompanyat primer d’un deure, d’una obligacid,
que el faci complir®. Per aquesta rad, elaborara una “llista de
deures eterns envers tot ésser huma” agafant com a model,
com a exemple al qual han de ser analegs, I'obligacié eterna
envers algu de “no deixar-li partir fam quan es té I'ocasié de
socorrer-lo”>. A partir d'aquest punt, anomena una llista de
necessitats que anomenara fisiques: “la proteccidé contra la
violéncia, I'habitatge, el vestit, 'escalfor, la higiene, I'atencio
en cas de malaltia”®. Pero la qliestié important es trobara en
el que anomenara necessitats de I'anima, les quals, seguint

|lll

I'analogia que déiem anteriorment, sén I'“aliment necessari
per a la vida de I'anima”’. Entre les diverses necessitats de
I'anima, Weil establira i explicara breument les seglients en

la primera part del llibre: I'ordre, la llibertat, I'obediéencia, la

2 {dem., p.20.
3 {dem., p.27.

4 Quiestié que va intimament lligada a les reflexions contemporanies al voltant
de la legitimitat del dret, doncs si no és reconegut (com a legitim) per la pobla-
cié que es troba sota el seu paraigiies, aquest podria quedar sense efectivitat.

5 {dem., p.30.
6 [dem., p.31.
7 {dem.
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responsabilitat, la igualtat, la jerarquia, I’honor, el castig, la
llibertat d’opinid, la seguretat, el risc, la propietat privada, la
propietat col-lectiva i la veritat®.

Pero a part de tota aquesta llarga llista de necessitats de I'ani-
ma humana que estableix Weil, a la segona part de I'obra ens
dira que “l'arrelament és, potser, la necessitat més important
i la més ignorada de I'anima humana”®. | tot i ser de les més
dificils en definir, com ella mateixa ens diu, la descriu aixi:

“Un ésser huma té una arrel per la seva participacio real, ac-
tiva i natural en I'existéncia d’una col-lectivitat que conserva
vius certs tresors del passat i certs pressentiments de I'esde-
venidor. Participacid natural, és a dir, donada automaticament
pel lloc, el naixement, la professid, I'entorn. Cada ésser huma
necessita tenir multiples arrels. Necessita rebre quasi totali-
tat de la seva vida moral, intel-lectual, espiritual, a través dels
mitjans dels quals naturalment forma part®.”

Aixi doncs, per Weil és fonamental que tot individu es trobi
arrelat al que en altres punts del text anomenara una col-lec-
tivitat. Les quals, doncs, com constitueixen I'“aliment de cert
nombre d’animes humanes” mereixen, per a Weil, tot el res-
pecte i impliquen una obligacié envers elles. Sempre i quan,
pero, constitueixin un aliment per I'anima humana, ja que
també ens dira que aquelles que ja no alimentin I'anima sind
que les engoleixin o se les mengin seran considerades una
“malaltia social” la qual, deixa entreveure metaforicament, ha
de ser extirpada, ja que en aquests casos cal realitzar un trac-
tament que s’inspiri “en els metodes quirdrgics”*!. També pot
ser el cas que I'aliment amb el qual nodreixi sigui insuficient,
cas en el qual s’ha de millor la col-lectivitat en qliestié, o que
estigui morta i ja no nodreixi, cas en qué s’ha d’aniquilar. Tots
aquests punts, com la questioé de la participacié natural que
veiem en la cita anterior, seran també idees fonamentals pel
desplagament que farem al segon article cap a la subjectiva-
cio.

Per aquestes raons, on veiem la importancia que té l'arre-
lament per I'ésser huma segons Weil, dedica un apartat de
I'obra a parlar del desarrelament, el qual considera una ma-
laltia que s’ha de solucionar. | en aquest apartat ens parla-
ra de diverses formes de desarrelament que, per qiestions
d’extensid, només deixarem enunciades. Aixi doncs, Weil ens
parla del desarrelament vinculat a la conquesta (establint una
gradacio segons la proximitat cultural del conqueridor i arri-
bant al maxim grau, on el “desarrelament és una malaltia gai-
rebé mortal”??, quan és totalment estranger com el cas de la

8 [dem., pp.34-64.
9 idem., p.67.

10 {dem.

11 idem., p.33.

12 idem., p.68.

colonitzacid, i no només militar sind també com a domini eco-
nomic) i del desarrelament provocat pels diners que ho des-
trueixen tot. A més, després, dedicara tota la resta de la part
sobre el desarrelament a analitzar el “desarrelament obrer”,
“el desarrelament de la pagesia” i el “desarrelament i nacié”*3.
Aquestes idees tindran, també, una influéncia important en
com Edward Said, gran exponent del postcolonialisme, desen-
volupa la seva idea de desarrelament, vinculat clarament a la
seva experiéncia com a exiliat palesti.

Conclusio

Aixi doncs, si entenem aquesta forma de concebre les col-lec-
tivitats, podem extreure dues conseqliéncies. Per un costat,
les col-lectivitats i, tal com ho estem intentant entendre nosal-
tres per a la relacié en el proxim article, les subjectivitats, es-
devenen necessitats espirituals humanes, pel qual és impossi-
ble deslligar-se de forma total d’elles. Aquest punt, amb altres
elements que veurem en el seglient article, ens fan entendre
que tot i realitzar un trencament amb les col-lectivitats, una
desidentificacié amb elles, se’n tornaran a produir necessa-
riament de noves, ja que sén l'aliment necessari de I'anima
humana. Per aquesta rad, com també veurem, Weil ens par-
lara de responsabilitat, la qual ens serviria per justificar una
accio politica que portés a la reconfiguracié i transformacio de
subjectivitats o col-lectivitats d’una manera el maximament
igualitaria possible. Aquest punt, aquesta accid, és la més pro-
blematica quan es parteix de posicions sobre la subjectivacid
com la ranceriana, com veurem i defensarem en el segiient
article. Pero, tot i aixi, el que es pretén defensar és que, com
veiem partint de Weil, aquestes subjectivitats son una neces-
sitat humana i sén aliment de la seva anima, pel qual tornaran
a sorgir i a reconfigurar-se, rad per la qual ens fa embrutar les
mans on no voliem: en la reconfiguracio de les col-lectivitats,
o subjectivitats, si volem evitar que altres la realitzin per no-
saltres i volem intentar, almenys, realitzar-lo de la forma més
igualitaria possible.

Tots aquests punts, doncs, acabarem de veure’ls més detalla-
dament i es comprendran millor en el segon article, on esta-
blirem la relaciéd amb Ranciére i la teoria de la subjectivacio.
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Pau Matheu Ribera

Investigador predoctoral a la Facultat de Filosofia de la UB

Levolucié del pensament politic de Simone Weil (1909-1943)
és una qlestid complexa. Qué es manté i que canvia en el
pensament d’una filosofa que primer milita en el sindicalisme
revolucionari, després renuncia a la revolucié sense deixar
de participar en la lluita sindical i finalment afirma que «la
naturalesa» de les organitzacions obreres i d’esquerres
«desencoratja totes les simpaties» (1960: 220)? Segons
alguns autors com Philippe Dujardin, Weil s’hauria anat
allunyant de les concepcions radicals de joventut per abracgar
finalment un punt de vista politic conservador, convertint-se
en «l'apologista d’'un ‘ordre moral’ opressiu emparentat amb
un feixisme llati» (Dujardin, 1975: 186).

Amb aquest breu article pretenc mostrar algunes de les
caracteristiques del pensament de Weil que permeten posar
en dubte I'afirmacid de Dujardin i mostren la complexitat i els
matisos d’una filosofia que no pot ser reduida a categories
prefabricades.

La critica a la revolucio

Un element central del pensament politic de Simone Weil és
la idea d’analitzar la societat a partir de les relacions de forces
que la vertebren. Mai no deixa de considerar que aquesta fou
la gran aportacié de Marx; Weil el critica justament per no
haver-la portat fins a les Ultimes conseqiiencies analitzant les
relacions de forces que sorgirien d’una revolucid. En una carta
de 1936, escriu:

Desitjo amb tot el meu cor una transformacio tan radical com
sigui possible del regim actual envers una major igualtat en la
relacio de forces. No crec gens ni mica que el que anomenem
avui en dia revolucio pugui portar-nos-hi. [...] Que el director
[d’'una fabrica] estigui sota les ordres d’un administrador
delegat representant d’alguns capitalistes, o sota les ordres
d’un «trust d’Estat» que es fa dir socialista, I"inica diferéncia
sera que en el primer cas la fabrica d’una banda, i la policia,
I'exercit, les presons, etc., de I'altra estaran en mans diferents,
i que en el segon estaran en les mateixes. La desigualtat en
la relacié de forces no haura disminuit, sind que s’haura
accentuat. (2002: 230-231)

Aix0 permet entendre el problema politic tal i com se’l

planteja Weil. En un escrit de 1939 afirma: «Jo proposaria
aquest postulat: som sempre barbars envers els febles. [...]
La major o menor barbarie difosa en una societat dependria
aixi de la distribucié de forces» (1989: 223). El problema sera
pensar, en cada situacié concreta, quines son les accions que
poden dur-nos cap a un major equilibri de forces.

Weil no critica doncs la revolucid en virtut d’uns valors
conservadors, sind perque no soluciona el que per ella és el
mal politic fonamental, el desequilibri de forces. Tanmateix,
aix0 no la porta a renunciar a la lluita. En un text de 1937
afirma: «El que és legitim, vital, essencial, és la lluita d’aquells
que obeeixen contra els que manen [...]. Aquesta lluita és
eterna perqué aquells que manen tendeixen sempre, ho
sapiguen o no, a trepitjar la dignitat humana a sota seu»
(1989: 57). | afegeix: «<només pot haver-hi progrés social si
la pressid dels de baix és suficient per canviar efectivament
les relacions de forces, i obligar aixi a establir de fet noves
relacions socials» (/bid: 58).

Weil criticara les organitzacions obreres i d’esquerres pel fet
d’haver subordinat aquesta lluita a interessos aliens al poble.
En un text de 1938, defensa que l'autentic sindicalisme era
«un moviment popular» (1989: 269) que constituia una forga
obrera independent, capa¢ de defensar els interessos del
poble enfront d’Estats i partits. Pero per ella aquest moviment
va morir a mans dels propis sindicats. La CGT estava acceptant
convertir-se en un aparell de I'Estat francés, en una maquina
burocratica encarregada de gestionar els conflictes entre la
patronal i els obrers, cosa que la reduia a «un viver d’advocats
de pledejar per la simple

especialitzats, encarregats

conservacio dels drets adquirits» (/bid: 271).

Weil no critica els sindicats, doncs, perque en una nova
concepcid politica els vegi com elements pertorbadors de
l'ordre social, sind perqué han deixat de ser un organ de
resisténcia popular i s’han convertit en instruments al servei
dels Estats.

El «pur esperit obrer»

El 1941, Weil va participar en una reunié de les Joventuts
Obreres Cristianes, i escrigué un petit article exposant les
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seves impressions. Hi llegim: «Es el pur esperit obrer el que
s’expressa a la JOC, sense cap mescla estrangera» (2008: 413).
Aguest esperit consisteix en ser conscients que lavida humana
esta sotmesa a la necessitat. Tota vida humana ho esta, pero
mentre que per a les condicions socials privilegiades aquesta
veritat queda amagada per l'espessa capa de comoditats,
que ens fan sentir invulnerables enfront la comuna miséria
humana, per als obrers aquesta submissio a la necessitat és
evident (/bid).

L'esperit obrer consisteix doncs en resignar-se, en acceptar
I'opressié, pensant simplement que és el resultat de la
necessitat natural? No exactament. Weil continua dient que a
la JOC s’aconsegueix «no caure ni en |'esperit de reivindicacio,
nien I'esperit de submissio» (/bid: 414). | afirma que ala reunid
es va parlar fonamentalment «d’algunes reformes urgents i
cent vegades legitimes, que calia realitzar immediatament»
(/bid: 414). Aquest «pur esperit obrer» no és per tant contrari
a una lluita encaminada a canviar les relacions materials de
forces: no pot identificar-se amb «l’esperit de submissio».

En un text de 1942, Weil defensa que hi ha una desgracia
inherent a la condicid popular. Pero aquesta no té a veure
amb el patiment o el dolor, sind amb I'avorriment, I'abséncia
de finalitat en els esforgos quotidians. Hi ha una infinitat
de feines tedioses que soOn necessaries per a la nostra
supervivencia: feines que no s’executen perque ens permetin
realitzar-nos com a persones ni pel prestigi social que aporten,
sind Unicament perquée sdn necessaries, necessaries per a
la vida i necessaries per a qui les executa, que no ho fa per
acomplir els seus projectes vitals, sind simplement perqué
«cal guanyar-se la vida». Aquesta és la condicié propiament
popular. Implica inevitablement una circularitat tediosa: «Es
treballa només perqueé cal menjar», diu Weil; «Pero es menja
per tal de poder continuar treballant. | altre cop es treballa
per menjar» (2008: 419-420).

«No cal buscar causes a la desmoralitzacié del poble», afegeix.
«La causa és aqui; és permanent; és essencial a la condicid
del treball» (Ibid: 420). Aquesta desgracia quotidiana, el buit
d’aquesta existencia totalment corbada sobre si mateixa, porta
a voler-ne escapar, ja sigui deixant-se endur per una inércia
moral, caient en la indiferéncia, evadint-se de la realitat, o bé
fugint cap a una condicié social superior.

El «pur esperit obrer» consisteix en saber que aquesta
desgracia és essencial a la condicié popular: no pot ser
solucionada. El mite revolucionari és un dels somnis d’evasié
provocats per la desgracia: és «l'ambicid transportada
al col-lectiu, la folla ambicid d’'una ascensido de tots els
treballadors fora de la condicié de treballadors» (/bid: 420).
Aquest somni és analeg, per Weil, a un estupefaent. Fa
creure al poble que algun dia podra alliberar-se del pes de la
necessitat. Pero no s’ha de mentir al poble: la vida necessita

de feines tedioses, i mentre existeixi aquest tipus de treball,
el poble patira aquesta desgracia quotidiana. L'«esperit de
reivindicacio» consisteix en responsabilitzar la societat de
patiments que sén inevitables.

Tanmateix, abans hem vist que per Weil aquest «pur esperit
obrer» no podia identificar-se tampoc amb «l’'esperit de
submissio». Acceptar aquesta condicid popular no implica
resignar-se a l'opressio i I'esclavatge. «Com a revolta contra
la injusticia social», diu Weil, «la idea revolucionaria és bona
i sana» (Ibid: 420). Lesperit obrer consisteix en acceptar
aquesta desgracia inherent a la condicié popular, pero lluitant
contra tots els patiments que s’hi afegeixen. Segons afirma en
aguest mateix escrit:

Una determinada subordinacio i una certa uniformitat sén
patiments inscrits en I'essencia mateixa del treball [...]. No
degraden. Tot el que s’hi afegeix és injust i degrada. [...]

En primer lloc el patiment fisic, fora d’aquell que és
manifestament inevitable per les necessitats del treball. [...]
Les privacions estarien millor en qualsevol altra condicié social
que en aquesta. L'aliment, I'allotjament, el repos i I'oci han de
ser tals que una jornada de treball presa en ella mateixa sigui
normalment buida de patiment fisic. (/bid: 428)

Aixi
acceptar allo inevitable —per aixo no hi ha en ell «esperit de

doncs, aquest «pur esperit obrer» consisteix en
reivindicacio»—, pero lluitant per canviar allo evitable —per
aix0 no és tampoc «esperit de submissié». Renunciar a la
revolucié no vol dir renunciar a la lluita, sind a la idea que
un dia la lluita esdevindra innecessaria. Per Weil, cal que el
poble sapiga que sempre, governi qui governi, estara sotmes a
la monotonia del treball, i haura de lluitar per evitar ser reduit

a l'esclavatge.
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JUDITH SHKLAR O LES ARRELS DE
LESCEPTICISME MODERN EN LA
TEORIA DE LA JUSTICIA

Joan Nonell Merlo

Professor de Filosofia a INS Creu de Saba, Olesa de Montserrat

Es sabut que la Judith Shklar, pensadora jueva d’origen let,
nascuda al 1928, que es va acabar exiliant als Estats Units, on
va desenvolupar la seva carrera académica, i on va morir el
1992, va centrar el seu interés en el camp del liberalisme ne-
gatiu, que persegueix entendre les formes d’organitzacid po-
litiques més des de I'evitacid del mal i de I'abus de poder, que
des de I'execucié d’abstractes models racionals de convivéncia
social. Es forca coneguda, en aquest sentit, la seva aportacié
al debat sobre les teories de la justicia, consistent en esquivar
les dificultats que comporta la definicié de justicia, per dedi-
car-se a estudiar i establir les condicions de possibilitat de la
injusticia, que es poden reconéixer en els grans mals patits
per I'ésser huma al llarg de la historia, en especial, |a historia
del segle XX, i que resulten més facilment universalizables que
les virtuts contingudes en els models de justicia. Els resultats
d’aquestes reflexions estan presents en la seva obra The faces
of injustice, publicada el 1990*.

També és en aquesta mateixa obra on es pot trobar la referen-
ciamés clara a les seves aportacions esceptiques al liberalisme
politic. La nostra filosofa, testimoni de primera ma dels hor-
rors del totalitarisme, no es fa gaires il-lusions amb les propos-
tes del liberalisme classic, representat per Locke i John S. Mill.
El control sobre I'exercici del poder absolut, que els governs
constitucionals garanteixen, aixi com el respecte als drets de
I'individu, evitant les tiranies de les majories, que reconeixem
com els pilars centrals del pensament liberal, no sempre re-
sulten eficagos per evitar el dany i el patiment dels ciutadans.
Més que a I'esperanca, Shklar apel-la a la memoria a I’hora de
fer filosofia politica. Es en aquesta atmosfera de desconfianca
envers les bones intencions del governant on pren més sentit
la seva aposta per autors com Montaigne i Rousseau que, sen-
se ser obertament liberals, recelen de I'aplicacié d’ideals uto-
pics, ja sigui pel perill de la homogeneitzacid de I'experiéncia
humana, que ens porta a l'error de creure en una sola veritat,

1 Hi ha traduccid al castella a I'editorial Herder, Shklar J. (2013), Los rostros de
la injusticia, (Garcia Ruiz, A.; trad.) Barcelona, col-leccié Pensamiento Herder,
amb proleg de Fernando Vallespin, 200 pag.

en el cas del primer, ja sigui per la sensibilitzacié davant de la
injusticia, en el del segon.

Empatitzar amb la victima de la injusticia és la recepta per fer
de les democracies, d’altra banda I"inic regim que pot garantir
la dignitat i la llibertat dels seus integrants, un espai de convi-
vencia més acollidor i responsable, més huma. Reconeixer la
victima i el seu patiment obre la porta a diferenciar entre la
desgracia i la injusticia, entenent la primera com l'accié inevi-
table que provoca el nostre mal —infortuni—, i la segona com la
negligencia del poderds, del funcionari o del mateix conciuta-
da que pot haver causat, indirectament, aquell mal. Mirar cap
a un altre cantd i acceptar la inevitabilitat del mal no fa més
que escampar i perpetuar la injusticia. Ens nega el saludable
exercici de questionar el poder i el seu Us. Ara bé, posar en
dubte les visions Uniques dels fets que, sovint, ens presenten
els governants o els poders que els hi donen suport, no és
la mostra més destacada de I'escepticisme de la pensadora
jueva. Es, si de cas, el resultat final del seu programa de refor-
ma dels regims constitucionals, que identifica com a principal
enemic d’aquests, I'esmentat exercici d’injusticia passiva.

Pero I'escepticisme I'entén no només com a eina critica. No
és Unicament la provisio saludable que cal fer en I'analisi de
I'exercici del poder. L'escepticisme es troba en l'origen de
tota teoria racional que persegueix la comprensié del possi-
ble, abans que la captacio del necessari. Per aix0, encara que
pugui semblar paradoxal, des de I'dOptica de la nostra autora
Platd resulta ser escéptic quan, detectant el model politic real
com a injust, prescindeix d’ell i es decanta pel model ideal.
Com que l'ordre normal de la societat no garanteix la justicia,
ja que no posa fre al desig huma, llavors cal decantar 'ordre
social cap a la idealitat de la rad, Unica garant de la introduccié
de mesura en la vida ciutadana. No cal dir que la Judith Shklar
refusa la solucid platonica, per coartar la llibertat individual i
introduir un nou model de necessitat en I'existencia, aquell
que ve determinat per la rad. Pero Platd, amb el seu escep-
ticisme, ens adverteix que la Llei no conté, en si mateixa, ni
racionalitat, ni harmonia.
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La via oberta per Platé sera transitada també per Sant Agusti,
que concep el model racional construit per I’home com a insu-
ficient per la propia naturalesa pecadora i ignorant d’aquest.
Per fugir de la injusticia només ens resta la fe, que pot il-lu-
minar la rad en el seu exercici d’impartir justicia. Amb bones
intencions no n’hi ha prou. També Montaigne recela de la
capacitat humana per assolir la justicia. En el seu cas, a més,
explora els topalls que Sant Agusti ja havia detectat: els nos-
tres esforgos per ser justos poden acabar generant més dany
en l'altre del que preteniem evitar. La ignorancia respecte
I'altre ens fa creure que el model de virtut que ens imposem
a nosaltres mateixos pot servir, també, per conduir la seva
existencia. Imposant-los el nostre ideal, ens tornem cruels i
tiranics. La recepta que Montaigne ens ofereix, per no cau-
re en la injusticia, rau en reconeixer les propies limitacions i
evitar tota autocomplaenca, consistent en l'operacié habitual
de provar d’exculpar-nos de qualsevol responsabilitat, si som
nosaltres els causants de la mateixa, a la vegada que jutgem
amb severitat i excés de zel I'altre, si sospitem que és ell qui la
pot haver provocat.

Més enlla de Montaigne, I'escepticisme és reconegut per la
nostra autora com l’eina basica per sotmetre a revisio les pro-
postes il-lustrades que sustenten les grans teories de la justi-
cia. Més que una justicia de minims, com la que dissenya J.
Rawls, que només genera consensos a nivell teoric, cal apel-lar
al lloc comu de les injusticies, que tots podem consignar, des
de I'enfocament propi de la victima. Els grans mals sén reco-
neguts i objectivats per tot ésser huma. Es més facil admetre
com un mal les injusticies, quan son patides per tothom, que
reconeixer com un bé determinats ideals de justicia. En aquest
sentit, els grans models teorics sobre la justicia desenvolupats
per Platd, Sant Agusti o Rousseau, pequen de desatencid cap
als veritables patidors de la injusticia, quan consideren que el
victimari és a la vegada victima de la seva ignorancia, o de la
seva naturalesa caiguda o de I'entorn social que I’ha desnatu-
ralitzat. Unicament la democracia liberal restableix la dignitat
del patidor quan reconeix, com a imperatiu moral, el respecte
a lavidai els drets i de tots els ciutadans. Pero aixo no con-
verteix la democracia en una nova solucié ideal per a tots els
nostres mals. L'escepticisme s’ha d’estendre, també, com de-
iem al principi, a I'exercici del poder democratic, bo i entenent
que la complexitat de I'accié humana pot convertir la victima
d’avui en el botxi de dema.

L'altre gran problema que la Judith Shklar detecta quan sot-
met a revisio I'estandard democratic de la injusticia és quan
podem considerar algl com a victima. Si admetem la definicid
classica establerta pel liberalisme, que I'atribueix a tot aquell
gue pateix un tracte cruel o opressiu, llavors, tot i que amb
aixo s'amplia molt I'espectre de les nostres sensibilitats mo-
rals, dilueix el patiment, ja que tothom podria ser considerat
com a victima, en la mesura que també aquells que pateixen

faltes menors, mereixen aquesta condicié. El simple incom-
pliment d’'una promesa rebuda ja és simptomatic de patir in-
justicia. La consequéencia d’aquesta dissolucid és I'extensio de
la indiferencia envers la injusticia, que posa en veritable risc
I'exercici democratic. Si tot és injust, res no és injust. Deixar-se
caure per aquest pendent relativista ens aboca a protagonit-
zar la injusticia passiva, posant en risc la convivencia demo-
cratica. De res no serveix entendre la virtut ciutadana com
I'estricte compliment de les normes, si es desatén l'obligacid
civica de fer costat a qui pateix la injusticia. Romandre passiu
davant d’aquesta ens converteix en complices de la mateixa.

Més enlla de la innegable actualitat de totes aquestes qliesti-
ons, que avui posen a prova la qualitat de I'exercici de la de-
mocracia en el nostre pais, cal reconeixer la nostra pensadora
com a l'tltima integrant del que Jordi Ramirez anomena filo-
sofies de la prudencialitat, en oposicio al que serien les filoso-
fies de la totalitat®. Allo propi de la prudencialitat, és, segons
Ramirez, I'exercici esceptic, present en la tradicié anglesa del
segle XVII, de la dissensidé en el camp de la politica i la religio,
amb la finalitat de demostrar que no hi ha cap grup o secta
capac¢ de monopolitzar la veritat. En aquest mateix sentit, la
Shklar entén l'escepticisme com un necessari distanciament
critic, tal com observa |'Alicia Garcia Ruiz, -en el seu article
Judith Shklar, la pasion de la distancia®-, que s’ha d’interpretar
no com un fred i desapassionat exercici de racionalitat teorica,
siné com la practica prudent d’una passio tranquil-la, la del
coneixement, que ens compromet amb la veritat. La vida de
la nostra autora és un clar exemple a lloar i sequir d’aquest
compromis.

2 Vegeu Ramirez, J. (1988), Les arrels escéptiques i providencialistes del pen-
sament contemporani, Barcelona, Edicions Universitat de Barcelona, col-lec-
cié Filosofia, n2 4, pag. 25.

3 Vegeu Garcia Ruiz, A. (2019). “Judith Shklar, la pasion de la distancia” Revis-
ta Letras libres, Tres pensadoras para el siglo XXI, n2 211, abril 2019, Espafia
[article en linea] [data de consulta: 9 de novembre de 2019]] https://www.
letraslibres.com/espana-mexico/revista/judith-shklar-la-pasion-la-distancia
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MARTHA NUSSBAUM, FILOSOFA DE

LES EMOCIONS

Esther Miquel Angulo, Laura Cortés i Andreu

Professora UB i de Secundaria

Martha Nussbaum (1947, Nova York), considerada una de les
filosofes més importants del nostre temps, va arribar a la filo-
sofia a través del teatre. Aixi, el que la va portar a interessar-se
en els classics i la seva filosofia fou el seu treball com a actriu
en les tragédies gregues i la impressio que li causaren les re-
flexions que s’hi poden trobar sobre la fragilitat humana i el
paper de les emocions en el desenvolupament de la vida. El
canvi de rumb de l'autora va ser reeixit. Es va graduar per la
Universitat de Nova York, va completar el doctorat a la Univer-
sitat de Harvard i actualment és professora a la Universitat de
Chicago. La seva tasca ha estat reconeguda amb alguns dels
guardons més prestigiosos en el seu camp, com el Premi Prin-
cep d’Asturies (2012) i el Premi Kioto en Filosofia (2016).

Tot i que és una autora molt prolifica (amb més de 40 mono-
grafies i innumerables articles) i que té una varietat d’inte-
ressos que inclouen qlestions tals com la filosofia classica, el
problema social de la desigualtat o la religié al moén actual, és
possible trobar el fil conductor de I'obra de Nussbaum en la
idea de la vulnerabilitat humana. Ja en la publicacio de la seva
tesi doctoral (una traduccidé i comentari del tractat aristote-
lic De Motu Animalium) al 1978, poden trobar-se els temes
als quals ha anat tornant al llarg de la seva obra: la felicitat
humana, la importancia de les emocions i la seva rellevancia
politica.

Partint d’'una concepcio de la felicitat inspirada en el concep-
te grec de la eudaimonia, Nussbaum desenvolupa una teo-
ria centrada en el “floriment” (flourishing) com a finalitat de
la vida humana. Tanmateix, aquest interés no és merament
académic, sind que ha donat lloc a la célebre proposta de les
Capacitats (capabilities approach). Una série d’experiéncies a
I'india, juntament amb la col-laboracié amb el premi Nobel
d’economia Amartya Sen, van donar lloc a I'obra The quality of
life (1993), on els dos autors exposaven una teoria del desen-
volupament alternativa a les vigents, que tenia en compte no
només aspectes economics, sind que incloia també conside-
racions relatives a les necessitats de les persones per tal de
poder dur a terme una vida felic. La Ilista de Nussbaum recull
actualment 10 capacitats (salut i integritat corporal, afiliacid,

joc, etc.), pero ella insisteix en que es tracta d’un llista oberta,
el elements de la qual tenen en comu la idea d’una justicia
social minima. El desenvolupament del plantejament de les
Capacitats va dur Nussbaum a publicar el 2011 el llibre Crea-
ting capabilities: the human development approach®. Aixi ma-
teix, la teoria de les Capacitats també és el fonament d’alguns
altres llibres rellevants de la filosofa: Sex and Social Justice
(1998), Women and Development? (2000) i The Frontiers of
Justice: Disability, Nationality, Species Membership (2006)3.

Lestudi de les emocions constitueix I'altre gran focus de les
investigacions de Nussbaum. En dos dels seus treballs més
importants, The Fragility of Goodness (1986)* i Love’s Knowle-
dge (1990)° trobem una especial atencié a les emocions com
a font de coneixement. En aquest sentit, també sén rellevants
les seves obres Upheavals of thought: the intelligence of emo-
tions (2001), The therapy of desire: theory and practice in Hel-
lenistic ethics (2009)®, Political emotions: why love matters for
justice (2013) i Anger and Forgiveness’ (2016), aixi com la seva
ultima publicacié The Monarchy of Fear: A Philosopher Looks
at Our Political Crisis (2018).2

A The Monarchy of Fear, el discurs de Nussbaum passa per
tres moments claus per aconseguir un text susceptible d’in-
teressar a qualsevol lector minimament preocupat pel nostre
present i pel nostre futur, com a persones i com a ciutadans.
En primer lloc, I'autora ofereix una analisi d’'un seguit d’emoci-
ons humanes basiques. En segon lloc, fa el pas d’allo personal
a l'esfera publica i politica en relacionar aquestes emocions

1 Existeix una traduccio al castella: Crear capacidades. Propuesta para el
desarrollo humano. Editorial Paidds, 2012.

2 Traducci6 al castella: Las mujeres y el desarrollo humano. Editorial Herder,
2012.

3 Traduccié al castella: Las fronteras de la justicia. Editorial Paidds, 2007.
4 Traducci6 al castella: La fragilidad del bien. Antonio Machado Libros, 2015.

5 Traducci6 al castella: E/ conocimiento del amor. Antonio Machado Libros,
2016.

6 Traduccio al castella: La terapia del deseo. Teoria y prdctica en la ética
helenistica. Editorial Paidds, 2003.

7 Traduccié al castella: “Laira y el perdon”. Fondo de Cultura Econdmica,
2018.

8 Traducci6 al castella: “La monarquia del miedo”. Editorial Paidds, 2019.
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amb una serie d’actituds i tendéncies que, argumenta, ame-
nacen les nostres democracies actuals. Finalment, en tercer
lloc ofereix un seguit de propostes d’accié que no només fan
util I'analisi anterior, sind que contribueixen a reforgar I'argu-
mentacio de I'autora, tant present en tota la seva obra, a favor
de la utilitat practica de la filosofia.

L'emocio basica de la qual parteix Nussbaum és la por, tant
poderosa en si mateixa com per la seva capacitat d’alimentar
tres emocions negatives més: la rabia, el fastig i I'enveja. La
por és una emocid totalment primaria, relacionada estreta-
ment amb la supervivéncia, que l'autora analitza en clau evo-
lutiva. Ara bé, traslladada a |'esfera publica i sense el control
d’arguments racionals pertinents, la por afavoreix rapidament
I'aparicié de les seves cosines, les quals son terreny adobat
per a actituds xenofobes i excloents de certs grups, que es
converteixen en el blanc de les inseguretats d’una societat.
Aixi, per exemple, el fet de tenir por de no poder trobar una
bona feina a causa de la dificultat econdmica creixent per ac-
cedir a estudis superiors pot portar-nos a sentir rabia, o bé
enveja, envers grups socials que considerem més afavorits en
aquest sentit. Aixi mateix, existeixen diversos exemples histo-
rics de com el fastig implicit en actituds racistes esta estreta-
ment lligat a la por envers els individus exclosos (Nussbaum
comenta el cas de la prohibicio, als EUA dels anys 50 del segle
passat, de que els negres beguessin de les mateixes fonts que
els blancs).

De quina manera la por, juntament amb la rabia, el fastigi I'en-
veja, amenacen la nostra democracia? La resposta a aquesta
pregunta ens condueix novament a la relacié entre les emoci-
ons individuals i la vida publica: de la mateixa manera que la
por individual, aixi com la indefensid i la inseguretat que se li
associen, condueixen a posicions narcisistes (I'infant tiranic),
la por col-lectiva pot conduir a tendéncies anti-democratiques
(la disposicio, per exemple, a votar partits que tendeixen a
retallar drets ciutadans a canvi de la garantia d’excloure certs
grups socials percebuts com a amenacadors). Lindividu que
viu amb por esta centrat en les seves propies necessitats i
mira de controlar els que té al voltat perque les hi satisfacin;

la societat que viu atemorida esta igualment centrada en la
manca de recursos i disposada a que existeixi un control que
els garanteixi, encara que sigui a costa de retallar-los a un
grup de persones. La contrapartida que Nussbaum planteja
a aquest panorama és el cultiu d’'un seguit d’'emocions, com
son l'esperanca o 'amor, que afavoreixen unes actituds publi-
ques de dialeg, confianga i reciprocitat, tot plegat ingredients
essencials de la democracia. D’aquesta manera, les propostes
que l'autora fa per preservar aquesta democracia que molts
percebem amenagada passen per cultivar i reforgar les emoci-
ons positives, duent a terme el que ella anomena “practiques
d’esperancga”.

El llibre de Nussbaum té un interes filosofic general en tant
que aprofundeix en I'estudi de les emocions humanes i en
la rellevancia que aquestes tenen en les nostres actituds
politiques. Més concretament, pero, la motivacié immediata
que ha dut la filosofa a escriure’l és donar resposta a la
preocupacio general per la salut del nostre sistema d’organit-
zacio politica. Si als EUA la irrupcio de Donald Trump a la presi-
dencia ha fet tremolar mig pais, en molts paisos d’Europa s’es-
tén la percepcid que l'aparicié d’alguns nous partits politics
radicals amenaca la democracia liberal. Les tesis de Nussbaum
permeten llegir el moment actual en clau critica, pero també
posar-hi mesura, evitant les exageracions i trobant propostes
positives d’accid. Tanmateix, entre les pors que actualment
poden transformar la nostra societat en un infant insegur, que
pega al de la vora perqué vol controlar-lo, Nussbaum no hi in-
clou la que ara mateix tothom hauria de tenir present no com
una amenaca percebuda, siné com la més real i greu a la qual
possiblement s’hagi enfrontat mai la humanitat: la de la seva
propia desaparicié. Segurament en els propers anys la més
que possible falta de recursos sera una por que la ciutadania
tindra a flor de pell a I’hora d’elegir els seus governants. No
llavors, sind des d’ara mateix, la proposta de Nussbaum es po-
dria posar al servei de trobar maneres d’evitar que la por ens
impedeixi establir el dialeg mundial imprescindible per aturar
el tren de l'autodestruccio de |'espéecie humana.
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KATHRIN KOSLICKI |

EL NEO-ARISTOTELISME PER LA
DEFENSA DE LA METAFISICA

Adrian Solis Pena

Grau UB i estudiant Master Analytic Philosophy

1. Introduccié*

Amb motiu del monografic, volia aprofitar 'ocasid per reivin-
dicar el lloc de la dona en Filosofia, perd no Unicament amb
motiu per reflexionar sobre el seu estatus dins d’aquesta dis-
ciplina, ni de les opressions sofertes per part del sistema pa-
triarcal-capitalista -que també és molt necessari fer-ho. Sing,
que vull reivindicar la importancia de la dona filosofa preo-
cupada per la investigacio filosofica en si mateixa, on te una
participacio directa i profunda en ella. Alhora, vull reivindicar
la importancia de la Metafisica? per la Filosofia, i mostrar la
profunditat del seu discurs, vers els atacs de gran part de fi-
losofs/es del segle XX, en especial émfasis els positivistes i
pragmatistes. Per tant, la meva reivindicacio es doble, per una
banda, la importancia de les dones en la investigaci6 filosofi-
ca, i per altra banda mostrar la profunditat i legitimitat de les
discussions metafisiques en Filosofia.

Donades les meves intencions reivindicatives, tindré com a
referéncia a Kathrin Koslicki. Filosofa dedicada a la investiga-
cié académica en els temes més fonamentals d’aquesta disci-
plina, la Metafisica. En concret, manté un realisme metafisic
de caire neo-Aristotelic. Justament per aixdo em sembla tant
important reivindicar la seva postura, perqué a través d’un
pensament neo-Aristotelic manté la conviccid que els debats
metafisics son realment substancials i profunds, i que estan
molt lluny de ser Unicament discussions verbals -com defen-
sen alguns/es neo-Carnapians/es.

2. Caracteritzacio de la naturalesa de la metafisica

Quan pensem en la relacié entre la Filosofia Analitica i la Me-
tafisica, el primer que pensem, és en la no-legitimitat de la
Metafisica per ser un discurs no-significatiu, perque les seves
proposicions no sén verificables. Aquesta és una tesi proposta
pels positivistes logics, i que en certa manera és la imatge que
se’ns ha quedat de la relacié entre la Filosofia Analitica i la

1 Centraré la discussié en la Filosofia Analitica.

2 Utilitzaré de manera indistinta els termes ‘ontologia’ i ‘metafisica’.

Metafisica. No em centraré en la discussié d’aquest tipus de
critica a la Metafisica, sind qué, exposaré com i perque con-
sidera Koslicki que la forma en la que s’ha definit quina és la
naturalesa de la Metafisica és erronia i que aixd comportava
a la creenca de la insubstancialitat dels problemes metafisics.

Actualment tenim dues caracteritzacions canoniques de la
Metafisica, la quineana i la carnapiana, que tot i qué son tesis
diferenciades, ambdues comparteixen la tesi central en qué
la naturalesa dels problemes metafisics concerneixen a qiies-
tions d’existéncia. La tesis carnapiana és una critica explicita
a la Metafisica, ja que, proposa que hem de diferenciar dues
nocions d’existéncia, una interna a un marc lingtistic, on la
pregunta sobre si ‘x existeix dins el marc linguistic L?’ és sig-
nificativa i es pot contestar analitica o sinteticament donades
les regles del marc lingliistic, i una altre nocié d’existencia ex-
terna, en la que preguntem ‘x existeix independentment de
qualsevol marc lingtistic L?’, la qual no és significativa perqué
no hi ha forma de contrastar-la.® En aquesta nocié d’existéncia
externa es cataloga la Metafisica, i per tant se I'ha d’enten-
dre com a no-significativa. Per altre banda, la tesis quineana,
defensa que els problemes metafisics son legitims, perd que
la Metafisica és reduible a qliestions d’existéncia, a exposar
quée hi ha en el man, i esclarir si propietats, estats, nimeros,
etc, tenen existencia. Considera que s’ha de realitzar un cata-
leg del mon, dins d’una quantificacio irrestricte fixant-nos en
els compromisos ontologics de les teories cientifiques millor
contrastades*. No obstant, Quine manté una continuitat en-
tre Ciéncia i Metafisica, i una subordinacié de la segona per
la primera, pel que podriem entendre que molts problemes
metafisics es resoldrien per un pragmatisme®.

3 Carnap, R. (1967) “Empiricism, Semantics, and Ontology” a Meaning and
Necessity: a Study in Semantincs and Modal Logic. Chicago, Phoenix Book,
pag.205-207.

4 Quine, Willard van Orman (1962) “Acerca de lo que hay” a Desde un punto
de vista Iégico. Traduccién de Manuel Sacristan, Barcelona, Ariel, pag.25.

5 Koslicki, K. (2016). “Questions of Ontology” a Stephan Blatti i Sandra La-
pointe (eds.) Ontology after Carnap, Oxford, UK, Oxford University Press,
pag.222.
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3. Desacords no-existencials per la defensa neo-aristoteéli-
ca de Koslicki de la Metafisica

Com he mencionat abans, les caracteritzacions quineana i
carnapiana redueixen les qliestions metafisiques a qlestions
d’existéncia, comportant aixi una critica explicita o obrint la
porta a una resolucié pragmatica dels problemes metafisics.

Ara bé, Koslicki considera que les discussions metafisiques
son substancials i profundes, i a més a més, és una ontolo-
gista fundacional’, ja que, considera qué ‘hi ha una Unica
manera de caracteritzar correctament qué hi ha: en els casos
d’aparent genui i interessants debats en ontologia, sempre hi
ha un fet evident per el qual el desacord entre les parts es
correcte’’ 8. Es a dir, és una realista metafisica, considera que
els debats metafisics son substancials perque hi ha una Unica
teoria que reflexa millor com és la realitat. Per tant, necessita
oferir una caracteritzacié de la Metafisica la qual no caigui en
una facil critica o elimini la substancialitat del debat, i és en
Aristotil on troba una caracteritzacid que considera pertinent
recuperar. En ella, I'estudi de I'ésser no és sobre que existeix,
sind com existeix®, i hi ha una reflexié sobre fonamentalitat,
és a dir quines entitats sén més fonamentals i quines sén deri-
vades d’aquestes. En Aristotil, la Metafisica no és reduida a
gliestions d’existéncia, sind que hi ha un estudi de I'ésser en
quant ésser, i aixo implica estudiar les diferents implicacions
d’aquest, no només la seva existéncia, també la seva privacio,
unitat i pluralitat, etc'®. En la reivindicacié aristotélica, Koslicki
troba una forma de caracteritzar la naturalesa de la Metafisica
aliena a la reduccid a qiiestions d’existéncia, ja que, les dispu-
tes metafisiques en ‘alguns casos es concentren en desacords
no-existencials sobre questions de fonamentalitat’*! 12,

Un cop exposat que la caracteritzacié de la naturalesa de la
Metafisica concerneix a temes de fonamentalitat, Koslicki ha
de poder oferir una aplicacié de la seva concepciéo meta-me-
tafisica en un debat metafisic. Per aquesta comesa, escull el
debat sobre la naturalesa del trops, i la relacié amb els objec-
tes singulars. Per mostrar que el seu analisis és satisfactori,
mostrara que les dues teories oposades en el debat, coincidei-
xen en temes d’existéncia de les entitats, pero difereixen en
quines entitats consideren fonamentals, i quines derivades®®.
Una vegada fet aix0, hi haura evidéncia que les tesis quineana

6 Koslicki, K. (2005). “On the Substantive Nature of Disagreements in Onto-
logy”. Philosophy and Phenomenological Research, Vol. LXXI, No. 1, pag.86.

7 idem, 86-77.
8 Traduccié propia.

9 Corkum, P. (2008). “Aristotle on Ontological Dependence”. Phronesis, 53,
pag.76.

10 Koslicki, K. (2016). “Questions of Ontology” a Stephan Blatti i Sandra La-
pointe (eds.) Ontology after Carnap, Oxford, UK, Oxford University Press,
pag.220.

11 Traducci6 propia.
12 [dem, 223.
13 {dem, 224.

i carnapiana no poden adaptar la seva descripcio de la natura-
lesa dels debats metafisics, i per tant, que la tesis neo-aristo-
telica és més satisfactoria.

La discussio sobre els trops, concerneix a si aquests -propi-
etats particularitzades, ex. la vermellor- poden existir sense
portador de tal propietat, o si ells existeixen en virtut d’objec-
tes concrets particulars*. Koslicki distingeix dues posicions, la
teoria pura dels trops (TPT) i la teoria impura dels trops (TIT).
Aquestes dues posicions dins del debat son antagoniques,
la TPT defensa que les entitats particulars concretes son el
conjunt de trops co-presents espai-temporalment, i la TIT de-
fensa el contrari. No obstant, Koslicki considera que aquest
desacord metafisic és substancial i no concerneix a qliestions
d’existéncia, sind sobre questions de fonamentabilitat, ja que,
hi ha arees d’acord entre ambdues teories, com per exemple:
similitud objectiva, totes dues utilitzen els trops per explicar
les semblances entre entitats particulars, o causacio, ja que
ambdues utilitzen els trops per explicar els poders causals de
les entitats particulars®.

Ara bé, hi ha una qliesti6 metafisica en la qual TPT i TIT no
conflueixen: en considerar quines entitats -si els trops o les
entitats particulars concretes- son essencialment dependent
de la identitat d’'una entitat numericament diferent d’una al-
tre, és a dir, quina entitat és dependent ontologicament de
I'altre. Per TPT les entitats particulars concretes son essencial-
ment depenent de la identitat dels trops, aquests ultims sén
més fonamentals ontologicament que les primeres, no obs-
tant, per TIT la qliestié és totalment la contraria, mentre que
per TPT poden existir els trops sense |'existéncia d’una entitat
particular concreta que I'instancii, per TIT aix0 és impossible®®.
Per tant, com mostra Koslicki, a través del debat metafisic so-
bre la relacio entre els trops i les entitats particulars concre-
tes, I'estudi de I'ésser no pot ser reduit a qliestions d’existén-
cia -com pretén Quine o Carnap, ja que, TPTi TIT estan d’acord
en qliestions d’existencia. Pero, si entenem l'estudi de I'ésser
des de una perspectiva neo-aristotelica, podem mostrar que
aquest desacord metafisic entre TPT i TIT concerneix a si les
entitats sén fonamentals (no-derivables) o no-fonamentals
(derivades), en quina és la relacié de dependéncia ontologica
entre els trops i les entitats concretes particulars®’.

14 idem, 224.

15 Cf. [dem, 228, aqui també es poden trobar més exemples.
16 Cf. {dem, 231.

17 {dem, 223.
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ARTICLES

CONVERSES FILOSOFIQUES A LA TELE

Begona Roman Maestre
Professora filosofia UB

Des del programa Terricoles de betevé, televisié publica de
I’Ajuntament de Barcelona, em proposaren gravar nou con-
verses d’uns trenta minuts cadascuna per mostrar qué fem
els professors de filosofia a la Universitat (https://beteve.cat/
terricoles).

Trobareu una conversa amb Nuria Sara Miras sobre la filoso-
fia social del pragmatisme nord-america de I'Escola de Chica-
go i, més en concret, sobre Jane Addams. Miras ens dona a
coneéixer a la que fou premi Nobel de la Pau i ens explica que
els pragmatistes veuen el potencial per a I'educacio ética y
democratica en la continuitat entre el treball, les arts i el joc,
activitats cabdals per a la imaginacié social.

Amb Marina Garcés vam parlar de la necessitat d’una il-lus-
tracio radical, de que continua vigent I'imperatiu de Kant i
Foucault de pensar el present des d’un ethos filosofic. Gar-
cés critica certa filosofia contemporania perqué, tancada i
autoreferent, es queda en la distopia o en la critica cultural,
abocant-nos a un pessimisme terrorific, a una condicié huma-
na postuma i a una servitud cultural al projecte cognitiu del
capitalisme. Com a reaccid ens proposa I'emancipacio des del
saber i I'autoexigencia: més que plorar I’extincié de les huma-
nitats, optar per les humanitats en transicié. El compromis per
una vida vivible passa per descobrir que som capagos de fer
aquii ara, pensar radicalment per fer-nos millor. Aixo significa
una obertura a la incertesa i a la creativitat i teixir una xarxa
col-lectiva i artesanal per dissenyar i pensar plegats el mon.

Amb Fina Birulés conversem sobre el pensament politic de
Hannah Arendt. La seva fenomenologia beu de Jaspers i Hei-
degger, pero la seva experiéncia vital I'obliga a pensar d’altra
forma, des de l'experiencia, des de la contingéncia, la incer-
tesa, des de I'esdeveniment. El seu desig de comprendre la
porta a haver de buscar altres metodologies, abordatges, que
li han suposat moltes critiques. En contra d’una filosofia de-
terminista, sigui de la Naturalesa o de la Historia, i de qualse-
vol mecanisme dialectic mecanic sota les quals els individus
sén instruments, la imaginacio juga una important funcid. La

condiciéo humana és de llibertat i pluralitat, que suposen es-
pontaneitat i espai entre els humans, distancia. Denuncia la
reduccié de la vida al predomini d’allo organic i reproductiu,
ja que genera isolacio i solitud i aprima la vida de I'accid, la
propiament humana. Per Arendt, el totalitarisme del s. XX i
la seva ideologia és sense precedents, essent elements que
cristal-litzen en el totalitarisme I'antisemitisme de finals del s.
XVIII, I'imperialisme. La seva necessitat de comprendre també
és una necessitat de narrar i recordar, perque el narrador crea
historia, va més enlla de les causes dotant d’un sentit per a
qué puguem continuar creant mon huma. Acaben comentant
la tesi del mal radical de Kant i de la banalitat del mal.

Laura Llevadot ens apropa al pensament de Jacques Derrida.
Comentem la seva critica a la metafisica, a la bipolaritat je-
rarquica del llenguatge, perqué no hi ha més que significants,
no significats. Derrida considera que la llengua materna és
violenta, defensant I'escriptura per sobre de la llengua oral;
que tots els estats son canalles i s’inventen performativament
la nacid, la llengua, la historia; i que tota democracia és im-
munda. Llevadot aplica aquestes critiques a la qlestid de la
diferencia sexual: cal forgar el llenguatge per defensar sempre
la diferéncia i anar més enlla del genere. Més enlla de la critica
negativa, hi ha pero una proposta ético-politica en Derrida: la
defensa de la vida i la sobrevida.

Amb Pilar Dellunde conversem sobre filosofia aplicada al dis-
seny basat en valors d’aplicacions de xarxes socials. El seu pro-
jecte es centra en les xarxes socials en poblacié vulnerable,
fent participar als futurs usuaris de les aplicacions en el dis-
seny mateix. Cal resoldre els conflictes de valors o normes que
es poden trobar en I'tis d’una aplicacié. Es un projecte inter-
disciplinari: filosofs morals, de logica deontica, antropolegs,
programadors, enginyers, comunicadors... Sovint el disseny
de les aplicacions el fa I'enginyer, amb algoritmes amb biaixos
sobre els valors que incorpora, ignorant els valors i necessitats
de la comunitat a la que es dirigeix I'aplicacio, com s’ha vist en
algoritmes financers discriminatoris, o amb paraules de Cat-
hy O’Neill, d’armes de destruccié matematiques. Es tracta de
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vetllar per a qué la intel-ligencia artificial sigui per al bé comu
i funcioni de forma segura, fiable, responsable, amb retiment
de comptes.

Joost Joosten és matematic i professor de logica aplicada.
La logica ha estat des de sempre una branca fonamental de
la filosofia que pretén comprendre I'estructura com enrao-
nem els humans. Es una abstraccié de les regles del raona-
ment, que s’expressa mitjancant simbols i és el fonament de
la matematica. Reflexionem sobre si la logica I’'hem descobert
(visio platonica) o I’'hem creat. Les aplicacions de la logica van
des de la bona argumentacid i la deteccio de fal-lacies fins a
la verificacio de software i creacié de sistemes per a la intel-
ligencia artificial. Joosten es dedica a garantir la consistencia
de la programacio i ens explica com la logica és una magnifica
eina per a garantir la seguretat i correccié d’algoritmes.

Amb Angel Puyol vam parlar sobre el dret politic a la fraterni-
tat, distingint-la de la solidaritat. Puyol ens recorda com s’ha
entes en diferents epoques de la historia de la filosofia. Lluny
de confusions amb la confraternitat o la seva reduccié a lli-
gams emocionals o només entre barons, ens proposa recupe-
rar la revolucionaria fraternitat com a dret politic. El dret a la
fraternitat suposa un doble deure de justicia per a les institu-
cions socials: per una banda, impedir I'abus dels poderosos als
vulnerables i, per l'altra, cobrir les necessitats basiques dels
éssers humans. Sense fraternitat, la llibertat individual porta a
la indiferéncia per la sort dels altres; i la igualtat esdevé cega
al deure de prioritzar les necessitats del més desafavorits.

Amb Joan Vergés vam conversar sobre el pensament de John
Rawls i sobre el tema de la justicia. Rawls és el filosof més citat
per les ciéncies socials i va propiciar el retorn de la filosofia
politica. Una teoria de la justicia és el tractat politic més llegit
del s. XX i text fonamental pels reptes del s. XXI. En ell proposa
la justicia distributiva com a equitat, una critica i una alter-
nativa l'utilitarisme (que defensa el major benefici pel major
nombre possible), i al marxisme i a I'existencialisme. Rawls es
proposa, tot recuperant el contractualisme, aprofundir en la

nocié d’una societat democratica moderna, entenent-la com
un sistema de cooperacid de ciutadans lliures, iguals, racio-
nals i raonables. Vergés ens explica els principis que, segons
Rawls, triarien des d’un experiment mental hipotétic d’una
posicié original sota un vel d’ignorancia, i com aplicar-los amb
I'equilibri reflexiu.

Amb Amador Vega vam parlar d’estética i d’espiritualitat,
ja que l'art és un llenguatge privilegiat per a manifestar allo
sagrat. Conversem sobre com la mort metafisica de Déu i el
procés de secularitzacid han afectat I'art i I'experiéncia espi-
ritual. Vega considera que patim crisis gramaticals que han
banalitzat I'art, esdevenint idolatria i fetitxisme i on l'objecte
es converteix en el sagrat. Ens explica Vega que una herme-
néutica de l'art religids requereix de contemplacid, sacrifici
de l'artista i predicacio. En I'experiéncia espiritual a la que vol
apuntar, l'art no es pot frivolitzar; 'artista fa d’intermediari,
és transit, forca mediadora. Tot plegat requereix d’una auten-
ticitat personal, allunyada de qualsevol egolatria o adoracio
de l'artista. No obstant aix0, la pobresa de discurs espiritual,
I'estat d’abandonament, pot ser, paradoxalment, el buit que
permet que aparegui alld sagrat, el misteri. En I'art contem-
porani, podem escatir simptomes de recerca d’una religiositat
cosmica en la desaparicié de les formes en I'art abstracte, en
la veneracio per la substancia/matéria de la natura, en el culte
per l'art primitiu.

La filosofia és variada, son molts els temes, i esta viva; la fan
homes i dones que pensen de la ma dels grans que ens han
precedit. Continua el desig de pensar el present des d’una
passio pel saber, per I'analisi rigorosa dels conceptes, amb mi-
rada atenta i critica. Aprofito I'avinentesa per donar les gracies
als nou col-legues que, generosament, van compartir amb mi
la gravacio del programa; i al director de Terricoles de betevé,
el periodista Lluis Reales, qui va voler que la filosofia tingués
un lloc. Espero que gaudiu d’aquestes converses, les compar-
tiu i continueu pensant, d'aixo es tracta.
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LOGOS ESTOIC | IMPERI ROMA

Damia Bardera Poch
Master en filosofia politica a la UPF

Des que August va convertir definitivament la vella Republica
romana en un Imperi, la filosofia estoica va anar perfilant-se
cada cop més com la filosofia oficial d’aquest Imperi, fins al
punt que un dels seus grans emperadors, Marc Aureli, és al-
hora un dels grans representants de la filosofia estoica, junta-
ment amb Séneca i Epictet.

Marc Aureli és, sense cap mena de dubte, I'emperador-filosof:
en la seva figura conflueixen poder i filosofia, accid i reflexio,
una combinacid poc sovintejada al llarg de la historia d’occi-
dent, malgrat la influent Republica de Plato.

Tenint aixd en compte, és facil detectar en el llibre Meditaci-
ons, I'obra central de Marc Aureli, I'afany de justificar, a través
delaradien l'interior d’'un pretes Ordre Universal, les estruc-
tures, accions i inercies de I'Imperi roma durant els anys del
seu regnat (161-180 d. C). Al capdavall, un emperador reflexiu
i amant de la filosofia bé havia de justificar, tant de portes en-
dins com de portes enfora, les diverses guerres que va haver
de dur a terme per tal de mantenir intactes les fronteres de
I'lmperi.

En aquest sentit, Marc Aureli identifica I'Ordre Universal amb
el Logos, un concepte central de I'estoicisme que ja es trobava
a l'estoa grega de Zeno de Cition —el fundador de I'escola es-
toica—?, i el Logos no és sind la Rad Universal, el principi rector
de les accions de I'lmperi. Fixem-nos en el marcat caracter al-
legoric de la meditacid 57 del llibre VIII:

“El sol parece dispersarse, y desde luego se dispersa por todas
partes, pero no se pierde en la dispersién, pues esta disper-
sién es una expansioén. Su luz, en efecto, se llama rayos por el
hecho de expansionarse.

Que sea un rayo puedes verlo si contemplas la luz solar que
penetra en una habitacién oscura a través de una rendija. Se
extiende en linea recta, y, por asi decirlo, presiona contra el
cuerpo solido que le obstaculiza el aire al otro lado. Alli se
detiene y no se desliza ni se cae. Asi pues, una difusién y dis-
persién como ésta preciso es que sea la de la inteligencia, no

1 Al Diccionario de Filosofia, de Ferrater Mora, podem llegir-hi: «Esta doctrina
[el Logos d’Heraclit] fue adoptada y transformada por los estoicos, quienes
admitieron el Logos como divinidad creadora y activa, como el principio vivi-
ente e inagotable de la Naturaleza que todo lo abarca y a cuyo destino esta
sometido.», FERRATER MORA, J. (1986). Diccionario de Filosofia. Vol. 3. Bar-
celona: Ariel, pag. 2029.

una dispersion con pérdida, sino una expansion, y que frente
a los impedimentos que salen al paso la presion que se haga
no sea ni violenta ni vehemente, y, sin embargo, no decaiga,
sino que se mantenga e ilumine al objeto que la recibe. Pues
aquel que no la haga venir se privara a si mismo de la luz.”?

Siassagem una lectura al-legorica d’aquesta meditacio, el sol a
que es refereix Marc Aureli no és sind I'lmperi, i els rajos que
emet l'astre rei, les actuacions del mateix Imperi, un Imperi
que en detenir la seva expansié no decau ni es fa més petit,
siné que es manté ferm, i les seves actuacions no han de ser
violentes ni vehements, sind que s’han d’adaptar a la nova re-
alitat dels territoris conquerits.?

Aixi, «aquell que no faci venir la llum del sol, es privara a si
mateix de veure la llum», ens diu l'autor. En aquest context,
la llum del sol no s’ha d’entendre com allo espiritual o mistic,
sind que la llum és la intel-ligéncia, la racionalitat, el Logos, un
Logos que s’identifica amb I'lmperi, ja que més enlla de les
fronteres de I'lmperi no n’hi ha, de Logos, sind que només hi
ha barbarie, irracionalitat, sense-sentit, un marc conceptual
idoni per justificar I'expansié de I'lmperi, o si més no la per-
maneéncia de les seves fronteres.

Si bé és cert que el llibre Meditacions ens mostra, en la linia
heraclitiana, que tot flueix i tot es destrueix i res no perdura
(«todo esta en transformacion. También ti mismo estas en
perpetua alteracién y, en cierta medida, destruccién, y tam-
bién el Universo entero»?), no és menys cert que rere aquesta
constant transformacié hi ha un ordre inalterable, una Rad
Universal, un Ordre amb majuscules que s’encarrega de des-
plegar el projecte cosmic de la racionalitat, aixo és, el projecte
del Logos, un projecte que l'autor sol denominar el «Tot», i en
el qual no costa detectar-hi una referéncia entre velada i al-le-
gorica a I'lmperi, ja que aquest Tot-Imperi és I'expressié més
fidel d’un projecte cosmic racional. En aquest sentit, I'lmperi
seria el brag executor del Logos: Marc Aureli esta convencgut
que si tothom estigués disposat a viure d’acord amb el Logos,
que és universal i comu a tots els homes, aleshores tothom

2 AURELIO, M. (2005). Meditaciones (Segura Ramos, B; trad.). Madrid: Alian-
za, pag. 119.
3 Cal tenir en compte que gran part de I'exit imperial es devia al fet que els
romans, en conquerir un nou territori, acceptaven i integraven les tradicions
dels nadius.

4 |bid., pag. 126.
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acceptaria de bon grat les lleis de I'lmperi, atés que son l'ex-
pressio de la més pura racionalitat.

Per contra, tots aquells que viuen més enlla de les fronteres
de I'lmperi —els barbars— no poden participar del Logos, mal-
grat la seva universalitat intrinseca. | és que el Logos estoic,
a diferencia de la visid cristiana de la dignitat de cada home
pel sol fet d’haver nascut huma, no ve donat pel fet d’existir,
de ser concebut al ventre d’'una mare, siné que prové d’una

intel-ligencia que només poden posseir aquells que viuen sota
I'aixopluc de les lleis de I'lmperi:

“...cuan grande es el parentesco del hombre con todo el linaje
humano, pues no es comunidad de sangre o semilla, sino de
inteligencia.”®

La comunitat d’intel-ligéncia a qué es refereix Marc Aureli,
pero, no es tracta d’'una comunitat mundial, enterament cos-
mopolita, sind que es tracta d’'una comunitat emmarcada dins
els limits de I'lmperi, que al capdavall eren els limits des dels
quals pensava, actuava i veia el moén I'emperador-filosof.
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DOCUMENTACIO

UN KANT FEMINISTA

Carol Hay

Traduccio: Lluna Pineda Arifio de larticle original:
https://opinionator.blogs.nytimes.com/2013/12/08/a-feminist-kant/

Carol Hay és professora de Filosofia a la University of Massachusetts Lowel (EUA). La seva obra esta dedicada a I'ética norma-
tiva i al feminisme analitic, com també a la filosofia liberal, social i politica.

Algunes de les seves obres més importants son: Kantianism, Liberalism, and Feminism: Resisting Oppression (2013), Philosophy
of Feminism (2016), Resisting Oppression Revisited (2018) i Gross Violations (2018). Té previst publicar Quite Contrary: A

Feminist Survival Guide aquest 2020.

El segiient text correspon a un article que Hay publica a The New York Times el 8 de desembre de 2013, on es planteja la pos-

sibilitat d’una lectura feminista de I'ética kantiana.

Aquest és el primer text de Hay publicat en traduccié catalana. Agraim a l'autora que ens hagi cedit els drets per traduir i

publicar aquest article a Filosofia Ara! Revista per pensar.

En un dels seus assaigs més memorables, Getting Away from
Already Being Pretty Much Away from It All [Allunyant-me del
fet d’estar ja bastant allunyat de tot plegat], David Foster Wa-
llace ens parla d’una visita a la Fira Estatal d’lllinois. L'amiga
que va amb ell, a la qual anomena Acompanyant Nativa per-
que és d'alla, puja en una atraccié de la fira. Mentre penja cap
per avall, els operaris de I'atraccié I'aturen perque li quedin
les cuixes a l'aire i la puguin repassar bé. Després de baixar
de l'atraccié, Wallace i 'Acompanyant Nativa comencen una
acalorada discussio sobre I'incident. Ell creu que ella ha estat
assetjada sexualment i que s’hi hauria de fer alguna cosa.

Wallace li pregunta: “No has percebut cap mena d’assetja-
ment sexual en tot aquest incident de mal gust? No t’incomo-
da? Com a habitant de I'Oest Mitja, no et preocupa aixo?” |
I’'Acompanyant Nativa li respon: “i que si me n’he adonat o no,
per qué ha de ser cosa meva, aixo? Que, com que hi ha asset-
jadors al mén jo no puc pujar al Zipper'? Mai podré fer-hi vol-
tes? Qué aconseguiré acalorant-me i enfadant-me a part de
no divertir-me?” Aleshores, Wallace: “aquesta és potencial-
ment la clau... La teva apreciacié de la diversid prototipica de
I’'Oest Mitja és el valor fonamental en que es basa un volgut
estoicisme politicosexual... mentre que a la Costa Est, la in-
dignacid politicosexual és la diversié... ja t’ho dic jo. Per les

1 El Zipper és una atraccid tipica de les fires dels Estats Units, que consisteix
en fer voltar una série de cabines giratories a partir de I'impuls que els dona
el gir de I'eix central (en forma de cremallera) al qual estan connectades.

dones, les diversions personal i politica s’uneixen en algun lloc
just a I'est de Cleveland.” UAcompanyant Nativa: “potser elles
haurien d’intentar pujar [a I'atraccid] i fer voltes i ignorar-los.
Aix0 és practicament I'Ginic que pots fer amb aquests [insult].”

Situacions com aquesta sén el pa de cada dia, i ni de bon tros
el pitjor que han d’aguantar les dones en una societat masclis-
ta com la nostra. Pero he acabat cansada de debatre sobre el
mal comportament dels firaires (és un cas d’assetjament sexu-
al de manual i ja s’ha gastat prou tinta feminista explicant com
i per que aquest tipus de coses sén moralment inacceptables).
En lloc d’aixo, vull plantejar-me unes preguntes diferents: que
ha de fer 'Acompanyant Nativa en aquesta situacié? En ge-
neral, les victimes d’opressio estan obligades a resistir la seva
propia opressia?

Ras i curt, si. | els recursos filosofics per afirmar-ho es poden
trobar en un lloc que pot semblar sorprenent: en la filosofia
moral del filosof alemany del segle XVIIl Immanuel Kant.

No vaig ser sempre tan optimista respecte la visid de Kant.
Vaig comengar a pensar en aquestes gliestions mentre estava
fent el doctorat, quan era una feminista formant-se per a ser
filosofa analitica. Els filosofs analitics son, en general, amables
amb Kant (i en qualsevol cas més amables del que solen ser
amb el feminisme), pero la majoria de filosofs feministes no
amaguen que Kant els desagrada. Amb rad critiquen els hor-
ribles comentaris misogins que Kant va fer sobre les dones
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(hi ha veritables perles), i argumenten que, entre altres coses,
Kant defensa una concepcié de persona que posa per davant
de forma injusta i inexacta la nostra racionalitat i autonomia i
ignora els aspectes socials, interdependents, encarnats i emo-
cionals de la nostra vida. Aquesta mala representacié de la
naturalesa humana ens anima a concebre les persones com
a éssers fonamentalment independents, i aixo, argumenten,
condueix cap a I'explotacio d’aquelles persones (generalment
dones) que son responsables de tenir cura de qui no és in-
dependent (criatures, gent gran, discapacitats i malalts —tots
nosaltres en algun moment de la nostra vida, de fet).

D’entrada, he de dir que consultar encara un altre home blanc
mort sobre els problemes d’opressid, no em va semblar la mi-
llor idea. Pero he acabat pensant que la versio kantiana del
que és la nostra naturalesa racional, per que és valuosa, com
es pot comprometre i deformar, i per qué s’ha de fomentar
i protegir, hauria d’interessar no només als feministes, sin6
a qualsevol persona preocupada per les victimes d’opressio,
assetjament o abus.

Al llarg de la seva filosofia moral, Kant sosté que el que carac-
teritza els éssers humans és la seva naturalesa racional —la
nostra habilitat d’establir i perseguir finalitats d’acord amb la
rad. O, més col-loquialment, la nostra capacitat d’esbrinar que
volem, com ho volem aconseguir, i preguntar-nos si ho hem
de voler. Ens diu que aquesta naturalesa racional és el que ens
dona valor moral i ens fa mereixedors d’un tipus de respecte
especial.

Aquest respecte exigeix ser tractats sempre com un fi i mai
només com un mitja. Tal com diu Kant, “Obra de tal mane-
ra que tractis la humanitat, tant en la teva persona com en
qualsevol altra, sempre com un fi, mai només com un mitja”.
Tractem algl com a mitja sempre que ignorem el fi que és

per ell mateix i I'utilitzem per als nostres proposits personals.

Els filosofs kantians normalment se centren en com aquest Us
immoral d’una altra persona es basa en I'engany o la coercid.
Tanmateix, el marc moral de Kant també es pot emprar per
ensenyar-nos la problematica en altres frustracions de natura-
lesa racional, incloses les que apareixen sota opressio.

Ja fa bastant de temps que els feministes discuteixen sobre els
efectes psicologics destructius de 'opressid masclista. Mary
Wolstonecraft i John Stuart Mill defensaven, en els segles XVIII
i XIX respectivament, que les normes masclistes de la socie-
tat gentil i la maternitat, combinades amb institucions legals
masclistes com el matrimoni o la propietat, perjudicaven les
capacitats racionals de les dones i les privaven de la igualtat
d’oportunitats amb els homes per a desenvolupar els seus ta-
lents. Feministes contemporanis han continuat aquesta dis-
cussié de formes molt diverses. Molts se centren en qué passa
quan les dones interioritzen aquesta opressid masclista; que
passa quan es creuen, son afeblides i motivades a satisfer els
estereotips que les representen com a inferiors. Una manera
d’entendre tots aquests danys és veure’ls com a casos en qué
I'opressid ha perjudicat, d’alguna manera, la naturalesa racio-
nal de les dones.

Es clar que el kantia no és I'iinic marc filosofic capac d’explicar
la problematica d’aquests danys. Pero allo que situa a Kant al
marge de gairebé qualsevol pensador de la filosofia occidental
és la capacitat per donar sentit als deures cap a un mateix, es-
pecialment el deure de respectar-se (la majoria de filosofs no
kantians entenen els deures com allo que s’aplica en relacié
amb les altres persones, no en relacio amb un mateix). La no-
ci6 kantiana de deure cap a un mateix, que apareix per primer
cop el 1785 a la Fonamentacid de la metafisica dels costums,
fa referéncia al nostre deure de reconéixer el valor de la natu-
ralesa racional en nosaltres i d’actuar-hi d’acord. De la mateixa
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manera que tenim el deure de respectar els altres en virtut de
la seva naturalesa racional, tenim el deure de respectar-nos a
nosaltres mateixos.

Sense aquest deure del respecte cap a un mateix, per tal d’ex-
plicar per que 'Acompanyant Nativa té el deure de respon-
dre a l'opressié d’altres dones apel-lariem al deure general
de resistir les injusticies, perd no a la seva propia opressio.
Com que habitualment s’espera l'autosacrifici de les persones
oprimides d’una manera que no s’espera d’altres (penseu,
per exemple, en l'ideal de la mare abnegada que, indefecti-
blement, posa els interessos de la seva familia per sobre dels
seus), és especialment important, en aquests contextos, esta-
blir el deure del respecte cap a un mateix.

El que ens arriba com a matrimoni entre el kantisme i el femi-
nisme és aix0. Com que tenim l'obligacid de prevenir danys a
la nostra naturalesa racional, i com que l'opressié pot malme-
tre la nostra capacitat d’actuar racionalment, tenim l'obligacio
de resistir la nostra propia opressié. Al marge del que hagués
pogut pensar Kant, sabem que la capacitat racional de les do-
nes no és diferent de la dels homes. Per tant, podem utilitzar
el kantisme per explicar per que les dones sén tan mereixedo-
res de respecte com els homes i per que aquest respecte és
incompatible amb 'opressié masclista.

Aixi, sembla que ’Acompanyant Nativa no té rad. El deure de
respecte cap a un mateix exigeix que ella s'empoderi resis-
tint la seva opressiod. Evidentment, aquest no és I'inic deure
present aqui. Els firaires tenen el deure de deixar de compor-
tar-se de forma immoral, Wallace probablement té el deure
de defensar la seva amiga (i certament té el deure més gene-
ral de protestar contra la injusticia) i ’'Acompanyant Nativa té
el deure cap ales altres dones de fer el que pugui per debilitar
les manifestacions d’opressid masclista amb qué es troben.
Ara bé, el deure de respecte cap a un mateix sota l'opressio
ha rebut considerablement menys atencid filosofica que els
altres.

L'objeccid més evident cap a aquesta linia argumental és que
fer responsable de la resistencia a ’Acompanyant Nativa tras-
llada la carrega moral cap a la persona que no ha fet res de do-
lent — de fet, culpa a la victima. Pero aqui els recursos kantians
també poden ser utils. En una obra posterior, La metafisica
de la moral (1797), Kant desenvolupa una distincié que ha-
via introduit en la seva Fonamentacid: una distincié entre els
deures perfectes i imperfectes. A diferéncia dels perfectes, els
deures imperfectes no ens obliguen a adoptar una determina-
da conducta, sind a assumir unes maximes generals, o princi-
pis d’accio, que es poden realitzar a través de més d’una accid.

L'obligacio de resistir I'opressid és un deure d’aquest tipus: hi
ha moltes coses que es poden fer per complir-lo. LAcompa-

nyant Nativa podria enfrontar-se als firaires directament. Po-
dria presentar una queixa formal als organitzadors de la fira.
Fins i tot podriem pensar que amb els seus actes ja ha resistit
la seva opressio. Quan rebutja sentir-se humiliada, quan no
deixa que els firaires dictin quan i com es pot divertir i quan
rebutja creure que la seva objectivacié sexual degrada el seu
estatus moral d’alguna manera, ella, de fet, esta resistint
I'opressié de forma interna. En alguns casos, no hi ha res que
una persona oprimida pugui fer per resistir la seva opressio
a part de simplement reconeixer que hi ha alguna cosa de la
seva situacid que no esta bé. Aixo és, en un sentit profund, mi-
llor que res. Significa que no s’ha adherit a les innombrables
forces que conspiren per convencer-la que ella és el tipus de
persona que no té dret a esperar res millor. Significa que reco-
neix que el seu desti no és ni justificat ni inevitable.
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RECURSOS

NUSSBAUM | LIPMAN O PER QUE LA
DEMOCRACIA NECESSITA FILOSOFIA

3/18

Carla Carreras Planas
Professora filosofia UdG

El 2010 Martha C. Nussbaum va publicar Sense anim de lucre.
Per que la democracia necessita les humanitats. Nussbaum
és una de les veus que, en l'actualitat, més insisteix en la
necessitat d’una educacié democratica’ com a antidot a la
educacié “per al benefici”: “S’estan produint canvis radicals
en allo que a les societats democratiques s’ensenya als joves,
i aquests canvis no s’han pensat prou bé. Assedegats de
beneficis nacionals, els paisos i els seus sistemees educatius
descarten irresponsablement unes aptituds que sén
necessaries per mantenir vives les democracies. Si aquesta
tendéncia continua, els paisos de tot el mon es trobaran ben
aviat produint més generacions de maquines utils que no
pas ciutadans integres que puguin pensar per ells mateixos,
criticar la tradicié i entendre la importancia dels sofriments i
els éxits d’altres persones. El futur de les democracies del mén

penja d’un fil.”2

També Zygmunt Bauman, el pare del concepte de “modernitat
liquida”, insisteix que la democracia esta en la corda fluixa:
“ens trobem en una situacié en que, de manera constant,
se’ns incentiva i predisposa a actuar de manera egocentrica
i materialista. Perqué aquesta mena de comportament és
indispensable per conservar la bona marxa del nostre tipus
d’economia, 'economia consumista. (...) | a menys que aixo
pateixi un canvi radical, les oportunitats d’una dissidencia
efectiva i d’un alliberament de la dictadura de mercat sén
minimes. Els obstacles que tenim al davant sén aclaparadors”s.

Bauman també emfasitza el poder transformador de

I'educacio per capgirar aquesta situacio: “Res, excepte alguna

1 Aquesta vinculacié educacié-democracia no és nova; John Dewey va dedi-
car-hi un llibre sencer titulat precisament Democracia i educacié (1916) i
molts articles.

2 M.C. Nussbaum, Sense anim de lucre. Per qué la democracia necessita les
humanitats, p. 16.

3 Z. Bauman, Sobre la educacién en un mundo liquido, p. 39 (la traduccié és
meva).

classe de genuina “revolucid cultural”, servira a aquest efecte.
| per molt limitat que sembli el poder de el sistema educatiu
actual -que es troba ell mateix subjecte, cada vegada més, al
joc del consumisme-, té encara prou poder de transformacid
perque es pugui comptar entre els factors prometedors per a
aquesta revolucié”?.

Aixi
urgentment ciutadans que participin, criticament i creativa,

doncs, les societats democratiques necessiten
en la construccié i gestié de la comunitat (aixd mateix, al
seu torn, ens permetra exigir més espais de participacio en
aquesta construccio i gestid). En aquest context, I'educacié
s’ha de convertir, en paraules de Matthew Lipman®, en una

educacié “per pensar”.

Leducacio per a l'exercici de la ciutadania és doncs una
exigencia, una caracteristica essencial que hauria de tenir
'educacié actual. La democracia exigeix participaciéo pero
hem de poder tenir una certa practica en aquest camp; no es
pot participar sense informacid, perd tampoc sense la recerca
critica i creativa de les raons que fonamenten les nostres
opinions, o de les conseqiiencies que tenen -o poden tenir-
les nostres accions.

Sembla clar, doncs, que I'educacié per a la democracia, per
a l'exercici de la ciutadania, no pot ser un receptari, ni un
solucionari, ni un rosari de doctrines. No pot ser tampoc -o
no només - una assignatura de I'curriculum formal al costat de
les matematiques, la llengua i les ciéncies naturals. Ha de ser
més aviat un espai de reflexid, de recerca de raons. Es evident
la necessitat de practicar, més que aprendre, la ciutadania.
LUeducacio, en aquest context, té com a finalitat principal no
oferir només continguts sind sobretot eines per utilitzar els
coneixements elaborats i apresos.

4 Idem.

5 Vegeu el seu article M. LIPMAN, “La utilidad de la filosofia en la educacién
de la juventud”.
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Les transformacions operades en el mon pels esdeveniments

politics, socials i cientificotécnics han comportat el
“desprestigi creixent de tot pretés saber que no pugui ser
sotmes a el control de la verificacid i de I'experimentacié i que
no tingui una aplicabilitat immediata”®. Es el que Nussbaum
ha anomenat “la crisi silenciosa”’; en la seva recepta, son
imprescindibles les arts i les humanitats. Tot i que fa referéncia
a les humanitats en general i no esmenta explicitament la
filosofia, Nussbaum comparteix amb Lipman el convenciment
que la reflexio filosofica té una gran importancia en aquesta
educacié que es defensa. Al capitol IV del seu llibre, presenta
Matthew Lipman i el seu projecte Philosophy for Children (que
a Catalunya pren el nom de Filosofia 3/18) i el posa com a

exemple de “guia practica” per a una pedagogia socratica.

Matthew Lipman parteix de la idea que només els nens
raonables (critics, creatius i curosos) de les nostres escoles
d’avui podran ser, efectivament, els ciutadans raonables del
dema. Esta convengut que la filosofia és I'Unica disciplina
que pot dirigir amb éxit la recerca individual i col-lectiva de
sentit, I'enriquiment de l'experiencia, i el desenvolupament
d’un pensament multidimensional. Per tot aix0, cal apropar la
filosofia als nens i convertir les aules en comunitats de recerca
filosofica -com una de les exigéncies fonamentals de I'activitat
filosofica. La comunitat de recerca lluny de ser només un
meétode, és un pilar fonamental de la deliberacié democratica.

Per Lipman, el procés de recerca en comunitat és |'Unic que
ajudara els éssers humans a ser plenament persones, capagos
d’una accié autbnoma, de creativitat i d’autoconeixement. Es
I"dnic que pot ajudar a concebre els mitjans per aconseguir
els fins que, individualment i també com a societat, pensem
que son significatius i tils. El dialeg i la recerca, doncs, no sén
simples elements d’'una “metodologia educativa” sind eixos
vertebradors de la comunitat democratica. Aixi, la deliberacid

6 V. Santiuste — F. Gdmez de Velasco, Diddctica de la filosofia, p. 15.
7 M.C. Nussbaum, op. cit., p. 15.

democratica és -ha de ser- un exercici permanent de recerca
en dialeg; és a dir, una comunitat de recerca en la qual els
individus poden arribar a judicis efectius en I'accié. En aquest
punt, el dialeg filosofic incideix finalment en la practica social.

En un context aixi, filosofia, educaci6 i democracia
s’interrelacionen inevitablement. La comunitat de recerca
i el dialeg filosofics es converteixen en pilars de I'educacid
democratica en tant que ajuden a potenciar el creixement de
les persones i I'enriquiment de la seva experiéncia personal
i col-lectiva: “Linvariable proposit de l'educacid era, és, i
sempre seguira essent, la preparacié d’aquests joves per a
la vida. (...) | per ser “practic”, un ensenyament de qualitat
necessita propiciar i propagar I'obertura de la ment, i no el

seu tancament.”®

Martha Nussbaum parla d’un altre element clau en I'educacio
democratica: el cultiu de la comprensié de l'altre, 'empatia,
que ella relaciona estretament amb el cultiu de les humanitats
i les arts i que ha denominat la “imaginacid narrativa”: “les
escoles, i fins i tot les universitats (...) han de donar un paper
central a les humanitats i a les arts en el curriculum, han de
conrear un tipus d’educacié participativa que activi i refini
la capacitat de veure el moén a través dels ulls d>una altra
persona»®.

Nussbaum parla de «educacid participativa» i de «veure el
mon a través dels ulls d>una altra persona». En el projecte
Filosofia 3/18 aix0 es tradueix per «dialeg filosofic» i
«comunitat de recerca», en el primer cas, i per «pensament
curosy», en el segon. Pel que fa a I"’”educacié participativa”,
Lipman potser afegiria que «educacio participativa» és una
redundancia, ja que una educacié que no sigui participativa
no és realment educacio.

8 Z. Bauman, op. cit., p. 31.
9 M.C. Nussbaum, op. cit., p. 134.
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«Veure el mén amb els ulls d’'una altra persona» apunta
directament, en Lipman, a les dimensions creativa i curosa
del pensament i a bUs de la imaginacié. Com ja va dir Dewey
i subratlla Nussbaum, «no s>hauria drensenyar als nens a
creure que la imaginacid només és pertinent en el domini
drallo que és irreal o imaginari. Al contrari, necessiten veure
una dimensié imaginativa en totes les seves interaccions
(---) En una bona escola, els nens veuran que es necessita
imaginacid per abordar qualsevol cosa que estigui <més
enlla de Dbabast de la resposta fisica directa>**!. Per
Lipman, el dialeg filosofic imaginatiu i creatiu “afavoreix
el coneixement de la gran diversitat de punts de vista i del
ventall de diferéncies igualment ampli entre opinions i
creences”??, alhora que capacita els individus per fer I'esforg
d’entendre les perspectives diferents de les seves propies,
fins i tot si en dissenteixen. En aquest sentit, la comunitat
de recerca ha de capacitar els individus per a desfer-se de
la por intel.lectual que obstaculitza l'audacia intel.lectual i
imaginativa i I'accid creativa. La comunitat de recerca ha de
maldar per facilitar que els individus que la integren s’ajudin
mutuament a desfer-se d’una confianca covarda en les velles
idees que ja no se sostenen, fins i tot quan les noves idees
poguessin semblar pertorbadores. Els individus haurien de
compartir idees imaginatives i atrevides d’'una manera oberta,
investigar les seves assumpcions ocultes, considerar les seves
conseqléncies i crear junts els mitjans per fer-les realitat si,
després de la reflexio, els sembla que val la pena fer-ho.

La imaginacio narrativa de Nussbaum i el dialeg filosofic de
Lipman tenen un paper primordial en relacié amb el poder
transformador de I'educacié perqué ajuden -parafrasejant de
nou Martha Nussbaum- a produir “un dialeg durador i fins i
tot atractiu amb els prejudicis del passat en comptes d’un dia-
leg carregat de por i a la defensiva”?3,

Tal com afirma Bauman, “en el nostre mén globalitzat,
interconnectat i interdependent, el que fem als carrers, a les
escoles primaries i secundaries, en els llocs publics en que ens
reunim amb altres persones, té una importancia extrema, no
només per al futur del lloc en qué vivim, siné per al futur de
tot el mon”. 1
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GENERE: APUNTS SOBRE UN CONCEPTE

Julia Torres Canela

Professora de filosofia. Col-legi Mare de Déu dels Angels - La Sagrera (Barcelona)

El concepte de «génere» té poc més de cinquanta anys, pero
ja és central en filosofia. Va aparéixer en una obra de Robert
Stoler, Sex and Gender (1968), i posteriorment el recolli Ann
Oakey a Sex, Gender and Society (1972).

|Il

La diferéncia entre sexe i genere és clara: mentre el “sexe” fa

Ill

referéncia a la diferéncia sexual biologica, el “génere” corres-
pon al “sexe social”, «o a la diferencia dels sexes constituida
socialment; un conjunt dinamic de practiques i representaci-
ons, amb activitats i rols assignats, d’atributs psicologics; un
sistema de creences. Aixi doncs, el sexe és percebut com una
constant, mentre que el génere és variable en el temps i en
l'espai, de manera que la masculinitat i la feminitat, el ser
home o dona, o el ser considerat com a tal, no ha tingut el

mateix significat en totes les époques i en totes les cultures».*

La importancia d’aquest concepte rau en tres aspectes, en pri-
mer lloc permet evitar el determinisme biologic, en segon lloc
obre les portes a una relectura de la historia de les dones i,
ultim pero no darrer, posa de relleu la significacio de les cons-
truccions culturals en les identitats. Quan es parla de “sexe”
inevitablement la referéncia és biologica. Perd el genere és
molt més complex — o si es vol, menys unidireccional. Encara a

|Il

inicis de la década de 1990 es parlava de “sexe social” com un
sinonim de “génere” pero aquest concepte es va anar aban-
donant perque el genere no és tan sols social, sind que té un
profund sentit emocional, psicologic i, especificament, psico-
sexual. El génere implica una representacié del mén que no és

reductible als esquemes dualistes i comunitaris tradicionals.

En els estudis de génere tenen una importancia central els as-
pectes simbolics i la construccié de les identitats. L'element
central del génere és cultural. Pero els estudis de genere no
volen canviar estereotips masclistes per estereotips feminis-
tes. Van més enlla i el que proposen és una “deconstruccio”
(un replantejament, un desmuntatge) de les identitats descri-
tes en termes ontologics. De fet, els estudis de genere van
créixer de la ma de les teories dites “deconstruccionistes” i
estructuralistes que van irrompre en filosofia del llenguatge
a finals de la década de 1960. Introduir genere en les anali-
sis historiques, culturals i politiques provoca forcosament una
aproximacid antiessencialista a les identitats. Aixi la conside-

1 OAKLEY, Ann (1972): Sex, gender and society. Londres: Maurice Temple
Smith Ltd, p.179. Edicions posteriors han aparegut a Ed. Routledge. Traduccio
propia.

racié de genere inclou inevitablement una critica de les rela-
cions de poder. Tota interpretacio totalitzadora de la realitat
és posada en crisi quan s’analitza des d’una perspectiva pluri-
causal, com fan els estudis de genere —i aix0 inclou la fantasia
totalitaria de suposar que la nostra imaginacio refara el mon.
D’aqui la importancia de conceptes com el de les “identitats
fluides” de Donna Haraway.

De fet els estudis de genere condueixen sovint a la perplexitat.
Quan creiem saber “qué és un home” / “qué és una dona” el
que ens apareix és la fluidesa del concepte — i de les identi-
tats en general. Inclusions i exclusions han estat enormement
complexes al llarg de la historia i, obviament, no es poden
explicar només per la referéncia a I'economia. Els estudis de
genere mostren que cap concepte és homogeni i que les re-
lacions de poder s’expressen tant dins com fora dels grups,
sovint de manera prou contradictoria. En aquest sentit i es-
trictament parlant el génere no és una teoria del feminisme,
sind una teoria de la identitat.

L'alternativa a un pensament essencialista és, en perspectiva
de genere, una mirada holistica sobre el mén. Si les coses i les
relacions sén fluides, no té gaire sentit analitzar-les d’acord
a la perspectiva heretada del racionalisme cartesia, que pro-
pugnava comprendre el mdn a través de la regla d’analisi — és
a dir de la recerca de la veritat a través de dividir les perspecti-
ves complexes en simples. La regla d’analisi/divisié ens impe-
deix veure que la realitat esta construida d’interrelacions. La
tradicié cartesiana pren I'evidencia com a criteri de veritat i de
classificacid; pero en 'ambit del génere es considera que les
evidéncies en pensament social sdn construccions. Per aixo es
parla, basicament de “perspectives”, d’horitzons, i de creacid
de noves realitats a partir de les diverses possibilitats que nei-
xen en I'entrecreuament de les diverses situacions.

En perspectiva

A més d’incidir sobre la qliestié de la fluidesa, el genere re-
flexiona sovint sobre la vulnerabilitat. De la mateixa manera
que l'ontologia del génere és relacional, I'antropologia del ge-
nere es fonamenta en la vulnerabilitat, com a caracteristica
basica de tots els cossos. Molt possiblement, la vulnerabilitat
femenina va ser un concepte manipulat durant la revolucio
industrial per justificar que les dones, en la mesura que tenien
menys forca fisica, fossin reduides a tasques menors, més mal
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pagades encara que les dels obrers. Perd el moviment sufra-
gista i les escriptores feministes de la segona meitat del XIX i
dels primers trenta anys del segle XX, van aconseguir regirar
aquesta situacid, presentant la vulnerabilitat com una forga
interior i com la font d’'una nova mirada i de noves formes
d’intimitat i de solidaritat interfemenines — que de vegades
s’ha anomenat “sororitat”. D’altra banda, la vulnerabilitat no
és tan sols una situacid politica, ni un concepte de caire re-
lacional. No necessariament cal posar els nostres cossos en
relacid amb els altres per descobrir-nos vulnerables; la ma-
laltia, la por, la mort sén condicions de tota vida — més enlla
de consideracions de sexe, raca o religid. La vulnerabilitat (la
condicié precaria) vincula ontologia, antropologia i ética i és
condicié de la nostra vida. Per dir-ho d’una altra manera, el
que en filosofia classica s"anomenava contingeéncia és una part
profunda de la realitat vital.

Els origens de la comprensié del génere cal cercar-los, segu-
rament, en I'obra del cartesia (i calvinista) Poulain de la Bar-
re, en el seu llibre De I'inégalité des deux sexes (1673), que
posava l'accent en I'afirmacidé que la desigualtat entre homes
i dones no és conseqlieéncia de la naturalesa siné dels condi-
cionants socials. Les altres referéncies inevitables es troben
en Olympe de Gouges (Déclaration des droits de la femme et
de la citoyenne, 1789) i en Mary Wollstonecraft que a A Vin-
dication of the Rights of Woman (1792) critica Rousseau per
haver considerats “naturals” els rols assignats culturalment
a les dones. Perd fonamentalment el segle XIX va ser d’una
misoginia esparverant. Schopenhauer i Nietzsche van usar ba-
sicament les caracteristiques biologiques per a construir un
curids artefacte ideologic sobre la inferioritat mental de les
dones. El moviment sufragista i John Stuart Mill no estaven es-
pecialment interessats per cap definicié ontologica de les do-
nes i se centraven en la lluita pel vot femeni. La reivindicacid
de la llibertat sexual i reproductiva, on tingué un paper basic
el grup llibertari catala Dones Lliures (Lucia Sanchez Saornil,
Amparo Poch i Mercé Comaposada) significa un pas endavant
molt important en la reivindicacio de I'autonomia politica de
les dones. Cal esperar, pero, a Simone de Beauvoir i als plan-
tejaments posteriors a Maig del 68 per trobar autores que
distingeixen entre les qualitats humanes biologiques-anato-
miques (sexe) i les qualitats humanes socialment construides,
simboliques i apreses (génere). Fou Frangois d’Eaubonne qui
elabora el concepte de “fal-locracia” el 1971, a partir del qual
el moviment feminista construi una critica politica al sexisme.

El génere correspon al camp del simbolic, a I'imaginari cultu-
ral — val a dir, no pertany a la “naturalesa” humana, sind als
seus aspectes relacionals i, en definitiva, a 'ambit de la cons-
truccié del poder. El génere precedeix al sexe en la mesura
que les diferéncies entre els cossos son percebudes a través
d’una cultura que jerarquitza i divideix. La mateixa construc-

cié binaria de les identitats és el resultat d’'una construccié
social i cultural contra la qual es fa dificil lluitar si no és en
termes de microresisténcies i de petits sabotatges (violéncia
simbolica, per usar el vocabulari de Pierre Bordieu).

A l'origen de les diverses concepcions sobre el génere hi tro-
bem I'educacié —en el seu sentit més ampli. Més que I'econo-
mia i la biologia és la transmissié de topics culturals a través
de la familia, la religid i 'escola el que construeixen i reforcen
els marcs (primer mentals i després juridics) sobre els qual se
sustenta la ideologia patriarcal. Leducacié aconsegueix que
hom consideri “normals” construccions ideologiques, politi-
ques, etc., que expressen relacions de poder i de submissio.
Normes que de “normals” només en tenen |’haver estat cons-
truides mitjancant formes de dominacid, i que malgrat que
puguin ser més o menys assumides o tolerades sén perfec-
tament irracionals. Maquillatge, ungles pintades i sabates de
tacé en les dones occidentals — o vel en les dones islamiques
—no tenen res de “normal” tot i que puguin ser “normatius”,
val a dir obligatoris socialment.

Mitjangant el concepte de “genere” resulta més facil aproxi-
mar-se a les formes de mutacid i canvi cultural, analitzant la
manera com homes i dones comprenen els conflictes i donen
sentit a les seves experiencies vitals o les reconstrueixen. Ma-
ternitat, treball, lluites sindicals, vida quotidiana, etc., s’ente-
nen d’una altra manera quan s’analitzen des de la perspectiva
de génere, perqué permet veure els problemes socials més
enlla de consideracions economicistes. Totes les relacions
de génere sén construccions socials i, més estrictament,
son relacions de poder. Pero el concepte de génere permet
adonar-se de la ubiquitat de les formes del poder i de les se-
ves diverses formes de justificacié. També els rols (papers) de
genere sén construccions socials i, com a tals, impliquen desi-
gualtats i privilegis que hom pretén “normalitzar” a través de
narratives més o menys interessades i fantasioses on el més
important és justificar les desigualtats. Es molt significatiu que
una gran part dels estudis de genere es basen en temes de
microhistoria i d’analisi de les formes d’intimitat i de senti-
mentalitat, perque és a través d’aquest prisma on resulta més
facil observar els canvis socials i la pressid cultural sobre la
identitat. A partir de la década de 1990 s’ana imposant cada
cop més la idea que el genere permetia, a més, entendre visi-
ons no-binaries, no-normatives, intersexuals i transgenere de
la sexualitat.
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EL COSMOGRAF ES CONSOLIDA

Xavier Valls Rota
Professorat de Filosofia - Catalunya Central

El festival de filosofia, ciéncia i art Cosmograf® va tornar a

Manresa del 3 al 29 de novembre, en la seva tercera edicio,
amb un programa? d’actes que inclogué onze propostes cultu-
rals com, entrevistes, cinema, xerrades, etc. protagonitzades
per convidats de luxe que debateren al voltant de I'eix: dissi-
dencia i insubmissio.

Cosmograf és un projecte per obrir espais publics de reflexié
critica, coordinat i gestionat des de diferents entitats i té la
voluntat de fer un exercici debat conjunt amb la presencia
de convidats experts i noms propis en diferents camps
del pensament i la creaci6 que poden aportar els seus
coneixements i experiencies. El cicle d’activitats es treballa
transversalment des de 'ensenyament, les xarxes de la ciutat,
els mitjans de comunicacid i I'administracio.

Cosmograf esta organitzat pel grup de Professorat de Filosofia

1 Filosofia / Professorat de la Catalunya Central https://blocs.xtec.cat/
filocatcentral/cosmograf/

2 Programa 2019 http://premsa.manresa.cat/web/files/e269ccdaf-
b5939876e301b43654b7327.pdf

de la Catalunya Central, el Col-legi de Periodistes de la
Catalunya Central, el Cercle Artistic de Manresa, I'Agrupacié
Astronomica de Manresa, el Col-lectiu Un altra educacio és
possible, Cine Club Manresa, Manresa 2022 i Omnium Bages
— Moianes; sota la coordinacié de la regidoria de Cultura de
I'Ajuntament de Manresa.

El programa 2019 ens introduia als diferents actes de dissi-
déncia i insubmissid amb aquestes paraules: “Rosa Parks,
Nelson Mandela, Mahatma Gandhi, Millicent Fawcett, Harvey
Milk, Josep Maria Xirinacs, Greta Thunberg... La dissidencia, la
desobediencia pacifica i la insubmissid sén alguns dels meca-
nismes més potents de transformacié social que té la huma-
nitat. Les normes, les lleis i les estructures socials i de poder
acostumen a ser, per definicid, estructures immobils i blinda-
des, amb un fort esperit de conservacid. Sense les actituds
dissidents i la desobediéencia civil haurien estat dificils mol-
tes conquestes socials i molts drets fonamentals que avui ens
semblem consolidats perd que no sempre han estat nostres.
En aquest nou volem reflexionar sobre la dissidéncia i la in-
submissio, també sobre els drets individuals i col-lectius, i es-
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pecialment sobre el concepte de desobediéencia pacifica. Per que
desobeim i per qué no desobeim? Que ens fa ser tan obedients?
La visid dels dissidents transforma? Quan i per que la societat
adopta les idees dissidents? En aquest cicle volem buscar respos-
tes a aquestes i moltes altres qliestions. Us esperem al , perque
el pensament critic és un acte de dissidencia i de resiliencia en
aquest, el nostre temps”

Les activitats s’iniciaren amb la projeccié de la pel-licula “Dovla-
tov” (Aleksei German, 2018), inspirada en l'escriptor i periodista
dissident rus Serguei Dovlatov, que el 1979 va emigrar als Estats
Units, on va morir onze anys més tard. En I'ambit cientific, la pro-
fessora de la UPC, Nuria Saldn, va dissertar sobre “La cara oculta
de la ciéncia i la tecnologia”, centrant-se en la invisibilitat i el
silenciament de les dones pel que fa a les seves aportacions en Dl 3 al 79 de novembre
els avengos de la tecnologia i la ciencia. Quimica i investigadora,
Saldn presideix la Societat Catalana de Tecnologia i treballa acti-
vament per a la promocio de la dona en les carreres técniques. En
el camp artistic, Nuria Giiell, I'obra de la qual gliestiona els limits
de I'ética i la legalitat, reflexiona sobre els conceptes de patria,
patriarcat i identitat a partir de les seves darreres creacions, amb
la ponéncia “Sobre el mamporreo y otros sintomas” .

Si bé el pensament i la reflexié son presents en tots els actes
del Cosmograf, és en el vessant filosofic i social on s’incidi més
directament en la tematica d’enguany. Sota el titol “Discrepan-
cia i dissidéncia de pensament”, el filosof i politic irania Ramin
Jahanbegloo, amb el seu darrer llibre sota el brag , “L’obligacio
moral de desobeir”, prologat en la seva versid catalana per Jor-
di Cuixart; ens planteja: <<Per qué obeim? O per qué desobe-
im?.>>, <<“En democracia no hi ha res acabat>> << Socrates fou
el primer en democratitzar el dissentiment>> << “si no hi ha
dialeg s’ha de buscar de la mateixa manera que si no hi ha un
somni I’has de buscar, costi el que costi”.>> Pensador i activista
social, Ramin ha estat Ilargament perseguit i represaliat al seu
pais per la seva lluita noviolenta a favor de la democracia. Per a
Ramin, la desobediencia civil i I'accié noviolenta sén la prova del
cotd de la democracia. Actualment dirigeix el Centre Mahatma
Gandbhi. En relacié amb la lluita ecologica, la filosofa Marta Tafa-
lla, professora de filosofia de la UAB i estudiosa de la relacié de
la humanitat amb els animals i la natura des d’una perspectiva
etica, exposa “Pensament ecologista pe fer front a I'ecocidi” per
mitja del decreixement i la restauracio ecologica, un canvi de pa-
radigma al consumisme en un horitzo mot immediat. La filosofa
Fina Birulés ens dispensa savies paraules critiques al voltant de
“La banalitat del mal”, expressio concebuda per la teorica poli-
tica alemanya Hannah Arendt per indicar que algunes persones
actuen malvadament d’acord amb les regles del sistema sense
reflexionar sobre els seus actes. Quant a les noves involucions i

I'avang de l'ultradreta a Europa, la filosofa italiana Donatella Di
Cesare basa la seva intervencio en la necessitat d’Educar en la
memoria historica per evitar els totalitarismes. Comenta que <<
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“Després d’Auschwitz, no hauriem hagut d’acceptar ni un sol
camp d’internament a Europa”>> <<Europa necessita un nou
projecte politic>> <<Hem de distingir entre memoria i record
... La memoria és instintiva i irreflexiva, deixada a I'espon-
taneitat de l'individu; per tant, podria desapareixer sense
deixar rastre. En canvi, el record es confia a la comunitat que
es constitueix observant-lo en el present». |, vinculat a la pa-
raula, que és comuna, «el record no es redueix a mantenir
la memoria dels fets del passat; els rearticula i, per tant, els
actualitza, un fet indispensable en una lectura politica que
denuncia I'alarmant emergéncia de I'ara»n. A més d’exercir
com a professora de filosofia teorética a la Universitat roma-

|u

na de La Sapienza, Di Cesare és columnista del “Corriere de-
lla Sera” i ha publicat diversos assaigs, entre els quals “Una
guerra civil global” (2017) i “Tortura” (2018). Van completar
el programa la presentacid de I'assaig “L’anima del silenci”, del

filosof bergueda Joaquim Sala; la xerrada “Arquitectura soci-

al, cooperacid i revolta”, a carrec de I'arquitecta, urbanista i
experta en mediacio, participacio i resolucio de conflictes en
l'espai public, Itziar Gonzdlez Virds; i les entrevistes amb el pe-
riodista, escriptor i exdiputat de la CUP, Antonio Bafios, i amb
la metgessa, teologa i cofundadora del Procés Constituent Ca-

tala, Teresa Forcades.
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EL BALCO DE LESTUDIANT

EL CONTROL QUE TE EL PODER

Mar Hombrados Moro

Institut Narcis Xifra (Girona), alumna de 2n de Batxillerat

El seglient text és una de les comunicacions d’alumnes guardonades en la 11a Jornada de Filosofia de Girona, que s’ha celebrat

el 13 de desembre de 2019 a la Universitat de Girona i a I'Institut Vicens Vives, d'aquesta mateixa capital catalana. El tema de

I'edicié d’enguany era “La societat del control” i tota la informacid, aixi com la resta de comunicacions premiades es poden

trobar al web http://filoara.cat/jf19.

Actualment, I'ésser huma, és un home controlat? Aquesta i
d’altres sén una de les principals qiiestions que ens evoquen
a reflexionar per determinar la nostra llibertat vers al mdn.
Nosaltres som capacos de fer front a les adversitats per ges-
tionar tot allo que ens envolta? El que veritablement sabem
és que les persones som individus antropocentristes, per la
qual cosa ho vol tenir tot sota control. Som els primers éssers
egocéntrics i en reconeixer que se’ns escapen coses de si.
Pero vivim sota un control omniscient? Estem influenciats
amb tot el que fem? Coneixem tot allo que sabem? Ho voleu
arribar a conéixer?

Foucault, el més important filosof postmodern, ens parla que:
“el poder no només es troba a I'Estat, sind que hi ha altres
sub-poders i que entre tots constitueixen les anomenades
societats modernes o disciplinaries que sén maquines perfec-
tes de dominacié de ’home”.

Pero, realment, quin és el problema? Quin és el quid de la
qliestié? Doncs bé, avui en dia formem part d’una societat
parlamentaria on el poble democraticament té certes lliber-
tats i drets que contrariament es veuen afeblides per les elits
sobre les quals repetidament recau el poder. Aquestes, com
per exemple pot ser Google, sdn propietaries de la nostra
informacié per tant, ens mantenen vigilats les vint-i-quatre
hores del dia. Posseeixen el privilegi de rastrejar dades en
temps real sobre qualsevol cosa. A més a més, cal afegir
que el seu instrument per excel-lencia de control social és
el Marqueting. Com a societat, som conscients d’aquesta
continuada i il-limitada manipulacid, de I'estudi personalitzat
que exerceixen sobre cadascun de nosaltres, el joc de cartes
de les dades personals... Per contra tendim a normalitzar la
situacid. Per qué? Bé, s’ha de tenir en compte les possibili-
tats tecnologiques obertes amb el desenvolupament de la
segona meitat del segle XX, ja que, té el seu principal suport
en la deliberada absencia de mesures legals que limitin I'abus

d’aquestes tecnologies. Per aquest motiu, tenen la possibilitat
de controlar la societat.

Un altre argument que sustenta aquesta tesi és, que cons-
tantment ens veiem influenciats pel nostre voltant i tractats
com titelles dins I'ambient obesogénic, consumista i de
I'engany. Tot fet a mida, la qual cosa provoca que la societat
digital en que vivim en els nostres dies, s‘aferra al control
instantani dels ciutadans per mantenir l'ordre.

D’altra banda, cal fer un esment especific a diversos novel-
listes historics com poden ser Orwell i Huxley els quals, han
retratat un futur si més no poc encoratjador per al ciutada.
Una societat erigida sota la figura de la tecnologia o en altres
termes del terror com ja hem ressaltat anteriorment. La vida
es tornara pragmatica perque serem educats per gestionar
adequadament la rebel-lia, la llibertat, la frustracid...i deslliu-
rant-nos de tot aix0 eradicarem el nostre sentit animal, alld
que ens feia humans. 'huma realitzara el treball que |i ha
estat assignat, i viura felic, ja que és ben sabut que la ignoran-
cia dona la felicitat. Es trobara tancat en una bombolla de la
qual no voldra sortir perqué no tindra el neguit que provoca
I'escepticisme.

En conclusid, per totes aquestes raons, és clau I'Us que es fa
de la tecnologia per tal de tenir més llibertat i menys control.
Ja que, I'amplia llibertat de creacid, comunicacid i innovacié
com també la capacitat de manipulacié, condueix a una vigi-
lancia extensiva, excessiva i addictiva dels ciutadans. Hem de
ser activament conscients de tot el que suposa viure en un
constant aveng tecnologic i del control obsessiu dels podero-
sos sobre els més deébils. Et convido a no conformar-te amb

un si o un no i girar la troca per buscar el “perque” de les
coses. Per aquest motiu neix la filosofia. Aixi com I'0liba hi veu

en la foscor, els filosofs en la ignorancia.
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“10 DISPUTES FILOSOFIQUES”

Existeix Déu? Es possible, més enlla de les legitimes creences
religioses que cadascu pugui tenir, provar I'existencia de Déu?
| la seva no-existencia?

El 28 de gener de I'any 1948 dos reconeguts filosofs, Frederick
Copleston i Bertrand Russell, es van asseure davant dels
microfons de la BBC per debatre cara a cara aquesta qlestio.
Copleston, jesuita i un erudit sobre la historia de la filosofia,
va esgrimir en el debat arguments metafisics i morals en
favor de l'existencia de Déu. Russell, un dels fundadors de
la tradicio analitica en filosofia, va buscar de respondre als
arguments de Copleston tot defensant una postura agnostica.
(A la xarxa es troba amb facilitat tant la transcripcié d’aquest
famos debat com el mateix document sonor).

Pero és clar que ni Copleston ni Russell no sén els precursors
d’aquesta mena de disputes. En realitat el debat, la disputa,
és constitutiva de la propia naturalesa filosofica fins al punt
que a l'edat mitjana la Disputatio era un part important del
corpus academic.

El seminari del curs 2019-20 de la Seccié de Filosofia Analitica
de la Societat Catalana de Filosofia aborda diferents debats,
diferents disputes de la historia del pensament. Cadascuna de
les sessions busca acostar-nos a una determinada tematica
filosofica tot explicant un debat real que es va produir entre
dos (o més) filosof/es. En ocasions els debats es van produir
cara a cara, com el mencionat entre Copleston i Russell, o el
que es va produir a mitjans del segle XVI entre Juan Ginés
de Sepulveda i el dominic Bartolomé de las Casas sobre la
legitimitat del tracte que rebia la poblacid indigena de les
terres d’America conquerides pel regne de Castella.

DISPUTES
FILOSOFIQUES

Il-lustracié: Cristina Zafra

El seminari inclou tant l'analisi de disputes historiques
classiques (com ara la disputa Descartes-Regius sobre el
dualisme), com [l'analisi de disputes més modernes de
filosofes i filosofs contemporanis (com ara la confrontacid
d’idees sobre la justicia social entre les filosofes Nancy Fraser
i Judith Butler). Es vol que la presentacié del context en el
qual van sorgir aquests debats, i 'analisi critica de les raons
que es van oferir per defensar les diferents postures, ens ajudi
a millorar la nostra comprensié dels temes filosofics tractats.

Les 10 disputes que es presenten son les segiients:

“La defensa del nadiu america: controversia de Bartolomé
de las Casas amb Ginés de Sepulveda” a carrec d’Andreu
Grau (UB).

“Lucrezia Marinella i Moderata Fonte versus Giuseppe
Passi. Moments de la querelle des femmes” a carrec de Rosa
Rius (UB).

“El debat entre Bertrand Russell i Frederick C. Copleston
sobre I'existéncia de Déu” a carrec de Josep Macia (Logos/
BIAP, UB).

“Directament o per mitja de conceptes? El debat sobre com el
llenguatge arriba al mén” a carrec de Genoveva Marti (ICREA,
Logos/BIAP, UB).

“Justicia distributiva: John Rawls vs. Robert Nozick” a carrec
de Pablo Magafia (UPF).

“La polémica Popper-Kuhn sobre la racionalidad en la ciencia”
a carrec de José A. Diez Calzada (Logos/BIAP, UB).

“La polemica entre Nancy Fraser i Judith Butler sobre la
justicia social” a carrec de Marta Jorba (EHU/UPV).

“La polemica Regius-Descartes: unié psicosomatica versus
dualisme” a carrec de Salvi Turrd (UB).

“Paul Boghossian vs. Richard Rorty: sobre objectivisme

i relativisme” a carrec de Ambros Domingo (Ins.

Torredembarra).

“La critica a la critica del subjecte: Frangoise Collin i el
pensament postmodern” a carrec de Lorena Fuster (UB).

Aquest és el 18¢é seminari anual que organitza la Seccio de
Filosofia Analitica i es duu a terme entre el 15/1 i el 27/5 de

2020. Podeu trobar més informacié al lloc web: www.ub.edu/
gfa

Seccio de Filosofia Analitica (Societat Catalana de Filosofia)
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