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Lliçó inaugural del curs 2024-2025 llegida el dimarts 8 d’octubre de 2024

Resum: La bioètica ha nascut de la necessitat d’orientar i gestionar les noves situacions 
creades pel desenvolupament tecnocientífic i les seves aplicacions a diferents aspectes de 
la vida humana. Tant l’experimentació amb persones i amb animals com les tècniques de 
reproducció humana assistida, el clonatge, el trasplantaments d’òrgans, les tècniques de 
modificació genètica, l’ús de nanomaterials, la implantació de xips i altres hibridacions 
persona-màquina, i un llarg etcètera han obligat a establir consensos científics, orienta-
cions ètiques i lleis sobre els diferents procediments i les finalitats dels seus usos. L’ampli 
ventall de noves accions possibles permet a les persones triar opcions que eren impen-
sables fa poc temps, de manera que la presa de decisions sovint esdevé complexa des del 
punt de vista humà i ètic. Des dels inicis, la bioètica s’ha concebut com un treball plu-
ridisciplinari o interdisciplinari, en el qual dialoguen científics, filòsofs, juristes, polítics, 
periodistes, etcètera, per tal de considerar els diferents tipus de raons que poden ajudar 
a la deliberació sobre els dilemes que es presenten. El text parla d’autors com Potter, 
Callahan, Gaylin, Hellegers, Roy, Mary Warnock i d’altres que van iniciar aquesta tasca, 
així com de la ràpida implantació a Catalunya per la iniciativa de Francesc Abel Fabre i 
col·laboradors com Núria Terribas, Marc Antoni Broggi i altres metges. També comenta 
les aportacions d’Agazzi, Jonsen, Tishchenko, Yudin i diferents professionals actuals que 
han contribuït a eixamplar aquesta feina i a aprofundir en la conceptualització de les teo-
ries bioètiques. Es destaca la importància de donar bona informació al públic en general 
i la necessitat del debat públic perquè els polítics prenguin decisions democràtiques sobre 
aquestes qüestions.

Mots clau: bioètica, bioètica catalana, W. R. Potter, D. Callahan, A. Hellegers, Mary 
Warnock, Francesc Abel, A. R. Jonsen, E. Agazzi.

Abstract: Bioethics has emerged from the necessity to guide and manage the new situa-
tions created by techno-scientific development and its applications in various aspects of 
human life. From experimentation with humans and animals to assisted human repro-
duction techniques, cloning, organ transplants, genetic modification techniques, the use 
of nanomaterials, the implantation of chips and other person-machine hybrids, and a 
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long list of other advancements, the need to establish scientific consensus, ethical guide-
lines, and laws regarding the different procedures and purposes of their use has become 
crucial. The wide range of new possible actions allows people to choose options that were 
unthinkable a short time ago, so that decision-making often becomes complex from 
a human and ethical point of view. Since its inception, bioethics has been conceived 
as a multidisciplinary or interdisciplinary field where scientists, philosophers, lawyers, 
politicians, journalists, and others engage in dialogue to consider the different types of 
reasoning that can aid in deliberations on the dilemmas that arise. The text mentions 
authors such as Potter, Callahan, Gaylin, Hellegers, Roy, Mary Warnock, and others 
who initiated this endeavor, as well as its rapid implementation in Catalonia thanks to 
the initiative of Francesc Abel Fabre and collaborators like Núria Terribas, Marc Antoni 
Broggi, and other physicians. It also comments on the contributions of Agazzi, Jonsen, 
Tishchenko, Yudin, and various current professionals who have helped expand this work 
and deepen the conceptualization of bioethical theories. The text highlights the impor-
tance of providing accurate information to the general public and the need for public 
debate to enable politicians to make democratic decisions on these matters. 

Keywords: bioethics, catalan bioethics, W. R. Potter, D. Callahan, A. Hellegers, Mary 
Warnock, Francesc Abel, A. R. Jonsen, E. Agazzi.

1/ Introducció. La bioètica a Catalunya

M’alegra poder parlar de bioètica en una societat de filosofia com la nos-
tra, en un país com el nostre, que ha estat capdavanter en el desenvolupa-
ment de la bioètica dins l’Estat espanyol, gràcies a Francesc Abel i a un bon 
nombre d’altres persones. 

El jesuïta Francesc Abel i Fabre (1933-2011) va llicenciar-se en medicina 
a la Universitat de Barcelona (1957) i va especialitzar-se en obstetrícia amb 
el professor Víctor Cònill el 1968. Es llicencià en teologia i en sociologia el 
1970. Se’n va anar als Estats Units a fer la tesi doctoral sobre fisiologia fetal, 
sota la direcció de Víctor Cònill i el Dr. André Hellegers, que llavors iniciava 
el Kennedy Institute of Ethics (KIE) a la Georgetown University, centre 
pioner de la bioètica americana. Va treballar un any i mig al Saint Vincent’s 
Hospital i després es va quedar un temps més al KIE amb André Hellegers, 
en aquells primers anys de sorgiment de la bioètica. En tornar a Barcelona, el 
doctor Abel va crear l’Institut Borja de Bioètica el 1976, adscrit a la Facultat 
de Teologia de Barcelona durant vuit anys. El 1984 es va constituir com a 
fundació privada i, més tard, (el 2000) es va integrar a la Universitat Ramon 
Llull de Barcelona com a Institut Universitari de ple dret.1 Gràcies a les acti-

1. 	 Abel i Fabre, F., Bioética: orígenes, presente y futuro, Madrid, Institut Borja de Bioètica / 
Fundación Mapfre, 2001, p. XVI, 41-43.
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vitats i la influència política de Francesc Abel, juntament amb altres metges 
com Marc Antoni Broggi, es va crear a Catalunya una Comissió Assessora 
de Bioètica, el 1991, adscrita al Departament de Salut. El 1995 es publicà 
l’ordre de creació formal per part de la Generalitat de Catalunya d’aquesta 
comissió;2 la primera de l’Estat espanyol.

La Societat Catalana de Bioètica, inserida a l’Acadèmia de Ciències Mè-
diques de Catalunya i Balears, va néixer l’any 1990 amb el propòsit de fa-
cilitar el diàleg multidisciplinari que la bioètica proporcionava per analitzar 
la societat i la medicina, cada vegada més complexes, des d’una perspectiva 
ètica superadora de certs codis imposats en aquell moment. Al principi va ser 
presidida per Francesc Vilardell, posteriorment per Marc Antoni Broggi, Pa-
blo Hernando, Salvador Armengol, Josep Maria Busquets i Patricia Beroiz; 
ara Javier Jiménez Flores n’és el president.

Francesc Abel també va crear el primer comitè d’ètica assistencial a Es-
panya, a l’hospital Sant Joan de Déu de Barcelona (de manera provisional 
el 1976 i formalment consolidat el 1981) i, juntament amb la jurista Núria 
Terribas, va impulsar la revista Bioètica & Debat, dirigida per ella des del 
principi, l’any 1995, fins al 2008. Abel va iniciar els primers cursos de for-
mació en bioètica per a professionals de la salut a l’Institut d’Estudis de la 
Salut. Naturalment, molts altres autors van acompanyar-lo: Manuel Cuyàs, 
Artur Juncosa, Joan Carrera i Carrera i un llarg etcètera.

A més, amb aquestes activitats assistencials, de difusió i de mestratge, 
Francesc Abel va formar part de grups de recerca en l’àmbit europeu. Les 
accions bioètiques han d’anar juntament amb la recerca i la reflexió filosò-
fica. Tant la conceptualització dels principis o recomanacions bioètiques 
com la seva aplicació als casos concrets requereixen una reflexió molt se-
riosa de totes les seves implicacions. El novembre de 1998 es van celebrar 
a Barcelona, a la seu de l’Institut Borja de Bioètica, de Sant Cugat del 
Vallès, unes jornades de debat sobre «Principis ètics bàsics en bioètica i 
biodret europeu», en les quals van participar 17 investigadors d’universi-
tats catòliques de 14 països europeus que havien treballat associats en un 
projecte del Consell d’Europa sobre recerca bioètica. A més de les diferents 
ponències que van donar lloc a Autonomia, dignitat, integritat i vulnera-
bilitat (Diversos autors, 2000), es va dur a terme l’anomenada Declaració 
de Barcelona (1998): s’hi presenta l’articulació conceptual dels principis 
ètics d’autonomia, dignitat, integritat i vulnerabilitat en la seva aplicació a 

2.	 Després anomenada Comitè de Bioètica de Catalunya. Disponible a https://canalsalut.
gencat.cat/ca/sistema-de-salut/el-sistema-de-salut-de-catalunya/ambits-dactuacio/comi-
te-de-bioetica-de-catalunya/el-comite/que-fa-el-comite/

	 El primer Comité de Bioética de España fou creat per una llei de 2007 i va començar les 
activitats el 2008.
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algunes qüestions concretes que són objecte de debat.3 Per diferents motius, 
l’esdeveniment va tenir poca difusió.

Moltes altres persones van ampliar l’abast de la recerca i de les actuaci-
ons en hospitals, centres d’atenció primària i universitats: Jordi Gol i Gu-
rina, Màrius Morlans, Jordi Camí, Lidia Buisan, Francesca Puigpelat, Rosa 
Suñol, Rosa Delgado, Virtudes Pacheco, Montserrat Busquets Surribas... 

En els anys noranta, Maria Casado i jo mateixa vam impartir classes de 
bioètica als graus de les facultats de Dret i de Filosofia de la Universitat de 
Barcelona. Maria Casado va fundar l’Observatori de Bioètica i Dret de la UB 
el curs 1995-96, en el marc del qual va començar el màster de Bioètica i Dret 
aquell mateix curs;4 també va impulsar la institucionalització de la comissió 
d’ètica de la recerca a la Universitat de Barcelona, la publicació de la revista 
Bioètica i Dret i la càtedra de Bioètica de la UNESCO (adscrita a la UB). A la 
facultat de Filosofia de la UB es va introduir una especialització en Bioètica 
dins el doctorat de Ciutadania i Drets Humans. 

Victòria Camps va tenir un paper decisiu en la constitució de la Fundació 
Víctor Grífols i Lucas per al foment de la bioètica, que va iniciar l’activitat el 
1998 sota la seva direcció i arriba fins als nostres dies. 

Malgrat la seva joventut, doncs, la història de la bioètica a Catalunya és 
molt densa.

Tot i que fa temps que s’ha establert la bioètica com a nova disciplina 
acadèmica, encara es confon sovint amb l’ètica mèdica i amb l’ètica aplicada 
en el sentit tradicional dels termes. Per a alguns, la bioètica no és filosofia i 
valoren negativament els projectes de recerca que els filòsofs presenten a les 
convocatòries institucionals, cosa que causa un perjudici greu als investiga-
dors. Que la bioètica sigui interdisciplinària o pluridisciplinària no vol dir 
que no pugui ser una aportació filosòfica de primer ordre. És important la 
tasca de compartir algunes idees, sovint desconegudes per especialistes de 
diverses matèries, que fan afirmacions molt categòriques i poc informades 
sobre què és i què no és la bioètica.

La història de la bioètica institucionalitzada té menys d’un segle, però és 
molt rica en aportacions rellevants i ha establert un diàleg interdisciplinari 
continuat que ha obert noves perspectives del lloc social de l’ètica i de la res-
ponsabilitat social dels científics. Avui procuraré remarcar algunes qüestions 

3.	 Diversos autors. Basic Ethical Principles in European Bioethics and Biolaw, vol. I: Auto-
nomy, Dignity, Integrity and Vulnerability, Centre for Ethics and Law (Copenhagen), 
Institut Borja de Bioètica (Sant Cugat del Vallès), 2000. Institut borja de bioètica. 
«Jornadas Europeas de Bioética en Sant Cugat». Revista Bioètica & Debat, 1999, Vol. 
5, núm. 15, p. 2. Disponible a: https://raco.cat/index.php/BioeticaDebat_es/article/
view/260224

4.	 El primer màster de bioètica espanyol va ser el de Diego Gracia a la Universidad Com-
plutense de Madrid, l’any 1988. 
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especialment significatives, encara que no pugui oferir tot el contingut que 
voldria. Al llarg d’aquesta intervenció es faran paleses les limitacions de la 
meva aportació. 

2/ Els camins que han portat a la bioètica

Les dues grans guerres de la primera meitat del segle xx van revelar la vul-
nerabilitat de l’ésser humà enfront de la nova maquinària bèl·lica i davant els 
interessos inconfessables que promouen l’experimentació amb éssers humans 
sense cap mirament pel seu patiment i destrucció. Alemanya també va viure 
l’experiència de la mort sobtada de molts malalts mentals a mans de metges 
que combregaven amb la idea que eren «embolcalls buits», vides sense valor, 
individus que suposaven una càrrega absurda per a l’Estat.

En acabar la Segona Guerra Mundial, els jutges de Nuremberg, que van 
condemnar metges i militars implicats en la mort de milers de persones sot-
meses a experiments científics sense cap consentiment ni consideració hu-
mana, volien donar a conèixer i prohibir per sempre unes pràctiques que no 
s’haurien d’haver produït mai. Els jutges van fer ben palès que l’obediència 
a les ordres rebudes dels seus superiors no eximien els encausats dels seus 
deures com a professionals i com a persones. Per argumentar aquesta posició 
van basar-se en els precedents ètics i jurídics dels segles xviii i xix,5 i van 
redactar l’anomenat Codi de Nuremberg (1947), el primer text que expressa 
amb tota claredat els requisits fonamentals de la recerca científica. Entre ells 

5.	 El 1847 l’Associació Americana de Metges ja va adoptar un Codi d’Ètica, que publicà el 
1848, American Medical Association, Code of Ethics, Filadèlfia: Collins Printers, 1848. 
Disponible en línia: http://ethics.iit.edu/ecodes/sites/default/files/Americaan%20 Medi-
cal%20Association%20Code%20of%20Medical%20Ethics%20 %281847%29.pdf

	 Per a la redacció del Codi de Nuremberg es van inspirar en gran part en el llibre de 
Thomas Percival de 1803, Medical Ethics. Al segle xviii també va ser famós el text 
del metge i filòsof escocès John Gregory, Lectures on the Duties and Qualifications of 
a Physician (1772), que va influir en molts professionals; Gregory va ser professor 
de Medicina a la Universitat d’Edimburg (1766-1773) i de Filosofia a la Universitat 
d’Aberdeen (1746-1749). En el seu escrit enumerava les virtuts del bon metge: huma-
nitat, paciència, discreció i honor, que havien de ser exercides amb empatia cap a totes 
les persones.

	 John J. Elwell, en el seu llibre, Medico-Legal Treatise of Malpractice and Medical Evidence, 
Comprising the Elements of Medical Jurisprudence (Tractat medicolegal sobre mala praxi i 
evidència mèdica, incloent-hi els elements de la jurisprudència mèdica), Nova York: John S. 
Voorhies, 1860, 588 pàgines, aporta un compendi de mala praxi en els diferents àmbits 
de la medicina i la cirurgia, recopila un bon nombre de casos judicials i introdueix una 
nova visió de la base contractual de la professió mèdica.

	 La primera Declaració Mèdica Internacional es va presentar el 1935 per l’Associació 
Professional Internacional de Metges. Poden ampliar-se aquestes informacions en el meu 
llibre ¿Puede la bioética poner límites a la ciencia? Madrid: Tecnos, 2022.
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i principal, el consentiment informat de qualitat que han de donar els sub-
jectes de la recerca, lliure de coacció directa o indirecta.6 

Durant els anys cinquanta i seixanta, algunes associacions professionals 
van adonar-se de la importància de revisar i determinar amb claredat què 
és bona praxi i mala praxi i de la necessitat de reconsiderar l’abast d’alguns 
conceptes ètics. El 1964 l’Associació Mèdica Mundial (AMM), en la 18a 
Assemblea General, reunida a Hèlsinki, publicà la Declaració d’Hèlsinki,7 el 
document-guia de referència internacional per a les legislacions sobre l’ex-
perimentació amb persones i animals no humans. L’AMM ha revisat el do-
cument diverses vegades, introduint nous aspectes i eliminant formulacions 
innecessàries. El document actualment vigent és el que es va aprovar a la 64a 
Assemblea General, que va tenir lloc a Fortaleza, Brasil, l’octubre de 2013. 
Aquesta Declaració s’ha completat amb la Declaració de Taipei (2016), tam-
bé de l’AMM, sobre les Consideracions Ètiques de les Bases de Dades de 
Salut i els Biobancs.8 

La Declaració d’Hèlsinki de 2013 insisteix en els aspectes següents: con-
sentiment informat de qualitat i possibilitat de deixar l’assaig en qualsevol 
moment; preparació científica adequada dels investigadors; justificació sufi-
cient de la necessitat de l’experiment en humans i en animals no humans; 
ponderació de la raonable relació entre riscos i beneficis, i altres qüestions més 
concretes sobre procediments i cobertura legal de possibles danys. Aquestes 
prescripcions han obligat a la creació de comitès d’ètica de la investigació 
(CEI) per tal de supervisar tots els projectes de recerca i verificar si complei-
xen tots els requisits. Molts estats han legislat en aquest sentit i han establert 
les normes de funcionament d’aquests comitès. A Espanya els va introduir la 
llei del Medicament de 1990; el text legal més recent que els regula és la Llei 
14/2007, de 3 de juliol, d’investigació biomèdica. 

De 2005 és la Declaració Universal sobre Bioètica i Drets Humans de 
la UNESCO,9 un document consensuat per la majoria dels països que en 
formen part i que és referent obligat en diferents camps de l’experimentació 
(amb persones i animals no humans) i la recerca, en l’atenció sanitària i soci-

6.	 Boladeras, M. Ibidem, 38-39.
7.	 Disponible a: https://www.wma.net/es/policies-post/declaracion-de-helsinki-de-la-amm- 

principios-eticos-para-las-investigaciones-medicas-en-seres-humanos/
	 Segons informa l’AMM, en la reunió del Consell de l’AMM d’abril del 2022, es va 

establir un grup de treball per començar una altra revisió d’aquest important document. 
L’Associació Mèdica dels Estats Units (AMA) està liderant aquest procés. Es preveu que 
el document sigui considerat pel Consell i l’Assemblea General a Hèlsinki, Finlàndia, 
l’octubre del 2024.

8.	 Adoptada per la 53a Assemblea General de l’AMM, a Washington DC, l’octubre de 
2002 i revisada per la 67a Assemblea General de l’AMM, a Taipei, Taiwan, l’octubre de 
2016.

9.	 Disponible a: https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000146180_spa
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al, així com en la formació dels professionals sanitaris i científics, en què s’ha 
de fer efectiu el respecte als principis de dignitat, autonomia, beneficència, 
no-maleficència i justícia, a més del respecte a tots els drets humans. Promou 
la creació de comitès d’ètica independents, pluridisciplinaris i pluralistes pel 
que fa a tendències ideològiques, per tal de:

a) avaluar els problemes ètics, jurídics, científics i socials pertinents susci-
tats pels projectes de recerca relatius als éssers humans;

b) prestar assessorament sobre problemes ètics en contextos clínics;
c) avaluar els avenços de la ciència i la tecnologia, formular recomanaci-

ons i contribuir a la preparació d’orientacions sobre les qüestions que 
entren en l’àmbit de la Declaració;

d) fomentar el debat, l’educació i la sensibilització del públic sobre la 
bioètica, així com la seva participació al respecte.

La llista d’informes, declaracions i documents internacionals referits a 
diverses qüestions especialment problemàtiques és llarga. En citaré només 
alguns exemples:

•	 Informe Warnock (Gran Bretanya 1982-1984). Proposta de normes 
per regular els procediments de les tècniques de reproducció humana 
assistida.

•	 Conveni per a la protecció dels drets humans i la dignitat de l’ésser humà 
respecte de les aplicacions de la biologia i la medicina de la Unió Euro-
pea, ratificat per diversos països membres a Oviedo (Espanya) el 1997.

•	 Declaració Universal sobre el Genoma Humà i els Drets Humans, 
UNESCO, 1997. 

•	 Human Genome Organisation (HUGO). Statement on the scope of 
gene patents, research exemption, and licensing of patented gene se-
quences for diagnostics, 2003.

•	 Statement on Human Genomic Databases, HUGO, 2002.
•	 Statement on Stem Cells, HUGO, 2004.
•	 Llei de la Intel·ligència Artificial de la Unió Europea, 2024, la primera 

llei integral sobre IA del món.10

Durant els anys cinquanta i seixanta es van disparar els esdeveniments 
relacionats amb la recerca mèdica, biològica, genètica, l’energia atòmica, sis-
temes computacionals, nous materials, etcètera i va créixer el debat social i 
entre experts sobre la necessitat d’establir orientacions ben fonamentades 

10.	 Unió Europea, REGLAMENTO DEL PARLAMENTO EUROPEO Y DEL CON-
SEJO por el que se establecen normas armonizadas en materia de inteligencia artificial. 
Aprovat el 14 de maig de 2024, 419 pàgines. Disponible a: https://data.consilium.euro-
pa.eu/doc/document/PE-24-2024-INIT/es/pdf



14

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Margarita Boladeras Cucurella

sobre els avantatges i els riscos de determinades pràctiques. Les transfusions 
de sang, el trasplantament d’òrgans, les tècniques de reproducció humana 
assistida, els tractaments al final de la vida (pensem, per exemple, en l’atenció 
a les persones en estat vegetatiu o en mort encefàlica, la sedació terminal, 
l’eutanàsia, el suïcidi assistit), els tests genètics, la possibilitat de seleccionar 
algunes característiques genètiques dels nadons (sexe, color dels ulls o dels 
cabells durant uns anys, després altres aspectes més substantius), el clonat-
ge d’animals i de persones, les modificacions genètiques per tal d’eliminar 
malalties, cultiu d’aliments transgènics, i moltes coses més ens han obligat 
a reconsiderar, no solament l’aplicació de principis ètics a les nostres preses 
de decisions sobre les opcions que ens ofereixen les innovacions científiques, 
sinó també els conceptes fonamentals com els límits de la vida i de la mort 
de les persones i de tots els éssers vius, què significa avui el respecte a l’au-
tonomia personal, què és bo o dolent per a l’ésser humà individual i per al 
gènere humà i les generacions futures, el lligam entre dignitat, inviolabilitat 
i justícia... No n’hi ha prou d’aplicar conceptes ètics tal com s’entenien en 
els contextos d’altres èpoques, cal repensar la dimensió que tenen en el món 
d’avui i com poden respondre a les decisions sobre accions que abans no 
existien i que ara són possibles.

3/ Un exemple d’innovació bioètica. Estatus epistemològic de la bioètica

Un exemple de les noves situacions que es creen i de la nova mirada ètica 
que requereixen el trobem en l’actuació del Dr. Belding H. Scribner, crea-
dor d’un dels primers ronyons artificials funcionals o aparell d’hemodiàlisi, 
al Centre de Ronyó Artificial de l’Hospital Suec de Seattle (EUA), als anys 
seixanta. S’adonava tant de la importància extraordinària de la nova tècnica 
com dels perills que comportava d’aplicació arbitrària i injusta, donada la 
tria que s’havia de fer dels malalts que podien rebre el tractament. Defensava 
que les meravelles de la biomedicina no havien de perpetuar noves formes de 
discriminació que donessin prioritat a un grup humà sobre un altre a l’hora 
d’aplicar els tractaments que salven vides. Per això va proposar la creació 
d’una estructura pública de presa de decisions, fet que va donar lloc al primer 
comitè d’ètica que es va establir a Seattle. Estava integrat per set persones 
locals: un advocat, un pastor protestant, un banquer, un líder sindical, un 
cirurgià, una mestressa de casa i un funcionari del govern estatal. La premsa 
es va fer ressò d’aquesta innovació: la revista Life va publicar un article de la 
redactora Shana Alexander titulat “Ells decideixen qui viu, qui mor: el mi-
racle mèdic imposa una càrrega moral a un petit comitè”,11 en el qual docu-

11.	 Shana Alexander (1962). “They Decide Who Lives, Who Dies”. LIFE magazine. Reedi-
tat a NephJC News (2019). Disponible a http://www.nephjc.com/news/godpanel
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mentava el treball del comitè, descrivia les discussions entre els seus membres 
i com van lluitar per trobar punts en comú sobre els profunds desafiaments 
plantejats.12 L’autora va posar el focus sobre els elements bàsics que donarien 
lloc al naixement de la bioètica: les innovacions tecnològiques que permeten 
nous tractaments vitals per a la supervivència de les persones, els compromi-
sos ètics que comporta la seva aplicació i la necessitat d’establir un sistema de 
deliberació que permeti arribar a la millor decisió en relació amb la justícia, 
el respecte a la pluralitat de creences i la participació ciutadana en la presa 
de decisions. Un reconegut bioeticista nord-americà, Albert R. Jonsen, va 
assenyalar que aquest procediment suposava un avenç monumental que im-
pactaria per sempre el desenvolupament de la bioètica: no es pot esperar que 
els metges per si sols resolguin els problemes dels dilemes ètics crítics sorgits 
de la ciència i la pràctica mèdica. Es va fer evident que els metges haurien 
de col·laborar estretament amb especialistes de diferents camps humanitaris, 
així com amb el públic.

Crec que el mateix es pot dir d’altres camps de la ciència. El treball inter-
disciplinari és cada vegada més necessari i el diàleg és obligat tant per resoldre 
problemes tècnics i instrumentals com problemes socials i humans. També 
cal el diàleg amb l’opinió pública, fonamental per orientar i decidir sobre els 
nous camins d’existència i de mort que es posen a l’abast de les persones; si 
no es fa aquest esforç, les decisions les prendran els poders que en fan un ús 
arbitrari en funció dels seus interessos. 

En un escrit d’Evandro Agazzi de 2019,13 aquest vell i savi filòsof explica 
molt bé el paper de la bioètica. Hi remarca el caràcter “inèdit”, innovador, de 
l’estatus epistemològic de la bioètica, basant-se en les situacions noves creades 
pel progrés tecnocientífic que permeten a l’ésser humà “elegir, optar, decidir” 
en moltes qüestions impossibles en altre temps, per la qual cosa no podien ser objecte 
de l’ètica. En el cas de la reproducció mèdicament assistida, per exemple, “sembla 
evident que no es poden proposar normes morals en aquest sentit sense un 
coneixement detallat de les situacions reals, que són totalment inèdites respecte 
de la reproducció natural anteriorment coneguda i regulada per l’ètica”.14

Agazzi considera que el model epistemològic de la bioètica és el mètode 
interdisciplinari, que implica una síntesi dialògica de coneixements i consi-
deracions axiològiques; aquestes ens situen en un grau màxim de complexi-
tat, per la diversitat i contraposició de les concepcions morals existents. “[…] 
la complexitat amb la qual s’ha de confrontar la bioètica té molt a veure amb 

12.	 Pavel Tishchenko i Boris Yudin (2011). Bioethics and Journalism. Moscou, Adamant, 76 
pàgines. Traducció a l’anglès i edició de Liza Shurik, amb la col·laboració de la UNES-
CO, p. 5. Disponible a https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000191823

13.	 Agazzi, E. (2019). “El estatuto epistemológico de la bioética”. Arbor, 195 (792), p. 5. 
Recuperat de https://arbor.revistas.csic.es/index.php/arbor/article/view/2315/3339

14.	 Agazzi, E., ibidem, p. 5.



16

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Margarita Boladeras Cucurella

aquesta pluralitat de les conviccions ètiques presents en les nostres societats, 
pluralitat destinada a augmentar amb l’imparable procés de globalització i 
amb les característiques cada vegada més multiculturals que van assumint les 
nostres societats”.15

Aquesta situació el porta a fer dues reflexions rellevants sobre els proce-
diments de la bioètica. En primer lloc, proposa el concepte de responsabi-
litat compartida per designar la característica dels processos de deliberació 
dialògica propis de la bioètica; “la responsabilitat individual no desapareix, 
però rep un pes proporcionat a la importància que l’individu té en el funcio-
nament del sistema i en la presa de decisions”; les millors decisions sorgeixen 
“de la cooperació eficaç de diverses parts que són, d’una banda, autònomes i, 
de l’altra, no-independents”.16 El cas al·ludit anteriorment del comitè d’ètica 
de l’Hospital de Seattle és un bon exemple del que diu Agazzi.

En segon lloc, Agazzi destaca una dimensió molt particular i de profunda 
significació de la tasca de la bioètica: identificar un possible punt de contacte 
entre el progrés tecnocientífic i l’evolució de la consciència moral. El context 
actual de la vida humana és molt diferent de l’ambient natural en què es 
vivia temps enrere i els conflictes que això produeix han de ser assumits per 
una actitud moral madura de diàleg crític i col·laboració interdisciplinària. 
No es tracta d’una revolució de l’ètica, sinó de la necessària evolució de la 
consciència moral.17

4/ Els primers bioeticistes

Aquesta perspectiva ja es trobava en un dels primers autors que va uti-
litzar el terme bioètica.18 Van Rassenlaer Potter el va fer servir per primera 
vegada a l’article “Bioètica: la ciència de la supervivència”, el 1970, i l’any 
següent el va introduir en el títol del seu llibre Bioethics: a Bridge to the Fu-
ture (‘Bioètica: un pont cap al futur’), en el qual recopila articles publicats 
entre 1962 i 1970, més una introducció i “Un credo bioètic per a individus”. 
Potter (1911-2001) era doctor en Bioquímica i va treballar durant més de 
cinquanta anys en els processos bioquímics del càncer a la Universitat de 
Wisconsin-Madison, d’on també va ser professor d’Oncologia.19 El seu llibre 

15.	 Agazzi, E., ibidem, p. 10.
16.	 Agazzi, E., ibidem, p. 11.
17.	 Agazzi, E., ibidem, p. 8.
18.	 El terme bioètica fou utilitzat per Jahr el 1926 (en alemany Bio-Ethik) i Potter el 1970 

(en anglès). El pastor protestant Fritz Jahr va proposar un imperatiu bioètic universal, 
expressat en els següents termes: “Respecta per principi cada ésser vivent com un fi en si 
mateix i tracta’l, si és possible, com un igual”. Aquesta atractiva proposta es troba molt 
poc desenvolupada en els seus escrits amarats d’idealisme i religiositat, que s’estenen en 
exhortacions d’ètica puritana sobre la sexualitat.

19.	 El 1947 va obtenir el premi Pfizer de Química Enzimàtica que atorga la Societat Ameri-
cana de Química.
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de 1971 està dedicat a Aldo Leopold, un dels autors que més el va influir, 
juntament amb d’altres com Julian Huxley (The Humanistic Frame, 1961), 
Rachel Carson (Primavera silenciosa, 1962), Teilhard de Chardin (El feno-
men humà, 1955; El futur de l’home, 1959), Paul i Anne Ehrlich, Margaret 
Mead (“Toward More Vivid Utopias”, 1957) i T.S. Kuhn. Potter defensava 
la necessitat de vincular les ciències biològiques i mèdiques amb l’objectiu de 
millorar la qualitat de vida de les persones en un sentit global i humanista. 
Per això és necessari establir un pont entre les ciències biològiques i l’ètica, 
l’única manera d’enllaçar el present amb un futur digne de ser viscut.

“La humanitat està urgentment necessitada d’un nou saber que proveirà “el 
coneixement de com usar el coneixement” per a la supervivència de l’home i 
per a la millora de la qualitat de vida... Una ciència de la supervivència ha de 
ser més que una ciència particular i, per tant, proposo el terme bioètica per 
remarcar els seus dos més importants ingredients per assolir aquest nou saber 
que es requereix amb urgència: coneixement biològic i valors humans”.20

Més endavant va introduir el concepte de bioètica global per significar 
el salt de nivell que atribueix a la bioètica: es tracta d’“un programa civil de 
desenvolupament moral que ajuda a prendre decisions en l’atenció a la salut 
i la preservació del medi ambient, és una moral de la responsabilitat”. El seu 
últim llibre, Global Bioethics. Building on the Leopold Legacy (‘Bioètica glo-
bal, basada en el llegat de Leopold’),21 és un compendi de les idees que havia 
expressat al llarg dels anys en aquest sentit.

La posició d’Agazzi pel que fa a la relació entre la bioètica i l’evolució de 
la consciència moral entronca amb aquesta idea d’un programa civil de des-
envolupament moral, amb la necessitat d’aprofundir en una moral comuna 
de responsabilitat social. 

La bioètica ha estat impulsada pels nous dilemes ètics que planteja la me-
dicina i els usos perillosos de certes tecnologies, però també pel desconcert 
i la preocupació que tot això provocava en molts creients catòlics i d’altres 
religions. La institucionalització acadèmica de la bioètica es deu en part a 
l’interès d’alguns grups religiosos per educar segons morals religioses deter-
minades. El segon22 centre de bioètica creat als Estats Units va ser el Ken-

20.	 Potter, Van Rensselaer. Bioethics: a Bridge to the Future. Englewood Cliffs, N.J.: Pren-
tice-Hall, 1971, p. 1-2. 

21.	 Potter, Van Rensselaer. Global Bioethics. Building on the Leopold Legacy. East Lansing: 
Michigan State University Press, 1988.

22.	 El primer va ser el Hastings Center, fundat per Daniel Callahan, filòsof, i Willard Gay-
lin, psiquiatra, el 1969, en un poblet a 32 quilòmetres al nord de Nova York (ara es 
troba a Garrison), amb l’objectiu d’investigar les qüestions ètiques que sorgeixen en 
medicina, biologia i les ciències del medi ambient. Callahan va ser director del centre 
des del 1969 fins al 1996. Ha estat i continua sent un lloc d’estudi i formació potent, 
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nedy Institute of Ethics de Washington, el nom inicial del qual era Centre 
Joseph i Rose Kennedy per a l’Estudi de la Reproducció Humana i la Bioèti-
ca, vinculat a la Georgetown University, que es va constituir el 1971 gràcies 
a la col·laboració de tres grans amics, Eunice Kennedy, el seu marit, R. Sargent 
Shriver (vicepresident executiu de la Fundació Kennedy), i l’obstetra, ginecò-
leg i teòleg holandès, resident als Estats Units, André Hellegers, a qui ja he citat 
abans. La Fundació Joseph P. Kennedy Jr. va aportar 1,35 milions de dòlars, 
i André Hellegers, els seus coneixements, prestigi i treball com a director del 
centre. La informació per a la premsa que es va distribuir en la inauguració 
explicava que l’institut pretenia dur a terme investigacions rigoroses “sobre els 
aspectes ètics i científics de la reproducció i del desenvolupament humà”, en 
què col·laboressin experts en ciències socials i naturals, així com metges i “pen-
sadors religiosos catòlics, protestants i jueus dels Estats Units i de l’estranger”.23 
És conegut que la Fundació Kennedy subvencionava grups provida i el cur-
rículum de Hellegers indica que es dedicà intensivament a l’embriologia, la 
reproducció humana, els mètodes anticonceptius naturals i la demografia. 
Segons López Baroni, un dels objectius dels fundadors de l’institut era for-
mar el personal sanitari perquè no participés en avortaments.24

La diversitat de creences i d’interessos ha promogut diferents derives de 
la bioètica, de vegades molt dogmàtiques, però el lligam entre bioètica, dret, 
ciència i opinió pública ha establert vies de treball conjunt i crític, que ha 
proporcionat consensos i una millora en les maneres d’encarar els problemes 
i trobar-hi solucions.

5/ Les noves perspectives de la ciència i les conseqüències de les seves 
aplicacions

Els primers països que van iniciar un procés de regulació i supervisió de 
les pràctiques professionals dels investigadors, de certs procediments mèdics 
i de les aplicacions tecnocientífiques a l’àmbit humà van ser Canadà i Estats 

amb un bon equip d’investigadors i col·laboradors; el seu pressupost l’any 2000 va ser 
aproximadament de dos milions i mig de dòlars. És una institució independent, sense 
cap vinculació formal amb una universitat o escola de medicina, tot i que col·labora amb 
diversos centres internacionals. Vegeu The Hastings Center, https://www.thehastings-
center.org/ Callahan, D., “Hastings Center”, a Hottois, G. i Missa, J.N. (eds.), Nouvelle 
Encyclopédie de la Bioéthique, Brussel·les: De Boeck, 2001, p. 495496.

23.	 Bischop, L.J. i McCarrick, P. M., “Kennedy Institute of Ethics”, a Hottois, G. i Missa, J. 
N. (eds.), Nouvelle Encyclopédie de la Bioéthique, Brussel·les, De Boeck, 2001, p. 563566. 
Ferrer, J. J. i Álvarez, J. C., “El legado de Hellegers”, en el seu llibre Para fundamentar 
la bioética. Teorías y paradigmas teóricos en la bioética contemporánea, Bilbao, Desclée de 
Brouwer / Universidad Pontificia de Comillas, 2003, p. 6364.

24.	 López Baroni, M.J. El origen de la bioética como problema. Barcelona: Edicions de la 
Universitat de Barcelona, 2016, p. 49.
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Units. El 1971 el Canadà va establir la Law Reform Commission of Canada 
amb l’objectiu d’actualitzar de manera permanent les lleis i estudiar els pro-
blemes mèdics, i el 1976 David Roy va crear el Centre de Bioètica dins de 
l’Institut d’Investigacions Clíniques de Montreal, que va actuar com a punt 
de referència dels 26 laboratoris d’investigació de les diferents especialitats de 
la clínica experimental. Aquest autor concep la bioètica com “l’estudi inter-
disciplinari del conjunt de condicions que exigeix una gestió responsable de 
la vida humana (o de la persona humana) en el marc dels ràpids i complexos 
progressos del saber i de les tecnologies biomèdiques”.25

Els trasplantaments d’òrgans, les tècniques de reproducció humana assis-
tida, l’avortament, les tècniques de modificació genètica, etcètera, han obli-
gat a legislar per delimitar el camp d’actuacions d’acord amb criteris ètics 
ben consensuats. Una filòsofa britànica va tenir un paper molt rellevant en 
el primer document de recomanacions aportat al govern del Regne Unit per 
abordar les moltes qüestions que plantejaven les tècniques de reproducció 
humana assistida: es tracta de Mary Warnock, presidenta de la comissió, que 
va redactar-lo durant 1982-1984: el Report of the Committee of Enquiry into 
Human Fertilisation and Embryology (‘Informe Warnock sobre fertilització 
humana i embriologia’),26 i que va servir de guia per a la legislació del Regne 
Unit. Aquest informe va recomanar: 1) La creació d’un organisme institu-
cional per al seguiment de les activitats en aquest camp i la seva supervisió 
i control. 2) Introduir un marc legal per a la donació d’òvuls i d’esperma, 
incloent-hi la protecció dels donants i dels receptors. 3) Donar la possibi-
litat de crioconservar i utilitzar el preembrió per a la investigació, sempre 
que aquesta no continuï més enllà del catorzè dia de desenvolupament em-

25.	 Roy, David, “La biomédicine aujourd’hui et l’homme de demain. Point de départ et 
direction de la bioéthique”, Le Supplement, 1979, 128, p. 5975. Altres publicacions: “La 
Bioéthique et les pouvoirs nouveaux”, a La Bioéthique, Les Cahiers de Bioéthique de la 
Universitat Laval de Québec; La Bioéthique: ses fondements et ses controverses, coautors: 
John R. Williams, Bernard M. Dickens i JeanLouis Baudouin, Montréal, Renouveau 
Pédagogique Inc., 1995, 548 pàgines. “La vulnérabilité: vers une éthique de l’humanité”, 
a Justice société et personnes vulnérables, Montréal: Collection de droit 2008-2009, l’École 
du Barreau du Québec, 2008; p. 11-19. David Roy (1937-2015) era originari dels Estats 
Units i tenia arrels escoceses; va estudiar matemàtiques a Cleveland, filosofia i teologia a 
Roma i Münster. Va aprofundir en els diferents problemes ètics de la investigació clínica, 
així com els de l’envelliment i les cures pal·liatives (va dirigir la revista The Journal of Pal-
liative Care), l’eutanàsia, el VIH (va ser president del Forum national de planification pour 
la recherche sur le VIH els anys 1995-1997), els malalts mentals, el suïcidi i les polítiques 
públiques relacionades amb aquests temes.

26.	 Disponible a https://web.archive.org/web/20150911160736/http://www.hfea.gov.uk/docs/ 
Warnock_Report_of_the_Committee_of_Inquiry_into_Human_Fertilisation_and_
Embryology_1984.pdf. Després es va publicar amb comentaris com a llibre titulat A 
Question of Life, Londres: Blackwell, 1985.

	 Posteriorment, Warnock va escriure un llibre que es troba en versió castellana, Fabricando 
bebés. ¿Existe un derecho a tener hijos? Barcelona: Gedisa, 2004.
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brionari i es disposi del consentiment dels productors dels gàmetes i amb 
les degudes llicències. 4) No autoritzar-ne la conservació, ni la utilització, 
ni l’experimentació més enllà del límit esmentat. 5) El preembrió utilitzat 
per a investigació no pot ser transferit a una dona. 6) Proporcionar asses-
sorament a les usuàries d’aquestes tècniques i als professionals mitjançant 
comitès d’ètica.

La periodista Milagros Pérez Oliva ha escrit que “la celeritat amb la qual 
se succeeixen els avenços científics sobrepassa la nostra capacitat per reflexi-
onar sobre les seves conseqüències. Allò que en el camp científic s’aborda de 
manera neutra, genera canvis en la realitat que no ho són en absolut i que 
moltes vegades van més enllà del que la ciència es proposava.”27 Posa com a 
exemple el que ha passat amb la reproducció humana assistida: en principi es 
tractava de trobar una tècnica per solucionar alguns problemes d’infertilitat, 
però s’ha convertit en “una capacitat d’intervenció que no només separa la 
sexualitat de la reproducció, sinó que trenca per complet les normes de la 
filiació”.28 La bioètica no s’ha de quedar només en les qüestions de límits, 
sinó que ha d’entrar també en les qüestions de fons implicades en les possi-
bles accions actuals i els seus efectes presents i futurs, com ha expressat molt 
bé aquesta periodista.

Això requereix un treball i un diàleg interdisciplinari, un raonament 
que integri les noves possibilitats d’acció que proporciona la ciència amb 
les necessitats socials, antropològiques i morals que són constitutives dels 
éssers humans. Cada època històrica ha desenvolupat les seves formes de 
vida d’acord amb els mitjans, les necessitats i els desitjos del moment. Els 
pròxims anys la humanitat farà el que ha fet sempre. L’única incògnita és 
si serà dominada pels poders i interessos anònims o per les organitzacions 
democràtiques de la societat.

6/ Sobre l’ésser humà i el futur de la humanitat

La ciència necessita la bioètica per deixar de ser inhumana, per organit-
zar-se millor davant les necessitats vitals, però també la bioètica i la filosofia 
han de copsar millor la diversitat de fenòmens que sorgeixen a partir del que 
anomenem ésser humà amb l’ajuda de la ciència.

Per explicar el que vull dir recordaré les paraules d’un parell d’autors de la 
primera meitat del segle xx, Teilhard de Chardin i Julian Huxley. El jesuïta 
Teilhard de Chardin, paleontòleg, teòleg i filòsof, va donar una definició 
fisicobiològica d’allò humà (1950): “un superestat específic de la matèria 

27.	 Pérez Oliva, M. “Bioètica i comunicació: llums i ombres del nou ecosistema mediàtic”, a 
Bioètica: una mirada cap al futur, Barcelona: Fundació Víctor Grífols i Lucas, 2023, p. 97.  

28.	 Ibidem, p. 100.



21

El caràcter dialògic de la bioètica i l’aportació a la ciència         Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

vivent”, que ha evolucionat durant segles i que ha fet un salt qualitatiu im-
portant els últims dos-cents anys. Al seu llibre L’esdevenidor de l’home escriu:

“El nostre món modern s’ha fet en menys de deu mil anys; i en dos-cents 
anys ha canviat més ràpidament que al llarg dels anteriors mil·lennis. Hem 
pensat alguna vegada en el que podrà ser psicològicament el nostre planeta 
d’aquí un milió d’anys? En el fons, són els utopistes (no els “realistes”) els 
que científicament tenen raó: almenys, ells, tot i que les seves anticipacions 
ens facin somriure, tenen sentit de les dimensions autèntiques del fenomen 
humà”.29

A aquest ésser humà del futur Teilhard el va anomenar “ultrahumà”. 
Pocs anys més tard, el biòleg evolutiu Julian Huxley, que coneixia bé la seva 
obra, va utilitzar el terme transhumanisme per referir-se a la creença que com-
prèn l’ésser humà des d’aquesta perspectiva:

“L’espècie humana pot, si vol, transcendir-se a si mateixa, no només espo-
ràdicament, un individu aquí d’una manera, un individu allà d’una altra, 
sinó íntegrament, com a humanitat. Necessitem un nom per a aquesta nova 
creença. Potser servei el transhumanisme: l’home continua sent home, però 
transcendint-se a si mateix, realitzant noves possibilitats de i per la seva na-
turalesa humana.
Crec en el transhumanisme: un cop hi hagi força persones que realment pu-
guin dir això, l’espècie humana serà al llindar d’un nou tipus d’existència, tan 
diferent de la nostra com la nostra ho és de l’home de Pequín. Per fi estarà 
complint conscientment el seu veritable destí”.30

Aquestes afirmacions es feien gràcies als bons coneixements científics 
d’aquests autors, que els proveïen de materials de pensament avançats a la 
seva època en molts sentits. Avui no podem negligir-los i hem d’assimilar els 
nous coneixements que la ciència ha posat a la nostra disposició.

Confesso que a mi també em fan somriure moltes afirmacions dels trans-
humanistes i posthumanistes, però soc conscient que moltes de les seves ago-
sarades hipòtesis es basen en raons que s’han d’estudiar seriosament. Aquesta 
ciència que ens proporciona tantes novetats també ens mostra cada dia la 
gran ignorància que encara tenim de l’univers, tant del macrocosmos com 
del microcosmos i de l’ésser humà. Descartar d’entrada vies de recerca de 
coneixement ha estat sempre un error.

29.	 Chardin, Teilhard de. L’Avenir de l’homme. Paris: Seuil, 1959; trad. cast., El porvenir del 
hombre, Madrid: Taurus, 1962; trad. cat., L’esdevenidor de l’home, Barcelona: Edicions 
62, 1968. (El text citat ha estat traduït al català per Boladeras, M.).

30.	 Huxley, Julian. “Transhumanism”, a New Bottles for New Wine, Londres: Chatto & 
Windus, 1957, p. 13-17. (Trad. al català de Boladeras, M.).
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L’enemic de l’ésser humà i de la humanitat no és la ciència, sinó aquells 
que prenen decisions sense considerar-ne les conseqüències negatives, de ve-
gades fins i tot catastròfiques, que poden tenir per a la vida humana i per a 
tots els éssers vius. Les decisions individuals tenen conseqüències en el con-
junt social i les actuacions polítiques d’abast general afecten tots i cadascun 
dels ciutadans d’una manera que pot ser molt injusta i fins i tot cruel. És en 
aquest marc que hem de situar-nos per reconstruir les eines conceptuals i 
pràctiques que ens permetin superar les misèries del present i evitar els grans 
perills que ens amenacen a molts diferents nivells.

Hem de conrear la responsabilitat individual i la responsabilitat com-
partida que tots tenim respecte d’allò humà que ens ha fet créixer fins al 
nostre present i que ens permetrà assolir un futur millor. Hem d’aprendre 
a col·laborar més i millor amb els diferents sectors socials, els diversos pro-
fessionals i les organitzacions internacionals. Recordar Hans Jonas ens pot 
ajudar a veure les noves dimensions ètiques de la responsabilitat; a El principi 
de responsabilitat 31 escriu:

“Certament, els vells preceptes d’aquesta ètica “pròxima” —els preceptes de 
justícia, caritat, honradesa, etcètera— continuen vigents en la seva immedia-
tesa íntima per a l’esfera diària, pròxima, dels efectes humans recíprocs. Però 
aquesta esfera queda eclipsada per un creixent abast de l’obrar col·lectiu, en 
què l’agent, l’acció i l’efecte no són ja els mateixos que en l’esfera propera i 
que, per l’enormitat de les seves forces, imposa a l’ètica una dimensió nova, 
mai abans somiada, de responsabilitat”.32

Responsabilitat és la cura, reconeguda com a deure, vers un altre ésser, cura que, 
atesa l’amenaça de la seva vulnerabilitat, es converteix en “preocupació”. 33

Avui es parla molt de llibertat i poc de responsabilitat, ja sigui individual 
o col·lectiva. La llibertat d’acció en tots els camps implica fer-se responsable 
de les conseqüències de les accions, respondre davant de tothom dels efectes 
que se’n deriven. La voluntat es pot autoimposar límits en funció dels seus 
propis objectius, però és un deure fer-ho per tenir cura d’ altres persones i de 
tots els éssers vivents. Quin aprenentatge social hi ha d’aquest principi tan 
elemental? És clar que queda molta feina a fer.

Barcelona, 8 d’octubre de 2024

31.	 Jonas, H. El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilización tecnológi-
ca. Barcelona: Herder, 20042.

32.	 Jonas, H., Ibidem, p. 32 (trad. al català de Boladeras, M.).
33.	 Jonas, H., Ibidem, p. 357 (trad. al català de Boladeras, M.).
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Resum: El present article, a tall de mapa o alforja, situa els debats i les propostes princi-
pals de la filosofia dels videojocs en un panorama de branques, referents i rutes possibles. 
Davant les singularitats i ambigüitats dels videojocs en la història i l’estudi del joc (entre 
banals i sublims, alienants i educatius, narració i tecnologia), una anàlisi comparativa 
amb un precedent modern —els calidoscopis— permet un primer esbós de la interacció 
joc-jugador. Alhora, mostra com conflueixen lents teòriques diverses (fenomenologia, 
hermenèutica, estètica, teoria crítica i història) en provar d’unificar, en una imatge cohe-
rent però sempre en moviment, els fragments de realitat canviant que són els videojocs 
avui dia.
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Abstract: The present article, like a map or inventory, presents the debates and main 
contributions in the philosophy of videogames, offering a landscape of branches, refe-
rents, and possible routes to its study. Confronted with the singularities and ambiguities 
found in videogames inside the history of games and game studies (for they are both 
banal and sublime, alienating and educative, narration and technology), a comparati-
ve analysis with a modern precedent, kaleidoscopes, works as a first approach to the 
player-game interaction. It also shows the joint effort of different theorical lenses (phe-
nomenology, hermeneutics, aesthetics, critical theory, and history) to try to unify, in a 
coherent but always dynamical image, the fragments of changing reality that videogames 
are nowadays.
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Nota contextual

El divendres 10 de maig, en el marc del cicle «Pensar filosòficament», 
coordinat per Marta Palacín, i després de dues edicions dedicades a «Pensar 
l’educació filosòficament», va tenir lloc la jornada «Pensar els videojocs filo-
sòficament». L’acte va concentrar tres conferències en una tarda per unificar 
les diverses intervencions en un format de seminari-col·loqui. La jornada, 
que es desenvolupà a la sala Nicolau d’Olwer de l’Institut d’Estudis Catalans 
i que estava oberta al públic presencial i virtual, va servir en certa mesura per 
introduir la filosofia dels videojocs com a camp de recerca propi en l’àmbit 
acadèmic i institucional en llengua catalana.

Això no vol dir, en absolut, que sigui el primer acte dedicat a un estudi o 
un treball filosòfic dels videojocs en l’àmbit català.1 Les universitats catala-
nes ja acullen docència i investigació en videojocs en l’àmbit de les humani-
tats, dels estudis culturals, de la història de l’art, de la pedagogia i del disseny 
de videojocs, entre d’altres, i als estudis de filosofia es constata un creixent 
interès pels videojocs com a objecte o camp d’estudi, tant entre els estudiants 
de grau i màster com entre els investigadors doctorands o doctorats. Amb 
tot, sovint aquestes anàlisis filosòfiques dels videojocs es veuen englobades en 
marcs de treball més amplis (en què els videojocs apareixen esporàdicament) 
o pertanyents a altres disciplines (que no necessàriament conceben la seva 
tasca com a filosofia).

A més, els resultats en forma de publicacions solen traduir-se a altres idi-
omes com el castellà o l’anglès. Aquest fet l’alimenten diversos, motius com 
l’escassetat de videojocs en català (originals o traduccions) i les dinàmiques 
de la producció acadèmica escrita (criteris d’indexació de les revistes, etc.), 
fets que responen a lògiques empresarials o anàlogues. Però tampoc hi ajuda 
la manca d’una tradició de filosofia dels videojocs en català, mentre que l’es-
tudi cultural i filosòfic dels videojocs (s’hagi d’anomenar pròpiament filoso-
fia dels videojocs, ludologia o Game Studies) sí que ha arrelat en contextos de 
parla hispànica i anglesa, i en altres llengues com el finès, l’alemany o l’italià. 

1.	 A falta d’un estudi sistemàtic i complet de la investigació i la divulgació dels estudis 
filosòfics, culturals i humanístics sobre els videojocs en l’àmbit català (si bé no necessà-
riament en llengua catalana), només podem remetre al que coneixem, començant per la 
tasca internacionalment reconeguda de Miguel Sicart en el camp de l’ètica; els directors 
i integrants d’ArsGames (Luca Carrubba, Eurídice Cabañes, Deborah López i Víctor 
Rubio); el col·lectiu Resistència Videolúdica (format per Laia Velasco, Violeta Moldes i 
Víctor Rubio); autors del catàleg d’Anait (com Alfonso García, David Ferragut i Marina 
Amores); i investigadors de disciplines diverses com Óliver Pérez Latorre, Tomás Grau, 
Maria Betlem, Marta Piñol, Max Pérez, Alba Padrós, Kevin Marín-Rubio, Joan Pons i 
Iris Lázaro, entre molts d’altres, de ben segur, dels quals esperem tenir notícia en el futur, 
i als quals ens sumem amb els presents articles i amb iniciatives acadèmiques i divulgati-
ves com la jornada del 10 de maig.
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Tot plegat no facilita, d’entrada, la conjunció de filosofia, videojocs i llengua 
catalana en contextos acadèmics. 

Altrament, la divulgació de la filosofia dels videojocs en llengua catalana 
troba cada cop més espais de difusió en biblioteques públiques, acadèmies i 
centres culturals, però en aquests casos el rigor acadèmic de la divulgació no 
té sempre ocasió de traslladar-se a l’àmbit pròpiament acadèmic, i viceversa, 
no tot el gruix de la investigació existent troba l’ocasió o l’espai per divul-
gar-se, o un format permanent per recuperar-se. L’aplicació pedagògica dels 
videojocs per al foment del pensament crític, o el comentari de videojocs 
amb grups de treball o d’amics, oberts o tancats, manquen d’un marc de 
referència en català on cadascú pugui reivindicar, en la seva llengua, la tasca 
crítica, els gustos lúdics, i el potencial filosòfic i social que hi troba.

Per tot això, és especialment d’agrair l’acollida d’aquesta iniciativa en 
matèria de filosofia dels videojocs i en català, tant institucionalment per part 
de la Societat Catalana de Filosofia (i especialment de Conrad Vilanou), com 
per part dels assistents i interessats, filòsofs o jugadores, encuriosits o docents 
ja especialitzats en videojocs. A més de ser una oportunitat de traslladar les 
aportacions internacionals de la ludologia al context acadèmic catalanopar-
lant i de donar espai a propostes pròpies, constitueix un punt de referència 
que ha incentivat ja la connexió entre investigadors i jugadors locals, i pot 
ser l’inici de col·laboracions més estretes i arrelades entre les diverses disci-
plines que permeten pensar filosòficament i en català els videojocs. De fet, 
les tres intervencions de la jornada2 proposaven aproximar-se als videojocs 
des de disciplines diverses dins de la filosofia (història de la filosofia, estètica 
i hermenèutica), com a tast introductori de la multiplicitat d’enfocaments 
fructífers i necessaris, tot donant a conèixer la recerca existent avui dia i 
contribuint, esperem, a continuar aquest diàleg filosòfic sobre els videojocs. 

Fer filosofia dels videojocs és parlar, al cap i a la fi, d’un aspecte de la reali-
tat que, des de fa dècades i de moltes formes diferents, ha sigut part de moltes 
vides, s’ha integrat en valuoses experiències col·lectives i ha esdevingut part 
de la cultura i (per què no?) de la història de les idees.

1/ Una filosofia dels videojocs?

Un dels videojocs més cèlebres dels últims anys comença amb el despertar 
del seu heroi dins d’una cova fosca i estreta. Sense records de la seva vida 
anterior, i amb la sola intuïció que el seu viatge serà una llarga recerca, és 
empès pel jugador cap a fora de la caverna, i amb un flaix de llum el món 

2.	 «Un ‘món obert’ per a la filosofia: de les joguines clàssiques a pensar els videojocs» 
(Emma Grau i Cabré); «Sublims a la pantalla: la representació de la bellesa natural en 
els videojocs» (Gerard Puig i Jorba); «Interpretar els videojocs: una aproximació des de 
l’hermenèutica i la fenomenologia» (Alba Aguilar Moya).
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exterior s’estén, pas a pas s’estén, més i més gran en totes les direccions. Aquí 
el món no és més real que la caverna d’on sortíem, però la vista tampoc 
enganya del tot: tot el que apareix és, de fet, un món per explorar, amb el 
qual interactuar, i si bé no sense guia, sí amb poques més restriccions que els 
límits d’un mapa immens i les habilitats i els recursos del jugador a mesura 
que avança.3 Un videojoc de món obert és aquest tipus de joc en què es vol 
oferir al jugador la màxima llibertat possible a l’hora jugar en i amb el món 
virtual; on no manquen intencions, objectius o missions, però on aferrar-se a 
la linealitat de la recerca no només pot ser difícil o impossible, sinó sobretot 
empobridor davant la riquesa de les partides possibles, i davant l’amplitud 
dels descobriments que poden fer-se des d’una aproximació més variada, 
encuriosida i lliure.

Els videojocs, com a àmbit de recerca, són ben bé un món obert pel 
pensament. Cada disciplina, cada eina teòrica, cada punt de vista crític i 
cada proposta interpretativa en mans de l’investigador pot ser tan útil com 
la diversitat d’objectes, armes, i habilitats que el jugador es va trobant o va 
fornint-se al món del joc, a mesura que explora, a fi de veure tot el que el joc 
dona de si. La varietat dels videojocs en totes les seves capes (pel que fa a les 
tipologies i a les històries que proposen, a les situacions socials que generen, i 
a la complexitat del seu funcionament, és a dir, al fet que impliquen història, 
màquina i jugador) ja ha suscitat, tot i tractar-se d’un fenomen relativament 
recent, aproximacions fructíferes als videojocs des de branques del saber molt 
diverses. I així com la relectura d’una obra dos mil·lennis després continua 
trobant-hi sorpreses, i les grans qüestions continuen admetent noves pre-
guntes, noves respostes i nous enfocaments, i així com els jugadors troben 
tresors encara amagats en jocs ja clàssics, també el camp dels videojocs roman 
obert a noves conclusions per a qui l’explora, ja sigui per adreçar-s’hi amb les 
eines que ja coneix o per provar de jugar-hi amb el que s’hi troba; sigui amb 
una missió específica en ment, per lliurar alguna batalla concreta, sigui per 
curiositat, o pel gust, bé de la novetat, bé de la nostàlgia; o convençut que 
aquest món obert conté, o és en si mateix, alguna cosa que ja no pot deixar 
de viure’s, i per tant, de pensar-se.

D’aproximacions filosòfiques als videojocs, en aquest context, n’hi ha 
hagut i n’hi ha cada vegada més: tant a videojocs concrets com a aspectes di-
ferents del que forma un videojoc o el seu impacte en la societat i en els juga-
dors. I si hi posem en joc la filosofia, és ineludible el final boss de les pregun-
tes: tenint, doncs, un gran eixam de videojocs, i de qüestions implicades pels 
videojocs, què és un videojoc? Per què no fem aquesta pregunta? La reflexió 
filosòfica s’aplica a la literatura, la fotografia, el cinema, la tecnologia; a cada 

3.	 Nintendo (2017). The Legend of Zelda: Breath of the Wild. Japó [Videojoc; Nintendo 
Switch, Wii U].
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cosa que en cada època preocupa o interessa amb qüestions irresoltes, noves i 
velles, que es continuen pensant també actualment. Avui dia, que ja es creix 
jugant a videojocs, per què no hauria d’haver-hi filosofia dels videojocs?

Més enllà de si es troba legítim o no, oportú o necessari que hi hagi filo-
sofia dels videojocs o, si es prefereix, aproximacions filosòfiques als videojocs, 
aquesta mena de reflexions ja han tingut lloc de fet en la història de les idees, 
internacionalment i aquí també. Ara bé, es pot dubtar de si té sentit, a partir 
dels debats i de les propostes teòriques desenvolupades o en vies de discussió 
present, parlar de “filosofia dels videojocs” en sentit unitari. 

Fer-ho permet posar en relleu l’existència d’un seguit d’intents de con-
ceptualitzar, amb l’ajut fonamental de nocions i mètodes de la filosofia, tant 
els videojocs com la diversitat d’aspectes que formen part del seu funciona-
ment intern, del fet de jugar i del seu estatut com a producte i esdeveniment 
cultural, amb maneres de fer, entorns i conseqüències pròpies. L’anàlisi pot 
centrar-se també en un sol videojoc com a vehicle de pensament. Pot con-
siderar-se que l’encadenament de reflexions sobre els videojocs forma, en 
aquesta mesura, certa tradició. Però d’una tradició filosòfica en cap cas cal 
esperar univocitat i acord; dir “filosofia dels videojocs” és tant com dir, jun-
tament amb un esforç comú, tots els desacords i totes les divergències pel que 
fa a conclusions i metodologies. 

Així doncs, quan afirmem que la filosofia dels videojocs existeix, volem 
dir també que existeix com existeix la filosofia en la seva història: ni hi hagut 
una única manera de fer filosofia dels videojocs, ni hi ha una escola concreta 
i única, ni una definició unitària de les qüestions més essencials; ni neces-
sàriament hi haurà només filosofia, o només eines filosòfiques, ni els autors 
s’hauran de definir com a filòsofs, malgrat que puguem incloure les seves 
idees dins d’un mapa que ens ajudi a fer filosofia dels videojocs. 

Cadascú estudia els videojocs basant-se en el que té a l’abast i segons 
els seus interessos: des de la filosofia analítica es pot cercar una definició de 
videojoc; la fenomenologia pot analitzar l’experiència de jugar a uns tipus de 
videojocs o a uns altres, i l’hermenèutica pot entendre el videojoc com un 
diàleg obert del jugador i el joc, des de l’ètica es pot estudiar la possibilitat 
d’una partida moralment correcta; pot pensar-se des de la filosofia política 
l’impacte ideològic dels videojocs en els adolescents, pot argumentar-se des 
de l’estètica si els videojocs són art, i des de la història de la filosofia poden 
estudiar-se els debats de les últimes dues dècades i considerar el lloc dels vi-
deojocs i del seu estudi en la història dels jocs, de la ciència i del pensament 
en general. 

Alhora, cap d’aquestes aproximacions es troba aïllada en la recerca. Un 
jugador avesat a les batalles amb espases pot necessitar igualment un arc o un 
encanteri per resoldre un puzle al mapa; així mateix, absurdament es limitaria 
l’estudi dels videojocs a una alforja estreta de recursos, quan es tracta d’una 
realitat present i que canvia constantment. Tot intent de conceptualitzar, 
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explicar, qüestionar i comprendre pot ser del tot valuós per a qualsevol que 
provi d’orientar-se en el continu de pluralitat i novetat que són els videojocs.

Deia amb tota lucidesa un dels principals autors de referència, Gonzalo 
Frasca: «Parafrasejant Heràclit, mai entres dos cops al mateix videojoc».4 
El mateix podríem dir, de fet, de la situació dels videojocs avui dia, i conse-
güentment, del seu estudi filosòfic.

2/ L’ergodicitat dels videojocs: narratologia i ludologia

Una obra fundacional en l’estudi filosòfic dels videojocs, Cybertext, de 
l’autor noruec Espen Aarseth, els situa com a híbrid de narració i sistema de 
comunicació.5 El concepte clau des d’aquesta perspectiva és el de literatura 
ergòdica, dels mots grecs érgon (‘obra’, ‘acció’) i hodós (‘camí’). El terme 
s’aplica tradicionalment a obres literàries com Rayuela de Julio Cortázar, en 
què les decisions i les accions del lector en la seva interacció física amb el text 
(obrint-lo per un capítol o per un altre, per exemple) influeixen de manera 
vàlida i significativa allò que es llegeix i la pròpia experiència de lectura. Si 
Aarseth aplica aquesta noció als videojocs, entre altres sistemes cibernètics 
que van més enllà de la narrativa tradicional, és perquè són un exemple explí-
cit d’ergodicitat: el missatge, la història o el sentit es configuren, despleguen i 
concreten per mitjà de l’acció física del jugador, que mou el personatge, tria 
una opció de diàleg o altra, o fins i tot escull un bàndol o altre en un conflicte 
i, per tant, precipita una conclusió o una altra al relat del videojoc que juga.

Un exemple clàssic que pot il·lustrar bé el pes de l’acció del jugador en la 
història narrada per un videojoc és Skyrim, la cinquena entrega de la saga The 
Elder Scrolls.6 La terra de Skyrim, part del món de Tamriel, es troba en ple 
conflicte entre els Imperials, que lluiten per la unitat d’un imperi que aplega 
terres i races molt diverses, i els Capes de la Tempesta, principalment de 
raça nòrdica, que, arran de la prohibició del culte a Talos, un dels seus déus 
cabdals, lluiten per alliberar Skyrim de l’imperi i els seus aliats. El protago-
nista del joc, el Sang de Drac, és convidat a unir-se als uns i als altres. Cada 
jugador, guiat per allò que el guiï (convicció moral, curiositat, atzar, roleplay) 
pot lluitar per qualsevol dels bàndols, o trair a mitja partida el bàndol a què 
s’havia allistat, o passar completament de les missions d’aquesta trama i de-
dicar-se a matar dracs, robar per gust o passejar per les muntanyes. Del que 
faci en depèn el destí d’una de les ciutats de Skyrim, Carrera Blanca, que pot 
canviar de mans i de guàrdies; en depèn, és clar, la biografia del protagonista; 

4.	 Frasca, Gonzalo (2003). «Simulation versus Narrative: Introduction to Ludology», a: 
Wolf, Mark J.P.; Perron, Bernard (eds.) The Video Game Theory Reader, Routledge.

5.	 Aarseth, Espen (1997). Cybertext: Perspectives on Ergodic Literature. Baltimore, MD.
6.	 Bethesda Game Studies (2011). The Elder Scrolls V. Skyrim. Bethesda Softworks. EUA 

[Videojoc; Multiplataformes].
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i també en depenen les vides dels NPC o PNJ (els non-player characters o 
‘personatges no jugadors’, que són part del joc però cap jugador controla) 
implicats en aquesta guerra. 

El caràcter ergòdic dels videojocs com a narrativa és fàcilment assumible 
en els casos de videojocs RPG (role-play game) d’acció com Skyrim, però 
no és absent de tipologies molt diverses com els shooters o els videojocs de 
plataformes: per mínima o simple que sigui la història que s’hi trobi, no s’hi 
trobarà si el jugador no pren part i juga a fer-la. Cadascú tria el seu Pokémon 
inicial; del jugador depèn que el Mario rescati la Peach, o mori un cop rere 
l’altre o es quedi fent saltirons per sempre als blocs del primer nivell del joc.7 
Esclar que del lector depèn girar o no girar les pàgines d’un llibre, i esclar 
que un esquema narratiu, complex o no, ja es troba escrit també en els jocs; 
però les pàgines possibles, programades, no equivalen mai a la partida que hi 
ha a la pantalla cada cop que hi juga un jugador. Tal volta no bastaria parlar 
d’una història veritable en cada videojoc, única, fixa, que el jugador pot se-
guir o no, sinó que en cada partida es fa veritat el que el jugador possibilita, 
tant si arriba al final del joc com si no, tant si hi arriba com s’esperaria que 
ha d’arribar-hi com si no.

Ara bé, hi ha videojocs on la desviació de la història o el marge de lliber-
tat de decisió i d’acció del jugador poden considerar-se banals. N’hi ha on 
el que importa no és desplegar i acomplir una narrativa o altra, sinó vèncer 
un adversari, que pot ser programat o pot ser un altre jugador o usuari, per 
exemple en els jocs competitius online. Hi ha jocs que difícilment diríem 
que tenen història, o una història rellevant (els clàssics Tetris i Pac-man, o 
el Pinball que molts ordinadors tenien instal·lat).8 I els videojocs que tenen 
història tampoc són un vehicle narratiu com qualsevol altre; més enllà de 
definir-se per la seva ergodicitat, són concebuts com a jocs, i en concret, un 
tipus tecnològic o tecnificat de joc, propi dels aparells digitals. Generalment, 
els jugadors n’esperen reptes i aventures i, per tant, certes regles, limitacions, 
missions per complir i les seves recompenses; altres vegades s’intenta provo-
car i aprofitar la fallada del joc expressament, fet que permet, per exemple, 
arribar al final amb més rapidesa (és el cas dels speedrun)9 o obtenir algun 

7.	 Pokémon i Mario són franquícies de l’empresa japonesa Nintendo, cadascuna amb 
nombroses entregues de videojocs a partir de certes premisses narratives o mecàniques 
(l’existència d’uns éssers amb poders per lluitar entre si, la missió d’un personatge que ha 
de rescatar-ne un altre, etc.). Alguns exemples paradigmàtics són: Game Freak (1998). 
Pokémon Red. Nintendo. Japó [Videojoc; Game Boy]; i Nintendo (1985). Super Mario 
Bros. Japó [Videojoc; NES].

8.	 Alexey Pajitnov (1985). Tetris. URSS. [Videojoc; Multiplataformes]; Namco (1980). 
Pac-Man. Japó [Videojoc; Arcade]; Microsoft; Cinematronics, LLC (1995). 3D Pinball 
for Windows – Space Cadet. Microsoft, Maxis. EUA [Videojoc; PC: Windows 95 - XP].

9.	 El repte dels speedrun ha generat una comunitat pròpia a internet, amb les seves pròpies 
normes i una notable generació de continguts a les xarxes.
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objecte o un paisatge que, jugant de manera convencional, seria impossible 
d’aconseguir o contemplar. I hi ha ocasions en què el joc falla per si sol de 
maneres que poden afectar la jugabilitat i la trama més enllà de tota lògica 
narrativa.10 Joc i jugador són imprevisibles.

La quantitat de característiques i esdeveniments que formen part dels 
videojocs i de l’experiència de jugar-hi, juntament amb la seva complexitat 
tipològica i tecnològica, va fer témer que el seu estudi fos absorbit pels estu-
dis literaris, culturals, del cinema i de la comunicació abans que els videojocs 
s’analitzessin pel que són, és a dir, això mateix: jocs, videojocs, dissenyats i 
funcionals com a tals. Aarseth mateix, volent evitar que l’atenció es focalitzés 
excessivament en la narrativa, reivindicà una aproximació als videojocs com 
a format i àmbit autònom, no pas un subgènere d’altres arts o indústries, i 
a tal fi fundà la revista Game Studies l’any 2001. La tensió d’aquesta duali-
tat d’enfocaments, que reben els noms de narratologia i ludologia, se situa, 
doncs, als anys del pas del segle xx al xxi.11

La ludologia, terme que pot trobar-se com a sinònim de Game Studies, 
no manca de tradició pròpia, el referent de la qual és l’Homo ludens de Jo-
han Huizinga.12 O, més aviat, la necessitat d’una ludologia pels videojocs 
comportà la recuperació i, en certa mesura, conformació o reactualització 
d’aquesta tradició, en què les aportacions teòriques clàssiques com les de 
Huizinga o Roger Calliois s’uneixen a estudis sobre els jocs que s’han jugat 
al llarg de la història humana. Els videojocs, des d’aquesta mirada, serien 
més hereus dels daus, les nines, els laberints de fusta i els jocs de taula que 
dels llibres.

En aquesta línia se situen els textos de Gonzalo Frasca, Jesper Juul, o 
Rune Klevjer.13 Si Huizinga tracta la rellevància fonamental del joc en la cul-

10.	 Per exemple, un error en la càrrega dels gràfics de Skyrim pot provocar la mort d’un NPC 
destinat a oferir la recompensa d’una missió secundària, fet que classifica la missió com a 
fallida i, per tant, impossibilita jugar-la. D’altra banda, errors no previstos poden esdeve-
nir inesperadament tan cèlebres com els elements planejats pels creadors. Un exemple és 
el MissingNo. dels primers jocs de Pokémon: no és un ésser del joc (un Pokémon), sinó 
una aparició fantasmagòrica desencadenada per errors de programació, que es produeix 
si el jugador fa certes accions successives. Amb tot, aquesta massa de gràfics corruptes 
pot arribar a funcionar com un Pokémon, i molts jugadors el consideren part canònica 
(legítima) del joc i del seu món. 

11.	 Per a una panoràmica molt més detallada de les propostes de cada autor implicat en 
aquesta controvèrsia, vegeu l’article de Mate, Diego (2021). «Game studies: apuntes para 
un estado de la cuestión», Centro de Estudios en Diseño y Comunicación, 98, p. 19-35.

12.	 Huizinga, Johan (1970 [1938]). Homo Ludens: A Study of the Play Element in Culture. 
Trans. R. C. F. Hull. New York: Harper and Row.

13.	 Frasca, Gonzalo, op. cit.; Juul, Jespers (2001). «The repeatedly lost art of studying ga-
mes», Game Studies, 1, 1; Klevjer, Rune (2008). «The cultural value of games», a P. 
Ludes (ed.), Convergence and fragmentation: media technology and the information society. 
Bristol: Intellect Books, p. 71-90.
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tura, els Game Studies prenen en consideració les estructures i els processos 
dels videojocs d’entre els jocs en general, tot tenint en compte que les impli-
cacions tecnològiques no poden abstreure’s de l’anàlisi. Com a reacció a la 
tendència narrativista, la ludologia sovint se centra en els aspectes mecànics 
dels videojocs, en el sentit doble de la paraula: la mecànica com a estructura 
profunda del videojoc, el conjunt de regles i operacions que permet que un 
videojoc pugui jugar-se, i també com a conjunt d’aspectes tècnics, des dels 
botons fins a l’avatar, presents en la partida o, en termes més generals, en 
la interacció entre jugador i videojoc. La noció mateixa d’interacció, si bé 
sovint considerada vaga o insuficient, i d’altres com a virtualitat o simulació, 
serveixen de punt de partida per caracteritzar el funcionament dels videojocs.

Ara bé, a la pràctica, l’estudi ludològic dels videojocs no exclou la reflexió 
narratològica. Frasca recorda que el gust per les històries és un dels atractius 
dels videojocs, i que també les joguines tradicionals s’han barrejat sempre 
amb històries,14 i així mateix, Aarseth matisa que la reivindicació de la lu-
dologia no implicava un gir complet de l’atenció vers la mecànica, sinó una 
voluntat de combinar recursos i no oblidar o reduir la complexitat.15 Que 
l’alternativa s’hagi llegit en clau de debat no ha d’alimentar un aïllament 
metodològic, sinó recordar la pluralitat inherent als videojocs: història, relat, 
regles, objectius, habilitats, imatges, jugadors, aparells, comunitats, música, 
i tants altres aspectes.16 Consegüentment, aquest doble eix metodològic ha 
comportat, al llarg de les primeres dècades del segle xxi, l’aprofundiment 
simultani en l’estudi tant dels elements estructurals dels jocs com dels seus 
recursos narratius i comunicatius, i l’aparició de propostes combinades. Una 
de les primeres fou la de Henry Jenkins: concebre els videojocs com a arqui-
tectura narrativa.17

No és banal, en aquest context, l’aparició de videojocs que ofereixen una 
reflexió de què és un videojoc què pot arribar a ser i que, per fer-ho, se servei-
xen de la mecànica mateixa com a recurs narratiu, o estructuren una història 
al voltant d’una mecànica. Els videojocs mateixos són font i vehicle de pen-
sament filosòfic, en general i sobre els videojocs, i en integrar la mecànica en 

14.	 Frasca, Gonzalo (2003). «Ludologists Love Stories Too; Notes from a Debate That Ne-
ver Took Place», a: Copier, Marinka; Raessens, Joost (eds.). Level Up: Digital Games 
Research Conference Proceedings, p. 92–99.

15.	 Aarseth, Espen (2012). «A narrative theory of videogames», Foundations of Digital Games 
Conference Proceedings, p. 129-133.

16.	 Vegeu com els dos enfocaments es complementen a: García, Alfonso (2019). «¿Qué 
es un videojuego?», a: Ferragut, David; García, Alfonso (eds.). Ensayos y Errores. Arte, 
ciencia y filosofía en los videojuegos, Anait, p. 29-48; i vegeu una crítica de l’excessiu for-
malisme ludològic a: Keogh, Brendan (2014). «Across worlds and bodies: criticism in the 
age of video games», Journal of Games Criticism, 1, 1, p. 1-26.

17.	 Jenkins, Henry. «Game Design as Narrative Architecture», a: Noah Wardrip-Fruin, Pat 
Harrigan (ed). First Person: New Media as Story, Performance, and Game. Cambridge: 
The MIT Press, 2004.
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la trama juguen amb el que els jugadors esperen intuïtivament d’un videojoc 
per qüestionar-ho o ampliar-ho. Portal n’és un cas cèlebre.18 

3/ Videojocs i jugadors 

Com s’ha vist, tant si es parteix de l’ergodicitat narrativa com de la no-
ció de joc com a conjunt de regles amb certs reptes o objectius, si hi ha res 
que pressuposin les narratives i les mecàniques dels videojocs és, majorità-
riament, cert grau d’agència per part del jugador. Aquesta agència és tant 
física com mental, i segons el tipus de joc pot concretar-se en operacions tan 
diverses com prémer botons, connectar informació, provar solucions a un 
enigma, contemplar l’entorn dins la pantalla, idear una estratègia de batalla 
o d’administració de certs recursos, o comunicar-se amb altres jugadors, per 
exemple. De les tasques més mecàniques a les més profundes, parlar del joc 
porta a parlar del jugador.

La rellevància inherent dels jugadors que fan operar els videojocs ha fet 
que un dels propòsits de la recerca sigui avançar en la caracterització del vin-
cle del jugador amb el joc i viceversa, i conceptualitzar acuradament l’experi-
ència que el jugador té o fa del joc. Per aquesta via, la ludologia ha entroncat 
amb la fenomenologia i l’hermenèutica fins al punt que les nocions de la 
fenomenologia apareixen recurrentment en congressos i en publicacions, i 
que ja pot resseguir-se certa tradició d’hermenèutica dels videojocs.19

L’anàlisi fenomenològic de l’experiència de jugar es pregunta, per exem-
ple, quina noció de món té el jugador a l’hora de jugar en el món de cada 

18.	 A tal fi són especialment útils els contextos de ciencia-ficció, en què la innovació cien-
tífica fa possible alguna modificació dels eixos bàsics de l’experiència, com poden ser el 
temps, l’espai o el propi cos. És el cas tant de Portal com de jocs més recents com NieR: 
Automata i Outer Wilds entre d’altres. Outer Wilds vincula la comprensió de les mecà-
niques temporals del joc amb el descobriment d’esdeveniments passats que les motiven. 
Portal presenta l’espai del joc com un joc en si mateix, la recompensa del qual (un pastís) 
és tan inexistent com la de qualsevol videojoc en realitat. A NieR: Automata, elements 
bàsics dels jocs com la vitalitat, la visió de l’entorn o el mapa són funcions dels cossos dels 
androides, subjectes a la modificació, l’error i la destrucció.

	 Sobre les implicacions d’aquest tipus de metareflexions vegeu els estudis següents: Fer-
nández, Jorge (2019). «Realidad y ficción. El videojuego Portal como producto filosófi-
co», en Ferragut; Alfonso (eds.), op. cit., p. 179-194; Gerrish, Grace (2018). «Nier (De)
Automata: Defamiliarization and the Poetic Revolution of NieR: Automata», a: DiGRA 
Nordic ‘18: Proceedings of 2018 International DiGRA Nordic Conference.

	 Mobius Digital (2019). Outer Wilds. Annapurna Interactive. EUA [Videojoc; Multi-
plataformes]. PlatinumGames; Yoko Taro (2017). NieR: Automata. Square Enix. Japó 
[Videojoc; Multiplataformes].

	 Valve (2007). Portal. EEUU [Videojoc; Multiplataformes].
19.	 Arjoranta, Jonne (2022). «How are Games Interpreted? Hermeneutics for Game Studi-

es», Game Studies, 22, 3. El vincle entre ludologia i la tradició fenomenològica-herme-
nèutica és especialment present en l’àmbit nòrdic, un dels pioners dels Game Studies.
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videojoc, o com prenen forma les emocions durant una partida; planteja, 
també, la porositat de la frontera entre el dins i el fora del joc, tant pel que 
fa a les relacions socials que s’estableixen a partir dels videojocs com fixant-se 
en l’impacte mutu que es produeix entre els jocs i la vida del jugador.20 El 
diàleg entre ludòlegs i fenomenòlegs és cada cop més comú i alimenta, per 
exemple, les reflexions sobre la relació que el jugador estableix amb l’avatar o 
sobre la diferència entre la virtualitat de la realitat virtual i la dels videojocs.21

Al seu torn, l’hermenèutica permet veure la partida com un diàleg entre 
joc i jugador, entre regles i acció, entre relat i decisió. Fixar-se en la impli-
cació del jugador en l’estructura mateixa del joc contribueix a l’anàlisi de les 
seves regles i la seva jugabilitat en considerar què pressuposen del jugador, 
i en quin marge de llibertat o fins i tot de transgressió pot desplegar-se una 
agència que no es limiti al compliment del reglament. Alhora, tal volta el més 
valuós de l’hermenèutica és que, en la mesura que el sentit del joc pren una 
estructura dialògica, la interpretació de cada videojoc no es limita al previst, 
al fixat, a l’esperable, a la intenció dels creadors o al pes d’un imaginari o 
d’un missatge: s’obre també als atzars tant de l’acció del jugador com de 
l’execució del codi del joc.22

Ara bé, l’eix teòric traçat fins aquí és només un dels possibles. La refle-
xió sobre el disseny de videojocs, el seu lloc en la cultura i la possibilitat de 
considerar-los art és anterior als textos esmentats,23 i l’estètica pot tenir un 
paper tan important com la fenomenologia per comprendre l’experiència i 
els comportaments del jugador, com també la sociologia, l’antropologia i la 
psicologia estudien les implicacions del que els jocs comuniquen i com. 

De fet, la relació joc-jugador és el que més ha importat al debat públic 
per la vinculació dels videojocs amb comportaments addictius o violents. 

20.	 Un exemple de l’aproximació fenomenològica als videojocs és Leino, Olli; Wirman, 
Hanna; Amyris, Fernandez (2008). Extending Experiences. Structure, Analysis and Design 
of Computer Game Player Experience, Lapland University Press.

21.	 Klevjer, Rune (2022). What is the Avatar? Fiction and Embodiment in Avatar-Based Sin-
gleplayer Computer Games. Revised and Commented Edition.

22.	 Recordi’s la qüestió dels errors dels gràfics, per exemple. El cas esmentat de MissingNo. 
no deixa de ser residual: pocs jugadors se’l troben. És, en canvi, cèlebre (i celebrat) el 
festival de contingències (pel que fa als gràfics, als esdeveniments i als diàlegs) del tot 
integrat en l’experiència de jugar a Oblivion, el predecessor de Skyrim: Bethesda Game 
Studies (2006). The Elder Scrolls IV. Oblivion. Bethesda Softworks. 2K Games. EUA 
[Videojoc; Multiplataformes]. 

	 Oblivion és justament el joc que anima l’article d’Aarseth, Espen (2007). «I fought the 
Law: Transgressive Play and The Implied Player», DiGRA ‘07 - Proceedings of the 2007 
DiGRA International Conference: Situated Play, p. 130-133. L’article, al seu torn, ha 
animat i anima encara la discussió de l’hermenèutica dels videojocs a major precisió 
conceptual i un ventall més ampli d’aplicacions de nocions extretes d’autors com Hans-
Georg Gadamer o Wolfgang Iser.

23.	 Vegeu Crawford, Christ (1984). The Art of Computer Game Design, Berkeley, McGraw-
Hill.



36

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Emma Grau i Cabré

Les opinions més sentides als mitjans s’han alineat sovint amb els típics ex-
trems on cau amb especial vehemència la gestió de qualsevol tecnologia o 
diversió dels joves contemporanis (reclamar si fa o no fa que els videojocs 
siguin expulsats de la polis com a font de tots els mals de les ànimes moder-
nes, o menystenir tota crítica com a atac a la joia de jugar com si els video-
jocs brollessin de les fonts desinteressades d’una Arcàdia sense consumisme 
neoliberal). En aquest context, tota anàlisi filosòfica rigorosa pot ajudar a 
identificar i desgranar els mecanismes pels quals els videojocs (en conjunt 
o agrupats segons trets rellevants) poden provocar addicció o agressivitat. 
Com en qualsevol qüestió, aquí resulten del tot rellevants els coneixements 
dels dissenyadors i crítics de videojocs, concretament en matèria de retòrica 
procedural, que engloba les estratègies d’èxit dels videojocs.24 No tindran els 
mateixos efectes els videojocs que incloguin o excloguin premis per a l’accés 
diari al joc, la possibilitat de micropagaments per obtenir avantatges o la 
competitivitat anònima entre jugadors, i les batalles no tindran la mateixa 
implicació en un videojoc que incentivi l’apatia que en un joc en què els 
personatges reflexionin sobre el conflicte mateix.

Tant la història i els missatges com el disseny de personatges o del 
paisatge, així com les operacions rellevants a l’hora de jugar, poden estar 
carregades d’ideologia. Els estudis des de l’ètica i des de corrents de pensa-
ment políticament crítics, com el marxisme i el feminisme, són vitals quan 
es planteja la possibilitat d’una partida ètica de certs jocs o, més general-
ment, d’una manera ètica de jugar a videojocs, i per analitzar la presència 
de discursos hegemònics i de biaixos de raça, gènere i classe en els videojocs 
més populars. 

Sobre la transmissió de valors en els videojocs, un dels autors més recone-
guts és Miguel Sicart.25 En aquesta línia i a tall d’exemple, Alberto Venegas 
parteix de Walter Benjamin per analitzar el caire ideològic de la presentació 
del passat en els videojocs històrics.26 I, de nou, tant els dissenyadors de 

24.	 Bogost, Ian (2007). Persuasive games: Videogames and procedural rhetoric. Cambridge, 
MIT Press; Pérez Latorre, Óliver (2012). El lenguaje videolúdico: Análisis de la significación 
del videojuego. Barcelona, Laertes.

25.	 Vegeu Sicart, Miguel (2009). The ethics of computer games. Cambridge, MA: MIT Press; 
(2013) «Moral Dilemmas in Computer Games», DesignIssues, Massachusetts Institute of 
Technology, 29, 3.

26.	 Sovint aquests videojocs es desenvolupen en paràmetres bèl·lics i bel·licistes, que fan del 
conflicte històric o bé un parc d’atraccions o bé el motor únic del canvi, però també exis-
teixen videojocs fets o jugats amb la voluntat de recuperar la perspectiva dels oprimits: 
Venegas, Alberto (2020). «El videojuego histórico como forma de memoria», Revista de 
historiografía, 34, p. 347-368; i «La construcción de la guerra virtual: estudio de la repre-
sentación bélica en los videojuegos de estrategia histórica», a: Jiménez, Juan Francisco; 
Rodríguez, Gerardo; Maris, Stella (coords.) (2020) Humanidades digitales y videojuegos. 
Universidad de Murcia, Servicio de Publicaciones, p. 137-176. 
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videojocs amb el plantejament de les seves obres, com els ludòlegs27 i els 
teòrics d’altres branques (com la història de la filosofia o la filosofia analíti-
ca) poden contribuir a definir el potencial i els límits ètics i estètics actuals 
dels videojocs, i posar-los en joc i qüestionar-los, bé per no oblidar-los o per 
sobrepassar-los.

Arrelats en la praxi, dos àmbits més han vist la irrupció dels videojocs 
també en els seus camps teòrics: l’esport i l’educació. Sobre el primer, campi-
onats de videojocs competitius ja s’estructuren com un esdeveniment públic 
de grans dimensions amb patrocinadors, retransmissió i remuneració: és el 
món dels esports (esports electrònics), en què equips de jugadors professi-
onals ja s’entrenen en cases de joc (gaming houses), que són instal·lacions 
equipades on la frontera entre el joc i el treball es difumina. Amb tot, la 
relació d’esport, espectacle i videojocs no és gens sorprenent com a fruit del 
desenvolupament històric que va des dels atletes grecs i els jocs olímpics fins 
al futbol o el bàsquet avui.

Pel que fa al segon, la relació és profundament ambigua. Els videojocs són 
una gran font d’aprenentatge (d’idiomes i de vocabulari, d’habilitats digitals, 
i de tot el que inclogui un joc: fets històrics, ciència, oficis), i al mateix 
temps són una gran font de desinformació o, el que més preocupa, de dis-
tracció i d’alienació. Semblant al cas de la salut mental (tant desencadenen 
conductes nocives per a un mateix com esdevenen refugi, lloc d’expressió 
i de llibertat apte per complementar certes teràpies), els videojocs poden 
veure’s com a eina potencial en contextos escolars, com una alternativa ja 
operativa i motivadora a l’ensopiment burocratitzat de l’educació, o com el 
gran enemic de l’aprenentatge informat i significatiu.28 I són vehicles de for-
mació i de cultura: tant serveixen per entrenar els militars en simulacions de 
guerra com per endinsar els estudiants de forma immersiva en la Grècia del 
segle v aC. Escalant el temple de Delfos és molt més evident que el marbre 
era pintat que el primer cop que un professor ho explica.29 La pregunta és 
què pesa més: tot el que es pot aprendre o una dispersió banal entre batalletes 
i tombarelles. 

27.	 Vegeu també la tesi de Frasca, Gonzalo (2001). Videogames of the oppressed: Videoga-
mes as a means for critical thinking and debate. MA. Thesis, Atlata: Georgia Institute of 
Technology.

28.	 Vegeu Cabañes, Euridice (2013). Gamestar(t): pedagogías libres en la intersección entre el 
arte, la tecnología y los videojuegos. Sello ARSGAMES, Madrid; Betlem, Maria (2018). 
«Las Humanidades y su estudio a través de los videojuegos, la gamificación y las redes so-
ciales. Una introducción», RiMe - Rivista dell’Istituto di Storia dell’Europa Mediterranea, 
2, 2, p. 5-12; Ceccherelli, Alessio; Emiliano, Ilardi (2019). «Videojuegos y aprendizaje: 
cuatro perspectives para un replanteamiento de la didáctica», a Ferragut; Alfonso (eds.), 
op. cit., p. 195-214.

29.	 Ubisoft Quebec (2018). Assassin’s Creed Odyssey. Ubisoft. Canadà-França [Videojoc; 
Multiplataformes].
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4/ El caràcter calidoscòpic dels videojocs

Un objecte clau permet navegar aquesta qüestió amb més desimboltura, 
no per decantar-nos entre la coherència significativa o la fragmentarietat dis-
persa, sinó per entendre alguns motius bàsics pels quals les dues vessants són 
inherents als videojocs com a producte cultural i tècnic, i per no considerar 
aquesta ambigüitat pròpia dels videojocs com un fenomen històricament 
aïllat. El calidoscopi és, d’entre tots els jocs i les joguines que precedeixen 
els videojocs, l’avantpassat que més explícitament va suscitar i suscita les 
perplexitats a què els videojocs aboquen. Al seu torn, atesa la immensa so-
fisticació dels videojocs respecte dels calidoscopis pel fet que poden acollir 
en el seu interior tota mena d’elements que excedeixen les figures (històries, 
referències culturals, paraules, veus, reptes, premis, enemics, amics, intel·
ligència artificial, connexió a internet...), un breu estudi comparatiu de les 
característiques calidoscòpiques dels videojocs permet abordar la seva plu-
ralitat d’efectes en els jugadors a partir d’un esquema simplificat de què es 
poden extreure algunes conclusions primerenques, a fi de no investigar les 
especificitats dels videojocs sense un mínim sòl conceptual i històric on, pro-
visionalment, guardar partida. 

Hi ha tres pilars bàsics que sustenten la comparació i la seva utilitat, tres 
eixos d’ambigüitats comunes entre els videojocs i els seus besavis victori-
ans: la configuració tècnica, les reaccions dels usuaris i la recepció històrica 
que trobem de cadascun en la seva època respectiva. Comparant-los a través 
d’aquestes lents es poden comentar una desena de semblances, distribuint-les 
de manera orientativa.

Una breu contextualització: el calidoscopi va ser concebut per David 
Brewster com un artefacte científic la funció del qual era transmutar-ho tot, 
visualment, en una imatge bonica gràcies a un joc de reflexos. Per això l’in-
ventor en forjà el nom a partir dels mots grecs kalós (‘bell’), eîdos (‘forma’) 
i skopéo (‘mirar’). Per Brewster, era l’instrument definitiu de l’experiència 
estètica; un generador de bellesa en l’aparell i de goig en l’observador que el 
manipula. El fonament del seu funcionament és la simetria de les formes que 
els miralls dins del tub produeixen a l’altre extrem de la mirada cada cop que 
el jugador fa girar l’aparell o la cel·la a la punta.30 A la pràctica, jugar amb un 
calidoscopi posa en joc alhora un ideal formal de bellesa (identificada amb la 
simetria) i el sentiment subjectiu d’estar contemplant una cosa bella, alhora 
els entramats de la tècnica i una imaginació que es mou d’evocació en evo-
cació, alhora les lleis de la ciència òptica i la sensació de jugar sense cap altre 
objectiu que el joc i que els seus resultats interns.

30.	 Brewster, David (1819). A treatise on the Kaleidoscope. Edinburgh, Archibald Constable 
& Co, p. 1-63, 111-117.
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De la descripció bàsica d’un calidoscopi ja es deriven les dues primeres 
semblances amb els videojocs: els calidoscopis, com els videojocs, general-
ment estan fets per funcionar només en la mesura que algú hi interactua amb 
les mans i els ulls, i el joc es dona per mitjà d’accions tàctils, gestuals i visuals 
amb un aparell la constitució tècnica del qual és complexa en el seu interior, 
però la complexitat de la qual no és evident. (1) Som davant un joc manual i 
visual, i una experiència de joc tecnificada i manipulable.  

És característic dels dos casos que, tant si es tracta d’un aparell científic 
reduït a joguina com d’un joc vehiculat per xips i codis, la tècnica, en desple-
gar els seus resultats concrets i previstos gràcies a l’ull i la mà d’un jugador, 
impliquen l’usuari en la creació de les imatges. (2) Per mitjà de la seva acció, 
el jugador és (o se sent, o pot sentir-se) cocreador dels resultats que la disposició 
tècnica de l’aparell possibilita, fet que sol potenciar-ne el goig.

(3) Tant en la invenció dels calidoscopis com en molts videojocs, hi ha, amb 
tot, una juxtaposició de finalitats estètiques, intel·lectuals i emocionals, pel com-
pliment dels quals el motor és la curiositat del jugador, que vol saber què passa si 
fa una acció o una altra. 

En el cas de Brewster, el goig estètic vinculat a la simetria i a la bellesa 
apareix alhora com un fi en si mateix i amb una preocupació compartida 
per diversos científics de l’època: que els invents òptics no servissin, de fet, 
per enganyar la mirada i prou, sinó per fomentar un interès racional per 
desvetllar les lleis de la física per les quals es produeix tota visió meravellosa. 
La curiositat per la imatge calidoscòpica havia de suscitar en l’observador les 
ganes d’entendre l’aparell i, per extensió, el món.31 

En el cas dels videojocs, malgrat que molts es plantegin com a entrete-
niment, i l’entreteniment es posi sovint al servei de generar consum (i con-
sumisme), sobren els exemples de jocs que al mateix temps pretenen moltes 
més coses: narrar històries, fer reflexionar sobre qüestions diverses, possibili-
tar un aprenentatge, transmetre uns valors, emocionar els jugadors. Un vide-
ojoc pot deixar en els seus jugadors una empremta emocional i intel·lectual 
comparable a la de qualsevol obra clàssica, tant o més tenint en compte que 
sovint es juga un joc en la infantesa i se’l recorda o s’hi torna a jugar més en-
davant. Cadascú té els seus exemples; un de sovintejat és Ocarina of Time de 
la saga The Legend of Zelda,32 en què el protagonista es veu obligat a viatjar en 
el temps de manera que no pot viure linealment el seu propi creixement. De 
joc entretingut sobre les aventures d’un nen heroic, Ocarina of Time esdevé 
per a molts jugadors una font de reflexions sobre el pas del temps o sobre la 
relació amb els altres en diferents moments de la vida.

31.	 Brewster, David (1883). Letters on natural magic. London, Chatto & Windus, p. 137-
198; Morus, Iwan Rhys (2006). «Seeing and Believing Science», en: Isis, 97, 1, p. 101-5.

32.	 Nintendo (1998). The Legend of Zelda: Ocarina of Time. Japó [Videojoc; Nintendo 64, 
GameCube].
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La combinació o juxtaposició de propòsits i efectes pot considerar-se 
contextual. Menys contingent és la combinació com a procés intern i propi 
del funcionament dels videojocs i dels calidoscopis. (4) Tots dos funcionen 
generant unitats coherents i successives a partir d’una fragmentació originà-
ria. Aquesta tesi aparentment críptica o banal s’evidencia amb tota la seva 
rellevància en els components del tipus més clàssic de calidoscopi. La ma-
tèria idònia perquè l’aparell faci la seva màgia, és a dir, perquè els miralls 
ofereixin a l’ull una imatge perfectament simètrica i admirable, és, com diu 
Brewster, un conjunt de vidres trencats i totalment irregulars, incapaços de 
servir per a res ni compondre per si sols una imatge bella: trossos qualsevols 
que un gir de canell sacseja sense cap ordre ni harmonia, però que a l’altra 
banda dels miralls es converteixen en un tot perfecte, perfectament bell i 
unitari.33 Una totalitat és resultat d’un processament mecànic de realitats 
fragmentades.

Si la unitat resultant dels calidoscopis és una imatge, l’equivalent en els 
videojocs pot trobar-se en la totalitat sensorial i intel·ligible que un conjunt 
de partides genera, o que és possible de generar jugant: les imatges són molt 
més que imatges en un videojoc, perquè són molt més que forma i simetria. 
El tot que veiem a la pantalla al llarg del temps pot ser una història, o un 
repte, o una pluralitat organitzada d’històries i de reptes, i cal no oblidar 
que el so és part integral dels videojocs, com sovint ho són les paraules d’un 
conjunt sensorial més ampli. 

Alhora, tota imatge en un videojoc ja conté una pluralitat ordenada d’in-
formació de caires molt variats. Pot contenir, per exemple, un avatar que és 
alhora un personatge protagonista i que condensa en si referents culturals 
diversos (mites, trets derivats d’un imaginari col·lectiu, referències a jocs an-
teriors, etc.), en un paisatge que pot ser en part transitable i en part decora-
tiu, o fins i tot adquirir la funció de barrera; en l’espai hi ha objectes i altres 
personatges amb què es pot interactuar o no; i juxtaposats a tot això hi ha 
indicadors vinculats a la mecànica interna del joc (cors que simbolitzen el 
nombre de vides o intents restants, o barres d’energia o de temps, o quanti-
ficadors de punts o de diners virtuals o reals, per exemple), a més de quadres 
de diàleg o avisos del joc, i signes representatius dels botons que físicament 
es poden prémer en la consola per realitzar accions diferents a dins del joc. 
Parcialment o tot alhora, elements d’aquesta mena se sobreposen i concate-
nen en cada segon de joc, però immers en el joc i en l’acte de jugar, res d’això 
s’experimenta com una fragmentarietat desencaixada: la partida es processa 
i dinamitza com un tot orgànic en què l’acció del jugador s’integra i que  
constantment modifica. 

33.	 Brewster, David (1819). A treatise on the Kaleidoscope, p. 17, 61-77, 149.
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Ara bé, si de fet els videojocs ofereixen una successió d’unitats coherents 
al llarg del temps, i per tant un tot dinàmic, en què la temporalitat i el movi-
ment hi són inherents, també en això són calidoscòpics. La cel·la d’objectes 
fragmentaris a l’extrem del tub està feta per moure’s justament perquè l’efec-
te del calidoscopi és més bell i admirable quan inclou el canvi permanent, 
una unitat bella rere l’altra i totes sempre diferents; al seu torn, si un cali-
doscopi no té cel·la, sinó que està fet per dirigir-se al món directament, per 
definició la seva imatge canviarà amb cada gest dels dits o del canell, com 
canvia una partida. 

Aquest moviment s’articula, però, per mitjà d’un motor i d’una estruc-
tura aparentment contradictoris entre si. (5) D’una banda, la curiositat es 
vincula a un desig de presenciar una novetat única i irrepetible, ja que de fet 
cada esdeveniment en el joc és únic i no es repeteix mai exactament com era o 
com es recordava. Així es viu cada nou esdeveniment d’un videojoc, cada nova 
imatge en un calidoscopi, en un flux de novetats que no s’atura mentre dura 
el joc. (6) D’altra banda, el canvi constant té lloc d’acord amb uns patrons finits 
i limitats pels quals, de fet, més que una novetat perpètua es dona una repetició 
infinita d’un mateix esquema o conjunt d’esquemes i de moviments. Les imatges 
d’un calidoscopi sempre ofereixen la mateixa simetria fruit dels mateixos 
miralls que propicien els mateixos patrons de distribució dels reflexos. Un 
videojoc, per complex que sigui, no deixa de respondre a un conjunt de 
gestos molt limitat i a uns patrons narratius i mecànics; i encara més, cada 
videojoc pot ser una novetat respecte de la resta, però també pot dir-se que, 
en tant que videojoc, no s’hi trobarà tanta diferència pel que fa al mode de 
joc i al que es pot esperar d’una partida, malgrat la predisposició de deixar-se 
captivar i sorprendre.

Així, què passarà si torno a jugar un joc d’infantesa? Mai exactament el 
mateix que el primer cop, però tampoc serà ocasió d’una novetat radical per 
art de màgia. Com serà el nou joc d’una saga? En molts sentits, igual que 
tots els anteriors. Quina nova imatge farà el calidoscopi si el giro cap a l’altra 
banda? Una flor perfecta, un vitrall únic, un castell de focs sense precedents, 
com tots els altres. Aquest joc entre la familiaritat i l’anhel de sorpresa, con-
cretat en un equilibri de nostàlgia i d’expectació simultànies, constitueix un 
dels motors rellevants a l’hora de garantir que una partida tingui continuïtat, 
i és també explotat per persuadir al consum dels videojocs com a producte. 
La mateixa lògica d’anhel i repetició pot trobar-se a la base de l’addicció. 
Ara bé, tampoc és una qüestió privativa dels jocs: l’estructura narrativa de 
les sèries, les interaccions a les xarxes socials o l’oferta cultural d’una ciutat 
poden analitzar-se a partir de la mateixa relació sospitosa i efectiva de novetat 
i repetició que en fonamenta l’ús i el goig estètic.
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5/ L’ambigüitat dialògica de l’acte de jugar

Fragmentació i unitat, novetat i repetició: la modernitat, també la nostra, 
és calidoscòpica,34 com ja van veure autors com Baudelaire o Benjamin.35 I 
com a invent modern i imatge de la modernitat, els efectes del calidoscopi 
aviat van escapar-se de les intencions de l’inventor (goig estètic i divulgació 
científica). 

El calidoscopi és tal volta la primera moda massiva, portàtil i alienadora, 
i els efectes socials de la seva recepció en la societat victoriana es condensen 
paradigmàticament en un gravat de l’època que mostra un accident de bici 
en què el ciclista xoca amb un burgès molt concentrat a mirar dins del tub 
giratori. Res de nou en l’època del Pokémon Go36 i dels accidents sonats de 
jugadors buscant Pokémon pels carrers o pels barrancs. Ara, no és casualitat 
que els miralls i les pantalles tinguin efectes anàlegs. (7) La recepció històrica 
dels calidoscopis i dels videojocs és equiparable pel fet que, en redirigir la mirada i 
el pensament vers un espai aïllat del món circumdant, alienen l’atenció de l’usu-
ari i n’alimenten una acció inercial o inconscient pel que fa a la resta de gestos. 

Amb tot, les conclusions no són evidents ni reductibles a aquest paral·lel 
històric, ni la semblança tècnica que el fonamenta implica una anul·lació 
inevitable de l’agència mental de l’usuari. (8) Les actituds i les reaccions dels 
jugadors, així com les interpretacions possibles de l’experiència de jugar a un 
joc, no estan donades o definides d’entrada. L’experiència no és una qüestió 
mecànica. Quan es mira dins d’un calidoscopi, des de fora pot semblar que 
la desconnexió visual respecte de l’entorn implica una manca d’informació i 
d’aprenentatges, però el canvi de perspectiva i la curiositat que la visió suscita 
pot despertar en l’usuari la sensació d’estar veient el món i vivint el moment 
d’una manera inesperada.

Quan es juga un videojoc, molts aspectes del disseny i de la mecàni-
ca fan previsibles uns resultats o uns altres en els jugadors, de manera que 
aquests no són casualitat, però això no vol dir que siguin determinables amb 
certesa, ni reductibles a una sola de múltiples possibilitats. En un joc com 
el NieR:Automata, la velocitat del sistema de batalla pot causar confusió i 
inèrcia o concentració i una agudesa de reflexos; la bellesa de les ruïnes i dels 
personatges tant pot portar al fetitxisme com a la contemplació; el caràcter 
existencialista de la trama, d’alguns diàlegs i de certs aspectes de la jugabilitat 

34.	 Huhtamo, Erkki (1997). «From Kaleidoscomaniac to Cybernerd: Notes Toward and 
Archaeology of the Media», Leonardo, 30, 3, p. 221-224. 

35.	 Garrod-Bush, Nicole (2015). «Kaleidoscopism: The Circulation of a Mid-Century Me-
taphor and Motif», Journal of Victorian Culture, 20, 4, p. 509-530.

36.	 Niantic (2016). Pokémon Go. EUA [Videojoc; Mòbil: iOS, Android]. Es tracta d’un joc 
de mòbil de realitat augmentada que va tenir una recepció massiva durant els mesos pos-
teriors del seu llançament, i que està pensat per jugar-se a l’espai públic, fent que caminar 
sigui part del joc de cercar i capturar els éssers en qüestió.



43

De les joguines clàssiques a pensar els videojocs                           Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

poden ser font de tedi, indiferència, reflexió o profund impacte emocional 
segons les expectatives dels jugadors, els objectius o el moment vital i context 
cultural. Entre tots els jugadors, quina experiència és més pròpia? Té sentit 
parlar d’una experiència autèntica quan es parla de jocs?

(9) La diversitat d’experiències possibles que deriva del joc pot sistematit-
zar-se, orientativament, en una dualitat expressada per les nocions d’experiència 
i vivència tal com es poden conceptualitzar a partir de Benjamin.37 L’experièn-
cia o Erfahrung s’integra narrativament en un tot vital coherent, dotat d’uni-
tat i que permet la reflexió i l’assignació de sentit. La vivència o Erlebnis es 
caracteritza per la dispersió, per una fragmentació que no arriba a vincular-se 
significativament, narrativament, amb altres vivències, i el vívid impacte de 
la qual pot dissoldre’s en inèrcies i automatismes. Que el joc pugui consistir 
en vivència o experiència és, d’una banda, conseqüència d’aspectes concrets, 
materials, sensorials i mecànics del joc (ja s’ha vist, per exemple, que tant 
fragmentarietat com unitat resulten inherents tant als calidoscopis com als 
videojocs), però també és resultat d’aspectes que, si bé són externs al joc, 
condicionen la immersió. Com que la immersió sempre es dona en un con-
text, l’entorn del jugador i les seves relacions socials, juntament amb el seu 
estat anímic i les altres activitats que realitzi quotidianament, afecten la seva 
experiència a l’hora de jugar; també la intenció mateixa del jugador en jugar, 
ja que es juga diferent quan es vol passar una estona aïllada que quan es vol 
una experiència emocionant, commovedora o intel·lectualment estimulant.

Així, l’ús del calidoscopi com a metàfora per part de dos poetes pot co-
brar sentits del tot contraris que es deriven igualment de l’aparell i del fet 
de jugar-hi. La generació mecànica i repetitiva d’aparences belles a partir 
d’un mateix patró artificial en fan, per Coleridge, la imatge de la manca de 
creativitat poètica. En canvi, per Anna Jane Vardill, el calidoscopi és imatge 
i finestra d’una vida activa i creativa en què tot pren un sentit renovat i tot té 
cabuda, també les imperfeccions, perquè permet un gaudi inusitat i una nova 
perspectiva des de l’interior de la casa victoriana a què la dona es podia trobar 
reclosa.38 Els videojocs, al seu torn, alhora es pot dir que generen passivitat, 
resultat de la successió d’estímuls visuals veloços, brillants i insubstancials, 
o que generen activitat, quan plantegen al jugador un puzle enginyós o una 
elecció moral; alienació quan distreuen d’una conversa, connexió quan, ju-
gant, es forja o continua una amistat.

El grau d’agència del jugador és també un factor clau a l’hora de deter-
minar si el joc constitueix una experiència o una vivència, i el disseny de 

37.	 Benjamin, Walter (2019). «Experiencia y pobreza», a: Iluminaciones. Edición y prólogo 
de Jordi Ibáñez, Madrid, Taurus, p. 95-100.

38.	 Groth, Helen (2007). «Kaleidoscopic Vision and Literary Invention in an “Age of Thi-
ngs”: David Brewster, Don Juan and “A Lady’s Kaleidoscope”», a: ELH, 74, 1, p. 217-
237.
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cada joc contribueix a suscitar una agència major o menor. És especialment 
rellevant per la distinció l’agència mental, no sols la física: una batalla ràpida 
contra molts monstres alhora pot exigir una quantitat i una sofisticació de 
moviments considerables, però no excitar especialment l’enginy o la me-
mòria, ni implicar emocionalment ni intel·lectualment els jugadors. L’en-
contre, en canvi, amb un enemic memorable, o la presa d’una decisió amb 
conseqüències irreversibles per a la partida no només estimulen o exigeixen 
una reflexió conscient, sinó també una atenció que pot resultar suficient per 
recordar el moment al cap de dècades. 

D’entre la dualitat benjaminiana, no es tracta de reivindicar l’experiència 
per sobre de la vivència com si fos inherentment millor i, per tant, dignifi-
qués els videojocs. Que una partida pugui ser memorable no vol dir que ho 
hagin de ser totes; la vivència pot entendre’s certament com un moment 
d’alienació, però també com un alliberament davant els imperatius de do-
nar sentit a tot i de produir constantment alguna cosa valuosa. I en tot cas, 
recordem que, si bé hi ha jocs que poden acabar-se en una tarda, un mateix 
videojoc pot jugar-se al llarg de dies, de setmanes o de mesos sense acabar-se, 
i generar tant experiències com vivències cada vegada.

Encara més, el diàleg amb el videojoc no ha de limitar-se al temps de joc; 
els seus límits són ambigus perquè qualsevol conversa sobre el joc o un record 
o una reflexió tardana, o una nova partida en un context diferent, poden mo-
dificar el sentit que per al jugador tingui el joc o algun dels seus aspectes. I 
un joc també pot condicionar comportaments o pensaments quotidians dels 
jugadors; per exemple, si els seus termes s’integren en el vocabulari. (10) So-
vint s’estableix un diàleg entre el joc i la vida, que com a diàleg és bidireccional, 
i que es troba obert a noves modificacions al llarg del temps. Per això els jocs que 
en plena infantesa eren mer entreteniment poden esdevenir un record para-
digmàtic d’una altra època, i evocar no sols el joc, sinó els familiars o amics 
amb qui es jugava, o la casa on es va créixer. Per això, també, els jocs que 
es juguen en qualsevol moment de la vida poden ser font de reflexió crítica 
sobre el present i el futur, i viceversa, noves experiències i nous aprenentatges 
poden influir en les nostres maneres de jugar-hi o d’interpretar-los.

Anna Jane Vardill també veia un vincle estret entre el calidoscopi i la 
vida. El fet de jugar-hi emmiralla la vida en la seva pluralitat i dinamisme. 
Vidres trencats, bijuteria, teles esquinçades, «tot troba un lloc temporal» al 
món del joc. La realitat, les seves imperfeccions i el canvi constant, gràcies 
al joc es veuen, segons els versos de Vardill, a través d’una nova lent espe-
rançadora. Per això, a la pregunta «Que no hi ha res a la terra / paral·lel de 
Brewster a l’invent?», aquesta és la resposta que la poeta dona: «Sí, una altra 
cosa – la nostra videta.»39

39.	 Vardill, Anna Jane (1818). «A Lady’s Kaleidoscope», in: The European Magazine, 73, p. 
526-527.
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I, certament, hi ha molts aspectes dels videojocs que integren i represen-
ten coses de la vida, de maneres més o menys distorsionades, fidels, inno-
cents o realistes, que ens recorden més o menys la realitat. Però tal volta, par-
tint del poema de Vardill i jugant una mica, així com deia Wilde que la vida 
imita l’art més que l’art la vida, podríem dir que la vida imita un videojoc. 

Guardar partida?
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Introducció

Des de la seva creació a principis dels setanta fins avui, els videojocs han 
experimentat una evolució qualitativa directament proporcional a la seva 
popularització. L’exponencial demanda n’ha impulsat la comercialització en 
massa fins al punt d’haver esdevingut en l’actualitat una de les indústries 
culturals amb més beneficis generats a escala mundial. Al seu torn, semblant 
èxit mercantil ha afavorit gratament l’augment d’inversió en el sector, de 
manera que la innovació tecnològica ha estat accelerada i constant, tant a es-
cala de hardware com de software. Pel que fa al primer, la millora qualitativa 
dels components electrònics que formen la plataforma física del joc, sigui un 
ordinador, una consola o un telèfon mòbil, ha produït, d’una banda, una 
millora substancial en l’apartat gràfic, és a dir, en la qualitat tant d’imatges 
i animacions bidimensionals com d’espais tridimensionals; i de l’altra, un 
augment significatiu de la memòria dels aparells, la qual cosa es tradueix, 
ras i curt, en una major quantitat de contingut audiovisual. Pel que fa al 
segon, el programari cada cop més avançat ha permès als desenvolupadors 
centrar-se molt més que abans en els aspectes no lúdics, com ara la narrativa, 
la construcció d’un món fictici (el que en anglès s’anomena worldbuilding) o 
un disseny visual cada cop més atrevit. Amb tot plegat, la innovació tecno-
lògica durant les últimes dues dècades ha obert la porta a deixar de parlar-ne 
com a mers passatemps per començar a ser vistos (i alhora així ho pretenen) 
com a autèntiques obres d’art.

Ara bé, els videojocs són realment un producte artístic? Els hi són apli-
cables les mateixes regles d’anàlisi i característiques pròpies de les tradicio-
nalment considerades belles arts? Mantenen realment una funció estètica 
tenint en compte que la seva principal raó d’ús respon més aviat a un desig 
d’entretenir-se que de gaudir de res bell o plaent? Aquestes preguntes han 
estat traginades fins al front de les discussions filosòfiques al voltant de l’art 
des de fa més de trenta anys i han generat tan gran varietat d’opinions que 
sembla difícil albirar un acord més d’hora que tard. Malgrat això, el meu 
objectiu en el present article no consisteix, altra vegada, a convidar a sortir 
a l’arena tots aquests contendents per veure qui aconsegueix més punts (per 
més interessant que pogués ser), sinó encaminar-me a explorar una regió més 
llunyana, on la naturalesa artística dels videojocs ja ha estat assumida com 
a punt de partida de la discussió. Així doncs, l’objectiu d’aquest breu estudi 
consisteix a descobrir com, sota el marc de la seva anàlisi estètica en tant 
que producte artístic, i en vistes a proveir una base teòrica per a la recerca 
filosòfica sobre un dels elements culturals més representatius (si no el que 
més pel que fa a les generacions més joves) de l’oci contemporani, poden 
ser aplicades als videojocs dues categories a priori tan antinòmiques com la 
bellesa natural i el sublim. 

En efecte, ambdues nocions han estat tradicionalment usades únicament 
amb relació a la contemplació estètica de la natura, des d’on s’han desenvolu-
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pat nous camps d’estudis com l’estètica ambiental (environmental aesthetics). 
Tanmateix, com és possible, doncs, que es pugui arribar a afirmar la possibi-
litat d’experimentar emocions tan semblantment corprenedores, com ara el 
gloriós i extens panorama des del cim d’un mont embromat d’argent, estant 
assegut davant d’una pantalla de poc més de tres o quatre pams d’amplada 
mentre es premen apressadament els botons desgastats d’un comandament 
estrambòtic? 

Precisament donar resposta a tal pregunta serà la tasca a emprendre les 
pròximes pàgines, començant per exposar breument l’estat de la qüestió en 
els game studies, és a dir, la disciplina de recent creació dedicada a estudiar els 
jocs fora dels seus components estructurals (com ara la narrativa i la infor-
màtica), altrament anomenada ludologia.1 Seguidament, analitzaré breument 
les principals característiques formals de la bellesa natural i el sublim a partir 
de les tesis de dues parelles d’autors: pel que fa a la primera, Theodor W. 
Adorno i el filòsof britànic Ronald Hepburn; i la segona, Edmund Burke i 
Immanuel Kant. El següent apartat estarà dedicat al que m’he pres la llibertat 
de formular com a sis antinòmies, a resoldre aplicant les propietats de les 
nocions tractades a l’experiència lúdica pròpia dels videojocs. A fi d’aportar 
un suport més a la meva aproximació entorn d’aquest fenomen (l’experiència 
estètica present en el joc digital), que exposaré més endavant, però que ja 

1.	 Per a una introducció integral sobre les diferents branques i recorreguts actuals pel que fa 
a l’anàlisi filosòfica i cultural dels videojocs, cf. l’article d’Emma Grau en aquesta mateixa 
edició. 

Figura 1. Captura de pantalla del joc Horizon Forbidden West (Guerrilla Games, 2022),    
on s’observa des d’una vista panoràmica les diferents zones on es desenvoluparà la resta           

de la partida. És un dels videojocs més cars mai desenvolupats, amb un pressupost de més   
de 200 milions de dòlars americans. 
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avanço que s’articularà fonamentalment en termes de subjectivitat (contràri-
ament a un raonament basat en les propietats objectives del videojoc en si), 
exposaré breument la proposta de dos ludòlegs sobre allò que des de fa uns 
anys comença a comprendre’s i investigar-se com una fenomenologia del joc, 
en què té un paper clau la immersió. Finalment, aquest treball conclourà amb 
la delineació de certes perspectives de futur per a la continuació de la recerca 
estètica en els videojocs en línia amb tot el que s’ha exposat. Per descomptat, 
ja que estem tractant un vehicle fonamentalment audiovisual, l’argumenta-
ció anirà acompanyada d’una selecció d’imatges pertanyents a un seguit de 
videojocs, que són els que he escollit a tall d’exemple gràfic de tot el que em 
disposo a reflexionar a continuació. 

Breu estat de la qüestió en els game studies

L’experiència estètica en els videojocs no és precisament una qüestió no-
vella, sinó quelcom que ha estat tractat per diferents especialistes sobretot des 
de principis del segle passat, i en especial des d’àmbits acadèmics com ara la 
sociologia o els estudis culturals. No obstant això, abans de començar, convé 
delimitar-ne correctament les característiques amb relació als videojocs. Per 
dur-ho a terme, em basaré en la formulació kantiana: la condició més fona-
mental per al gaudi estètic consisteix en el “desinterès”, és a dir, la suspensió 
de qualsevol judici basat en la utilitat o valor de l’objecte, prestant única-
ment atenció a les seves propietats sensuals. En efecte, si algú vol contemplar 
estèticament un quadre en un museu, no pot posar-se a intentar endevinar 
de quin arbre prové la fusta del marc, ni tampoc calcular el cost de la seva 
adquisició per fer un regal a la sogra. És necessari que se centri solament, per 
exemple, en l’arranjament dels colors o la sensació evocada per la perspecti-
va, el que correspondria a sentir un “plaer desinteressat”. A més, l’anàlisi de 
Kant destaca especialment per l’èmfasi en l’aspecte subjectiu de l’art: el judici 
estètic, lluny de ser causat per les condicions particulars de l’objecte sensible, 
és quelcom que es genera en la consciència de l’espectador quan contempla 
quelcom de la manera susdita, malgrat que certa objectivitat li sigui pretesa 
a posteriori. 

Paul Atkinson i Farzad Parsayi parteixen de l’aproximació kantiana per 
bastir un mur resistent contra totes aquelles opinions que desestimen di-
rectament el valor artístic dels videojocs pel simple fet de no compartir els 
elements ni les qualitats objectives pròpies de les disciplines tradicionals. 

“En efecte, és summament important no vincular en excés l’estètica a la des-
cripció d’un objecte artístic, ja que, [...] l’estètica correspon a les condicions 
de l’experiència sensible que poden existir fins i tot sense referència a cap obra 
d’art. Només sota les restriccions d’una “filosofia de l’art” es troba lligada a 
obres específiques i condicions relatives tant a l’espectador com a la produc-
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ció. Així les coses, els videojocs no haurien de ser avaluats en termes d’una 
sèrie d’atributs estètics i intrínsecs, sinó més aviat en mires a com aquests 
atributs serveixen com a base per al compromís estètic, dintre del qual l’aten-
ció desinteressada n’és una varietat més” (Atkinson i Parsayi, 2021: 522).  

Així i tot, ells mateixos argumenten que el rol majoritàriament actiu que 
el jugador adopta en submergir-se en l’activitat lúdica, ja sigui per combatre 
contra un enemic, resoldre un trencaclosques o prendre decisions que dis-
posin l’avanç de la trama cap a una direcció o l’altra, dificulta sobre manera 
l’obtenció de moments purament contemplatius en què es pugui experimen-
tar un plaer desinteressat (Kim, 2023: 127). Certament, en la mesura que el 
jugador actua lliurement respecte de les possibilitats que li són presentades, 
bé pot decidir centrar-se únicament a acomplir els objectius designats de 
manera pragmàtica i ignorar qualsevol altre tipus d’activitat. Ara bé, per la 
mateixa raó, en tant que subjecte autònom també pot optar pel contrari: 
desestimar momentàniament allò que li és encomanat i gaudir del contingut 
audiovisual que se li presenta davant dels ulls. 

Precisament, el videojoc, que en última instància no deixa de ser una 
activitat recreativa el desenvolupament de la qual està sotmès a les accions 
dels seus participants, permet l’obertura d’un espai on el jugador obté plena 
agència per dur a terme moltes de les possibilitats que li proveeix el joc sense 
haver d’afrontar les conseqüències en el seu entorn real, ja que tot queda 
limitat dintre els confins del món virtual. Per exemple, si el jugador vol que 
el seu avatar (extensió d’ell mateix) se suïcidi llançant-se per un barranc, ho 
pot fer sense témer una possible mort o perjudici crític cap al seu cos físic, 
car l’únic que sofrirà les conseqüències de tal sinistre serà el personatge digi-
tal.2 D’aquesta manera, accions com ara contemplar un paisatge o tornar a 
jugar una fase del joc ja completada per pur plaer queden constituïdes com a 
possibilitats a l’abast del jugador i no necessàriament contràries al progrés del 
joc. Encara més, el mer fet de començar de nou el nivell completat o pren-
dre’s el temps per explorar una zona d’on ja s’han obtingut tot els recursos 
que es necessitaven, constata amb més puixança la manca d’interès pràctic 
que guia semblants decisions enfront dels objectius concrets del joc, dutes a 
terme únicament pel seu valor estètic. En conseqüència, el valor objectiu que 
atorguen les regles del joc a tals activitats resta en aquest cas ignorat, ja que 
l’origen del plaer és només en la ment del subjecte, per al qual executar tals 
activitats “inútils” constitueix un gaudi i un fi en si mateix; és a dir, l’experi-
ència estètica continua sent quelcom essencialment subjectiu.

2.	 Certament, hi ha la possibilitat que tal decisió dificulti accions a dur a terme posteri-
orment o ocasioni la pèrdua momentània d’algun recurs necessari per desencadenar el 
progrés de la trama; tanmateix, l’única conseqüència real seria un alentiment en la con-
sumació del joc que es traduiria en el món físic simplement com una pèrdua de temps, 
sobretot vist des d’un punt de vista extremament pragmàtic.
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Llavors, pel que fa a les dues nocions que tractarem en aquest article, 
malgrat que la bellesa natural no ha estat tan profusament tractada dintre 
els game studies, el sublim sí que ha atret força més l’interès de pensadores i 
pensadors. Eugénie Shinkle considera que es pot experimentar una sensació 
similar al sublim quan ocorre una falla del sistema mentre s’està jugant, com 
ara que la pantalla es congeli, es torni borrosa, s’apagui o aparegui altrament 
un missatge d’error. En la majoria dels casos, com que qui està jugant no 
posseeix coneixements tècnics d’informàtica, no pot comprendre el motiu 
pel qual no es pot continuar la sessió de joc, de manera que l’ordinador 
apareix com un “altre tecnològic”. En altres paraules, es fa present la incom-
mensurabilitat de la raó subjectiva enfront dels errors de la tecnologia, el que 
Shinkle defineix com un “sublim tecnològic” (Kim, 2023: 127). Alan Mae-
des pren i desenvolupa encara més aquesta idea mostrant la incapacitat dels 
paisatges animats dels videojocs de transmetre una idea de sublim, ja que, en 
última instància, no representen sinó quelcom que el jugador acabarà domi-
nant a mesura que avanci la partida.  

“Mentre que els paisatges animats certament poden ser imponents, formida-
bles i meravellosos, de la mateixa manera que qualsevol que hagi dedicat una 
part del seu temps a escalar la serralada del mont Chiliad del Grand Theft Auto 
V, o experimentat la famosa “cavalcada cap a Mèxic” del Red Dead Redemption, 
atestaria, els videojocs estan dissenyats per presentar una narrativa de mestria 
personal oposada a una de dominació. La gran majoria de videojocs amaguen 
tal narrativa de mestria, entesa com el procés a través del qual el jugador des-
xifra els processos que subjecten el joc, o dit d’una altra manera, desenvolupa 
la memòria muscular i mentalitat tàctica requerides per guanyar. Els jocs de 
món obert presenten un marc de paisatges juntament amb l’assumpció que, 
un cop el jugador hagi invertit prou temps a millorar-ne la comprensió i 
expertesa, serà capaç de conquerir i dominar-los tots” (Maedes, 2015: 278). 

Enfront això, Maedes opta per intentar subvertir aquesta pàtina inofen-
siva mitjançant la cerca i explotació dels errors (glitches) informàtics, per 
poder accedir a l’estructura que s’oculta darrere de la cosa visible. En efecte, 
els paisatges virtuals dels videojocs solen estar construïts com si fossin els 
decorats d’una obra de teatre: de tota la seva estructura, només se’n pinta la 
part frontal, la que veu l’espectador, de manera que, vistos des del darrere, 
esdevenen simples construccions de fusta. Als videojocs passa el mateix: tot 
objecte virtual està dissenyat sobre la base d’una estructura tridimensional, 
però només la part superficial és aquella realment decorada;3 un cop es cre-

3.	 De fet, qualsevol personatge virtual és només un motlle buit: a cap dissenyador li passaria 
pel cap dissenyar un per un tots els òrgans interns d’una persona, com tampoc l’interior 
d’una casa a la qual no es pot accedir. 
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uen les barreres del joc a través dels glitches, se’n pot observar, encara que 
sigui momentàniament, la cara interna o oculta, que sol estar dotada d’un 
disseny molt més irracional i surrealista. En creuar els paisatges i anar més 
enllà de la cara visible, un món buit i obscur es revela davant l’espectador, 
ja que, de sobte, és capaç d’albirar l’estructura interna de la ciutat o vall que 
feia una estona estava creuant, simplement perquè és una part del mapa on 
se suposa que no havia d’entrar i, per tant, no hi ha res construït (Ibíd.: 280). 
Maedes considera que aquests espais “prohibits” revelen, llavors, el sublim 
tecnològic, que certament conté una puixança que va més enllà dels límits 
imaginables de la raó.4 

“En recordar el fet que els videojocs estan dissenyats per minimitzar l’expo-
sició a les operacions internes i incoherents pròpies de l’algoritme del sublim 
tecnològic, ens adonarem que, en fer ús dels glitches, comencem a minar 
aquest procés. Quan els fem servir i els explotem, i som capaços, intenciona-
dament, de remeiar i desafiar la relació entre el sublim representat (el paisatge 
animat) i el sublim tecnològic que rau més enllà. El glitch és justament allò 
que ens permet forçar el joc cap a l’error i posar a prova tals relacions” (Ibíd: 
281). 

4.	 Per exemple, per raons matemàtiques, si el jugador, mitjançat l’explotació del glitch, 
aconsegueix que el seu avatar creui els límits del mapa i caigui a la zona desocupada, és 
molt probable que si no hi ha cap objecte programat per xocar contra ell, continuï dava-
llant infinitament fins que no es reiniciï la consola (Idem.).

Figura 2. Captura de pantalla del joc Grand Theft Auto Online (Rockstar North, 2013),     
en què s’observa una part de la ciutat cap per avall, aconseguida mitjançat glitching. 
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Tanmateix, aquesta aproximació resulta, a parer meu, un xic exagerada. 
Més que una increïble sublimitat, el que se sol sentir davant les falles de la 
consola correspon més aviat a una frustració fruit de l’impediment cap al 
jugador de progressar en el joc. Per contra, el glitching és una activitat secun-
dària, reservada a una classe de jugadors molt específics que la realitzen com 
un fi en si mateixa. Així doncs, d’una banda, és necessari disposar dels co-
neixements tècnics suficients per explotar tals errors informàtics i, de l’altra, 
és possible que tal forma d’entreteniment s’iniciï només un cop complerts 
tots els objectius que proposava el joc.5 A més, malgrat que el plaer experi-
mentable davant els errors de la consola certament és de naturalesa subjectiva 
(ja que, vist objectivament, l’error no acostuma a ser font d’alegries precisa-
ment), les aproximacions de Shinkle i Maedes, com que depenen en última 
instància de les condicions objectives del joc (si funcionen correctament o 
no), impliquen una mena d’inversió segons la qual el que normalment apa-
reixeria com una molèstia, és, en canvi, font de sublimitat. En aquest sentit, 
el sublim no és quelcom lligat a l’experiència immersiva en si mateixa, sinó 
justament a l’intent de revertir-la i recordar constantment al jugador que 
allò que té a les mans no és res més que una màquina que pot funcionar 
malament, ateses les circumstàncies específiques. En altres paraules, respecte 
al món projectat pel videojoc, el “com” queda subordinat al “què”: un mi-
crocosmos tan atractiu no és més que un objecte tècnic com qualsevol altre.6 

En contra de tot això, la proposta de Daniel Vella s’enfoca molt més cap 
a la dimensió subjectiva del videojoc, que analitza segons l’estètica kantiana. 
Com a producte artístic, el videojoc es desplega de tres modes diferents: com 
a objecte fenomènic, corresponent a l’experiència concreta que el jugador 
obté pel simple fet de jugar; com a “joc-com-a-cosmos” (game-as-cosmos), és 
a dir, el mapa mental que es va formant en la ment del subjecte a mesura que 
articula i comprèn analíticament la seva experiència d’acord amb les regles 
del joc (per exemple, tal criatura és un enemic a vèncer, o tal porta condueix 
al lloc on s’ha de complir determinada missió); i com a “objecte implícit del 

5.	 De fet, en el cas que l’objectiu primari fos el glitching, semblant motivació és quelcom 
que, en última instància, separa aquest tipus de jugador de la gran majoria que adquirei-
xen el joc simplement per passar-se’l.

6.	 Aquí Paul Martin adopta una posició similar: malgrat que afirma que el disseny tant de 
la narrativa com dels espais virtuals pot generar fins a cert punt una idea de sublimitat, 
els videojocs no deixen de ser espais limitats a la mercè de l’eventual domini del jugador, 
de manera que, per exemple, aquella muntanya que en començar la partida semblava 
inabastable, al cap de poques hores ja ha esdevingut banal i familiar després de coro-
nar-ne el cim (Martin, 2011). De totes maneres, aquí també es pot observar un jou cap 
a l’objectiu: els límits físics de la pantalla anul·len, al capdavall, l’experiència de sublim, 
de manera que la suposada falta de límits no és sinó una il·lusió. Ans al contrari, l’aspecte 
il·lusori dels videojocs, més que anar en detriment seu, està totalment lligat a la seva 
experiència immersiva.
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joc” (implied game object), que equival a aquella materialitat computacional 
existent independentment de l’experiència del jugador, i que Vella assimila 
al noümen kantià, en tant que projecció transcendental, i alhora condició 
de possibilitat implícita en tot acte de jugar. Al mateix temps, aquest palesa 
la infranquejable frontera entre la pròpia destresa i les característiques d’una 
suposada partida ideal en què s’assoleixen tots els objectius disponibles, però 
que no deixa de ser una abstracció (Vella, 2015).  

A mesura que va avançant, el jugador malda tota l’estona per comprendre 
l’objecte implícit del joc com un cosmos a través de la seva experiència feno-
mènica; en altres paraules, vol obtenir “mestria” respecte de l’algoritme del 
joc, l’accés al qual resta vetat des del principi. En efecte, tal com diu Espen 
Aarseth, “el jugador no pot comprendre l’objecte del joc directament” (Aar-
seth 2011: 65; citat per Vella, 2015), de manera que l’experiència obtinguda 
en una partida no serà mai general, sinó més aviat particular, ja que sempre 
hi haurà quelcom que escapa a l’espectador i impossibilitarà un coneixement 
complet del joc en què l’objecte lúdicament implícit passi d’ideal a real; al 
contrari, dominar a la perfecció un joc és quelcom únicament possible per 
raó de la seva forma.

 
“La naturalesa formal dels jocs estableix una fissura entre l’objecte donat fe-
nomènicament, i el suprasensible, objecte noümènic que la jugadora malda 
per comprendre. Conduïda cap endavant per l’expectació del cosmos per-
fectament ordenat i lligat a regles que el procedimentalisme localitza en els 
videojocs, es troba, tanmateix, cara a cara amb la impossibilitat d’obtenir un 
coneixement directe del sistema que sustenta el joc [...]. Això dota l’objecte 
lúdic [game object] d’un sentit de desconeixença fonamental: els límits del 
cosmos que la comprensió de la jugadora ha format com a interpretació de 
la seva experiència fenomènica es revelen rodejats per les ombres d’allò que 
encara no ha estat explorat o explicat” (Vella, 2015). 

Aquesta incapacitat de copsar la totalitat del joc tant en termes de mestria 
com de cosmicitat (és a dir, d’intentar establir un ordre) revela la incom-
mensurabilitat del joc com quelcom afí a l’experiència del sublim en Kant, 
en tant que la imaginació es veu desbordada per una immensitat que no 
arriba a concebre més que per mitjà del principi formal de la raó pràctica, a 
saber, la infinitud a priori de la llei moral. A continuació, Vella proposa la 
saga de videojocs Dark Souls com a exemple paradigmàtic d’aquest sublim 
lúdic, els trets representatius de la qual estan al servei d’una exacerbació con-
tínua d’aquesta experiència. A saber, una estètica lúgubre i depriment, en la 
majoria d’entrades ambientada en l’alta edat mitjana, una aparent manca de 
narrativa consistent i una alta dificultat a l’hora de vèncer els enemics prin-
cipals, que requereix hores de pràctica basades en un mètode d’assaig i error 
fins a memoritzar tots els patrons d’atac (que en última instància no significa 
altra cosa que conquerir l’algoritme).   
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“Podríem afirmar que el que separa la saga Dark Souls de la resta és una qüestió 
d’intensitat i no de tipologia: simplement emfatitza una sublim qualitat de 
misteri que, com ja he argumentat, forma part integral de l’estructura formal 
dels jocs digitals. Abordar les maneres com aquesta franquícia obté el seu sentit 
de sublim lúdic podrà potser marcar-nos el rumb cap a una poètica particu-
lar d’aquest mode estètic. Per aquesta raó, delimitaré un seguit de tècniques 
formals (límits indistingibles, causes i/o efectes confusos, entitats indefinides 
i ironia ergòdica), a través de les quals Dark Souls suggereix a la jugadora un 
inefable tot que s’estén en qualsevol moment més enllà de la seva, necessària-
ment limitada, percepció i comprensió còsmica del joc” (Ibíd.). 

Vella desenvolupa aquestes quatre tècniques formals de la manera se-
güent: primerament, “límits indistingibles” refereix, d’una banda, a la il·
lusió d’immensitat creada pel disseny d’exteriors del joc, en què abunden 
els paisatges desoladors que sembla que es despleguin infinitament en totes 
les direccions des del centre on està situat l’avatar; d’altra banda, la majoria 
d’espais interiors adopten la forma d’intricats laberints que la jugadora ha 
d’anar desxifrant mentre sobreviu a hordes constants d’enemics (i cada cop 
que és derrotada, ha de tornar a començar des del principi) i on és habitual 
que els dissenyadors hagin col·locat a la vista ubicacions accessibles només en 
un futur. En segon lloc, “causes i/o efectes confusos” es refereix a la pretesa 
manca d’indicacions respecte a les conseqüències que certes accions en el joc 
poden ocasionar: per exemple, malgrat que a mesura que avança la partida la 
jugadora obté un recurs concret, el joc no revela mai directament la utilitat 
que aquest pot tenir, sinó que és quelcom que cal descobrir provant-ne els 
efectes (que poden ser negatius o positius). Seguidament, “entitats indefini-
des” realitza una funció semblant: generalment, tot objecte en aquest tipus 
de jocs de rol va acompanyat d’una descripció que n’indica la funció o utili-
tat respecte del progrés de la partida. Ara bé, en el cas de Dark Souls no és es-
trany que algunes explicacions siguin summament ambigües, de manera que 
l’autèntica finalitat de tals recursos serà revelada (si és que n’hi ha cap) només 
a través de la mateixa experiència lúdica. Finalment, “ironia ergòdica” es re-
fereix a la coneguda formulació d’Aarseth segons la qual els videojocs són un 
exemple diàfan d’un text (en aquest cas, cibertext) el desplegament del qual 
es troba subordinat al rol actiu i contingent del jugador que decideix quin 
camí seguir i quin ignorar (Ibíd.). En aquest sentit, com ja s’ha comentat, 
tota partida és particular en tant que inclou tot un seguit de desenllaços que 
no s’han acomplert; tanmateix, Dark Souls conté una mecànica molt parti-
cular segons la qual les accions dutes per altres jugadors en altres partides es 
manifesten al voltant de l’avatar en la forma d’espectres fugissers i revelen 
la vastitud de vies disponibles i no adoptades que la jugadora, especialment 
novella, desconeix. 

Amb tot, Vella conclou que el que en definitiva causa l’experiència de 
sublim, de misteri enfront de l’incomprensible, és la inicial manca de “mes-
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tria” que permet entendre l’objecte fenomenològic com un game-as-cosmos. 
En aquest sentit, semblaria que aquesta experiència va minvant fins a desa-
parèixer a mesura que la jugadora va dominant segons la pràctica del “bucle 
del joc” (concatenacions d’assajos i errors) fins a assolir un control complet 
sobre l’algoritme, a priori ocult. Ara bé, en afirmar que tal mestria absoluta 
és només postulable en tant que condició formal del joc (a la manera del 
noümen kantià), a la pràctica implica que tot suposat domini complet man-
tindrà necessàriament l’estatus de mera hipòtesi; en altres paraules, la partida 
perfecta no és sinó metafísica.  

Certament, la proposta de Vella es focalitza molt més en el sublim com 
a experiència subjectiva mitjançant la seva formalització, confrontant l’argu-
ment de l’absència de sublimitat per raó d’haver assolit completa mestria (ja 
que el sublim sorgeix d’un a priori formal del joc mateix). A banda d’això, 
considero que s’acosta molt més a la meva aproximació a la matèria, que, 
arribats a aquest punt, i malgrat que durant tota l’explicació he anat deixant 
engrunes al respecte, presentaré tot seguit. 

Figura 3. Captura de pantalla del joc Elden Ring (FromSoftware, 2022), entrada més recent 
de la saga Dark Souls, on es pot observar la immensitat de “l’Arbre Auri”, zona desbloque-

jable al final del joc, però visible des del principi.

En aplicar les categories del sublim i la bellesa natural als videojocs, el 
meu objectiu és buscar, fent ús de la teoria, una experiència estètica de ca-
ràcter afectiu, fenomenològica, centrada en el que experimenta el jugador 
a través dels recursos audiovisuals interactuables del joc i deixant de banda 
tant les particularitats tècniques (com en el cas de Shinkle i Maedes), com la 
naturalesa física i objectiva de la pantalla (com Martin). Un dels conceptes 
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clau en aquesta formulació serà la immersió, és a dir, la suspensió voluntària 
i semiconscient respecte de la realitat que el jugador executa mentre dura la 
partida i finalitza quan apaga la consola. Ras i curt, el meu interès se centrarà 
sobretot en el “com si” que possibilita, durant unes hores, quelcom semblant 
a un “viure dintre el joc”. Abans, però, caldrà referir-se a l’aspecte formal 
amb les propostes filosòfiques que exposaré. 

La bellesa natural en el món contemporani: del terror al bell, mediat 
pel capital

L’objectiu en aquest apartat consistirà a examinar la bellesa natural des 
de la seva vessant més teòrica, a fi d’extreure’n les característiques més fona-
mentals i aplicar-les a l’anàlisi estètica dels videojocs. Certament, en tant que 
disciplina estètica, fou llargament menyspreada des de Schelling i Hegel, que 
la postularen com a inferior enfront de les possibilitats que oferia l’art per 
a la filosofia de l’absolut. Posteriorment encara va quedar més a l’ombra de 
la revolució avantguardista. No obstant això, fou portada a reconsideració a 
partir dels anys seixanta gràcies a figures com Theodor W. Adorno o el filò-
sof britànic Ronald Hepburn, les idees dels quals constituiran el contingut 
principal d’aquest apartat.  

El punt de partida d’Adorno en el capítol dedicat a tal qüestió dintre 
la col·lecció d’assajos Teoria estètica consisteix a manifestar la paradoxa en-
gendrada pel capitalisme sota la qual la natura, malgrat mantenir encara la 
pàtina de majestuositat i harmonia heretada del Romanticisme i el culte al 
paisatge, ha passat a ser en el present un producte d’oci a l’abast dels consu-
midors. O el que és el mateix, una simple destinació turística. Això ha estat 
possible gràcies a la seva dominació tècnica, que n’ha generat una nova con-
cepció: la natura com quelcom alliberat de la història, és a dir, del capital, i 
en conseqüència, proveïdora de confort i llibertat per a l’individu asfixiat per 
les condicions materials (Adorno, 1983: 89). Dit d’una altra manera, si una 
treballadora decideix anar d’excursió a la muntanya durant el cap de setmana 
per desconnectar, carreteres, senyalitzacions, restaurant alpins i, potser fins 
i tot màquines expenedores de begudes energètiques en algun refugi, li ser-
viran de garantia per gaudir d’un dia d’escalada sense gaires preocupacions. 
A més, de ben segur anirà ben equipada amb botes, jaquetes, motxilles dosi-
ficadores d’aigua i un mòbil que li indicarà a cada moment la ruta a seguir. 
El que cinc cents anys enrere suposaria tot un repte només a l’abast d’aquells 
més experimentats en relació amb els perills de la muntanya, és quelcom que, 
actualment, no hauria de comportar gaires dificultats a qualsevol persona 
mínimament en forma gràcies a tots els avenços tècnics desenvolupats i po-
sats a disposició de la seva cartera.  

Certament, en la mesura que això contrasta en extrem amb la visió de la 
natura que tenien els antics, a saber, forces poderosíssimes, a priori inexplica-
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bles (tot i que després n’obtenien un raonament mitològic) que no eren sinó 
quelcom terrorífic i de cap de les maneres formós, l’única manera perquè la 
natura pugui aparèixer com a bella és a través de la tècnica, en què és aman-
sada i transformada en un objecte inofensiu. Ara bé, això de retruc ocasio-
na una alienació del subjecte envers ella, una escissió que degenera en una 
nostàlgia per un temps passat idealitzat i fictici quan se suposava que l’ésser 
humà hi vivia en comunió; no en va, el present capitalista legitima, revitalit-
za i explota aquesta visió, mirant de treure’n el màxim profit monetari (Ibíd.: 
90). Per contra, quan passa una catàstrofe natural, la puixança indomable de 
la natura, amagada pel progrés de la civilització que rebutja estructuralment 
la nostra real feblesa envers ella, es reafirma violentament davant la tècnica 
que pretén amansar-la.  

“La visió de la natura com quelcom indòmit i alliberat de la història per-
tany polèmicament a una fase històrica en què l’ordidura social es troba tan 
estretament teixida que els qui viuen en ella temen la mort per asfixia. En 
canvi, quan la naturalesa s’apareix als homes com a totpoderosa no hi ha lloc 
per a la bellesa natural; les professions agrícoles, en què la natura és objecte 
immediat d’acció, no posseeixen, com és sabut, el sentiment de paisatge. La 
bellesa natural, aparentment a-històrica, disposa del seu nucli històric, que 
en constitueix tant la legitimació com la relativització” (Ibíd.: 91). 

D’aquesta manera, de la bellesa natural emana un ideal de fugir de la soci-
etat i reconciliar l’escissió que esdevé la promesa que l’art es proposa complir. 
Malgrat tot, aquest silvestre record no és sinó el que Adorno anomena la 
vella esclavitud, blanquejada per mitjà d’un mite transposat a la imaginació 
(és a dir, idealitzem el mite i no atenem les condicions materials en què es 
va generar). Al contrari, l’autèntica bellesa natural lliure d’edulcorants és 
inimitable; objectivar-ne la presència, per exemple, en pintar un paisatge o 
fer una fotografia equival a destruir-la, a la pèrdua del seu ser en si, cosa que 
no correspon sinó a una qüestió d’iconoclàstia: el dibuix de la muntanya ja 
ens diu que no és una muntanya real. De fet, la bellesa natural anhela ser 
contemplada silenciosament, excloent tota mena de judicis estètics com ara 
“que bonic” o “com m’emociona”; en efecte, lluny d’obrir la porta cap a una 
reconciliació, la tanca de cop irrompent com a alternativa radical al sistema. 
Per molt que l’experiència estètica contemporània demani per sobre de tot 
una absoluta concentració en l’objecte, la relació amb la bellesa natural és 
inversament proporcional: com més intensament sigui examinada, més es 
difumina; indeterminada, rebutja tota formalització, i com un llampec, col-
peix quan menys t’ho esperes. Per aquest fet, Adorno refusa el sublim kantià 
denunciant que el seu fonament formal, a saber, la superioritat infinita de 
la llei moral, no correspon més que als deliris de grandesa de la burgesia: en 
efecte, només el pedant vol distingir en la natura el plaent del desplaent. 
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“També la grandesa abstracta de la natura, que Kant encara admirava i a la 
qual va comparar amb la llei moral, és entesa com a reflex de la megaloma-
nia burgesa, del sentit del rècord, de la quantificació, del culte burgès dels 
herois. D’aquesta manera, es passa per alt que aquest moment a la natura 
també procura al contemplador alguna cosa del tot diferent, una cosa en la 
qual el domini humà té el seu límit i que recorda la impotència dels manejos 
humanals [...]. Aquestes fluctuacions en l’experiència del bell natural impe-
deixen, igual que l’art, qualsevol apriorisme de la teoria. Qui volgués fixar el 
bell natural en un concepte invariant quedaria en ridícul, com Husserl quan 
diu que en passejar percep el verd fresc de la gespa. Qui parla del bell natural 
s’aproxima a la pitjor poesia. Només el pedant s’atreveix a distingir en la 
naturael bell i el lleig, però sense aquesta distinció el concepte del bell natural 
estaria buit” (Ibíd.: 93).

Amb tot, la lacerant anàlisi d’Adorno beu a raig de la crítica d’arrel mar-
xista distintiva de l’Escola de Frankfurt, limitant enormement les possibili-
tats d’aplicar la bellesa natural als videojocs, que en cap cas deixarien de ser, 
a parer seu, un producte vilment fefaent de la indústria cultural. Si fos així, 
ben bé podria concloure aquesta monografia aquí mateix. No obstant això, 
més que abandonar de cop i volta la bellesa natural en tant que perversió 
benestant de la seva autèntica i incontaminada contrapart, crec que pot re-
sultar més interessant parar esment a com la crítica revela les característiques 
formals del seu aspecte mediat pel capitalisme, que en última instància no 
deixa de ser el paradigma principal sota el qual els videojocs foren creats.   

Tanmateix, a fi d’incloure així mateix una perspectiva més neutra, l’apro-
ximació del filòsof britànic Ronald Hepburn (1927-2008) pot resultar par-
ticularment sagaç. En l’article «Contemporary Aesthetics and the Neglect 
of Natural Beauty», Hepburn afirma que un dels punts claus dels objectes 
propis de la bellesa natural és que solen envoltar l’espectador: els arbres d’un 
bosc, els turons d’una vall, les dunes d’un desert, resten emplaçats sempre 
als topants del subjecte. Al contrari que l’objecte artístic tradicional, que 
demana, en la majoria dels casos, ser contemplat des d’una posició frontal 
immòbil, l’espectador pot girar-se, desplaçar-se o ajeure’s sense interrompre 
l’experiència estètica, la qual, per si mateixa, pot continuar afectant l’espec-
tador encara que hagi deixat de ser el centre de la seva atenció. Al mateix 
temps, resta contingut un aspecte reflexiu segons el qual l’espectador s’expe-
rimenta a si mateix d’una manera particularment vívida. 

“Certament, qualque desafecció té lloc aquí, en el sentit que no estic fent un 
ús de la natura, manipulant-la, o calculant com controlar-la. Per bé que soc 
ensems actor i espectador, un ingredient més del paisatge, que tot restant en 
la sensació de ser així ingredient, delectant-me en la seva diversitat i jugant 
activament amb la natura, deixo que ella, tal com és, jugui amb mi i el meu 
sentit del jo” (Hepburn, 2004: 46).
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Dit d’una altra manera, els objectes naturals, al contrari que un quadre, 
apareixen “sense marc”, “sense límit”, de manera que per molt que estiguem 
contemplant un paisatge concret, si quelcom aliè apareix de sobte captant la 
nostra atenció, com ara el cant matiner d’un ocell, el suau flotar d’un núvol 
o un animaló traient el cap fugisserament de sota uns arbustos, l’acabem 
integrant de totes maneres en la nostra experiència. De manera semblant, 
aquests tampoc estan determinats a generar una emoció concreta, sinó que 
més aviat el tipus de sensació evocada sol dependre del context en què es 
manifesten. En efecte, un arbre marcit al voltant d’un penya-segat en una 
tarda embromada ens farà pensar en quelcom sinistre o solitari, mentre que 
un arbre verdejat enmig d’una clariana feréstega aporta molt més caliu: «si 
l’absència d’un “marc” exclou tota determinabilitat i estabilitat en l’objecte 
natural estètic, si més no ofereix a canvi insospitades sorpreses perceptives: 
i la mera possibilitat d’aquestes desvela, en la contemplació de la natura, un 
sentiment d’obertura cap a l’aventura» (Ibíd.: 47).  

En conseqüència, continua Hepburn, bé podem afirmar, amb cert deix 
kantià, que les formes de la natura posen en joc la imaginació, ja que ens 
retrotrauen tant a experiències anàlogues, tant si són abstractes com viven-
cials: per exemple, pensar en la sang que ens corre per les venes en fixar-nos 
en els nervis d’una fulla o assimilar els giravolts d’un remolí d’aigua als 
patrons espirals d’una nebulosa. Així mateix, també ens poden menar cap 
a certes idees o categories metafísiques, com per exemple atribuir la bellesa 
harmoniosa d’un paisatge a un artífex diví. De fet, ambdós vessants poden 
ser experimentats conjuntament, ja que l’experiència de la bellesa natural 
no ha de ser unificadora, sinó que es pot experimentar com una pluralitat; 
i de la mateixa manera, tampoc ens limita a percebre emocions concretes 
per raó dels objectes als quals les solem adjuntar: per molt que el remolí i 
la nebulosa comparteixin la mateixa forma caragolada, la segona ens evoca 
molta més immensitat i temor que el primer. En una paraula, contemplada 
estèticament, la natura es revela com una alteritat que ens transforma i ens 
crida.

Finalment, Hepburn afirma que la clau de l’experiència estètica rau en 
un “adonar-se” o una “realització”: quan un contempla un cumulonimbus 
estèticament, no s’imagina els metres que fa, sinó, per exemple, ell mateix es-
calant-lo o caient-hi a través. En un article posterior, proposa definir aquesta 
experiència com a fruit d’una imaginació metafísica: “veure com...” o “in-
terpretar com...” implica un transcendir l’experiència de l’objecte i moment 
concret per obrir la porta a quelcom més total i rellevant. No obstant això, el 
coneixement científic d’un objecte natural no ha d’anar en detriment del seu 
valor estètic, de la mateixa manera que fins i tot de vegades pot contribuir al 
seu gaudi: «aquests materials no ens proveeixen d’afirmacions sobre un ésser 
o reialme transcendent, sinó més aviat d’un focus imaginari que pot tenir un 
paper regulatiu o pràctic en la contemplació estètica de la natura» (Ibíd.: 62).
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El sublim: braó i grandesa enfront de la llibertat

Un cop examinada la categoria de bellesa natural, m’endinsaré en la cor-
responent al sublim amb dos dels seus teòrics més clàssics: Edmund Burke i, 
òbviament, Immanuel Kant. Mentre que es considera que l’origen del terme 
prové del tractat Sobre el sublim, d’autoria anònima, però tradicionalment 
atribuït al Pseudo-Longí i datat del segle I dC, en què es va fer servir per 
descriure un ús excel·lent del llenguatge, com a categoria estètica, fou creada 
en la modernitat per referir-se a experiències de bellesa que no es podien 
entendre des de la teoria neoclàssica, en la majoria de les quals la imaginació 
tenia un paper clau, en tant que eren la constatació d’una mena de sobre-
excés: és a dir, en contemplar quelcom sublim, l’espectador experimentava, 
emocionalment i racional, quelcom superior a ell mateix i difícilment expli-
cable. D’aquesta manera, el propòsit d’ambdós filòsofs, i en general de tot 
autor que tractà la mateixa qüestió, fou intentar descobrir en què consistia 
exactament aquest component inabastable. En paraules de Hepburn:

“Crec seriosament que encara resulta possible observar qualque conjunt 
substancial d’experiències enregistrades en termes de sublim com a posseï-
dores d’un centre fenomenològic, abordat però mai del tot capturat, per la 
teorització estètica malgrat totes les seves variants. Aquest consistiria a con-
templar el sublim com allò que dona nom a certa elusiva car ensems primor-
dial experiència (en extrem propera a l’experiència “numínica” de Rudolf 
Otto, com ell mateix reconegué en certa etapa del seu pensament) que defuig 
tot esforç de delimitar-la filosòficament. Totes les explicacions distorsionen 
o “segresten” aquesta experiència a fi de transformar-la en quelcom diferent 
d’allò que “pretén” esdevenir; o, dit d’una altra manera, fracassen en l’intent 
“d’afinar-la” del mode que sembli més autèntica o fidel” (Hepburn, 1996: 
193). 

D’una banda, per a Burke, el sublim resulta una experiència propera 
al terror, com una reacció psicològica de caire subjectiu, en trobar-se una 
persona enfront de quelcom incomprensible, com ara l’infinit. Tanmateix, 
aquest pot ser recreat estèticament per mitjà de la uniformitat o la successió 
de patrons en el relleu, com per exemple, en una paret. En aquest sentit, 
l’arquitectura, per mor de la seva tridimensionalitat, obté per a Burke un 
lloc especial com a disciplina artística capaç d’emular la natura de forma més 
excel·lent. Gràcies al fet que l’espai visual tendeix a envoltar l’espectador, 
la immersió s’intensifica i facilita que se senti com si es trobés en un lloc 
diferent, tal com passa a les catedrals gòtiques (Burke, 1987: 41-48, i Kim, 
2023: 129-132). 

D’altra banda, a la Crítica de la facultat de jutjar, Kant es proposà d’ana-
litzar el sublim després d’haver dedicat bona part de l’obra a analitzar la no-
ció de bellesa. Mentre que aquesta opera habitualment amb formes i límits, 
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el sublim es refereix a quelcom que trenca ambdues dimensions, és a dir, al 
que és il·limitat, tot i que certa unitat li és suposada en la mesura que s’entén 
com un tot. Més encara, a fi d’esdevenir experiència estètica, es torna absolu-
tament necessari que tal fúria colossal sigui vista des d’una distància segura, 
mostrant-se temible però blegada a l’observador. 

Seguint l’argumentació, Kant classifica l’experiència del sublim en dos 
tipus principals. D’una banda, existeix un sublim matemàtic, aquell en què 
l’únic que està en joc és la immesurable magnitud de l’objecte, de manera 
que l’experiència estètica és conjurada per raó d’una gran immensitat, sense 
que per això se li atribueixi cap perill (Kant, 2004: 218-219). La imatge 
d’una muntanya o d’un horitzó atzur a plena llum del dia en són exemples 
fefaents. D’altra banda, concep així mateix un sublim dinàmic, aquell en 
què el que s’aprecia és una potència desenfrenada, paorosa, àdhuc letal si el 
subjecte s’hi acosta prou, però que sempre que mantingui la distància, resta 
segur sense que perilli la seva vida. L’experiència estètica sorgeix llavors en 
imaginar-se la força i ímpetu de semblants calamitats, com per exemple una 
tempesta a alta mar o l’erupció violenta d’un volcà durant una nit d’estiu 
(Ibíd.: 234-235). 

Així doncs, segons la tesi kantiana, que concep l’experiència estètica de 
la bellesa com a fruit de la síntesi apriorística entre facultats en l’estructura 
formal del jo transcendental, més que provenir de les propietats materials de 
l’objecte, el sentiment de desplaer no pot sinó sorgir d’anàleg mode intern. 
En efecte, per a Kant el sentiment sublim es genera quan es perpetra una 
inadequació entre la raó i la imaginació cada cop que el subjecte intenta 
confinar la grandesa que se li presenta davant dels ulls en la idea d’un tot, és 
a dir, imaginar-se quelcom equivalent a tal infinitud. Aquesta idea no podrà 
sinó correspondre al noümen, el substrat suprasensible projectat per la raó 
teòrica com a condició de possibilitat del món mateix. No obstant això, com 
que la contemplació de la natura sempre està lligada a l’espai-temps, el fet 
que el subjecte invoqui de totes maneres el suprasensible només podrà ser 
degut al que Kant descriu com una operació “subreptícia” per part de la raó 
teòrica; és a dir, en començar a pensar el fenomènic “com si” fos noümènic, 
la raó entra en joc de manera oculta. Contemplar la grandesa del finit ens 
esperona a imaginar l’infinit; ara bé, l’origen d’aquesta infinitud no podrà 
ser mai la natura en si mateixa, ja que en qualitat d’éssers finits, els humans 
no la poden abastar; l’única possibilitat restant per a l’individu és concebre la 
infinitud del bé moral (Ibíd.: 224-231). En efecte, per raó de la seva forma, 
la raó pràctica no té límits: la possibilitat de poder obrar millor és a tostemps 
omnipresent (encara més, la infinitud fenomènica bé haurà d’acabar stricto 
sensu en algun moment). 

En conseqüència, en contemplar quelcom desmesurat en la natura, sigui 
per magnitud o per magnanimitat, ens retrotraiem a pensar en la perpetuïtat 
del nostre bé moral, obtenint així una infinitud apriorística que apliquem 
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posteriorment al fenomen “com si” li fos pròpia, i que ens permet descriure 
l’objecte natural com a “sublim”. Amb tot, Kant acaba concloent, dut per 
tota la lògica de l’argument, que justament per raó d’aquest a priori moral, 
malgrat que la tempesta a alta mar, vista des de la finestra d’una cabana 
alpina, es mostri immensa, això no condueix sinó a la constatació de la in-
commensurabilitat i, per consegüent, sublimitat, del meu obrar moral: per 
dir-ho així, encara que la natura em mostri tota la seva grandiosa puixança, 
el verdaderament gran soc jo (Ibíd.: 236-238). Semblant colofó, per bé que 
lògic, no deixa de resultar un xic dubtós, o si més no qüestionable atenent 
la crítica d’Adorno exposada en l’apartat anterior. Tanmateix, la formalitza-
ció kantiana del sublim continua sent increïblement fructuosa en la mesura 
que aporta tant la propietat de la infinitud com el mode d’aplicar-la ad hoc, 
que desenvoluparé tot seguit en nom d’emprar-la així mateix amb relació als 
videojocs. 

Resolució d’antinòmies a la pantalla: món natural versus món digital 

Un cop desglossades les dues categories estètiques corresponents a la be-
llesa natural i al sublim, el pas següent serà aplicar-les als videojocs. Tan-
mateix, sembla que he topat amb una mena d’atzucac: a part de l’obvietat 
segons la qual ambdues nocions van ser concebudes originalment en un con-
text en què els videojocs no existien ni com a possibilitat tècnica, d’igual 
mode sembla impossible que puguin ser aplicades a un medi que sens dubte 
és artificial, mediat d’innombrables maneres a través de la informàtica. Tan-
mateix, en la mesura que cal entendre els videojocs que presenten objectes 
naturals com a emulacions digitals d’aquests amb l’objectiu de generar una 
mena d’experiència estètica al jugador, de manera anàloga a com el paisat-
gisme es proposa representar els seus amb la màxima fidelitat possible, no 
crec que bastir ponts entre ambdues dimensions sigui una tasca fútil. Al 
capdavall, si s’entenen els videojocs com un producte artístic, concordarem 
amb Adorno que l’obra d’art es revela com a segona natura en la mesura que 
pretén sortir de si mateixa per esdevenir justament aquesta. 

Això no obstant, més enllà de la versemblança que alguns d’aquests punts 
de contacte arribin a suggerir, sortir d’aquest cul-de-sac no és una empresa 
senzilla, ni molt menys evitable. En nom de sostenir la vàlua dels jocs per a 
la filosofia, no em queda sinó enfrontar aquests problemes de cara, que és el 
que faré en termes de resolució d’antinòmies, altre cop amb cert deix kantià. 
En efecte, sembla que l’intent de mediar, a través de l’experiència sensible 
que s’obté en mirar una pantalla, un conflicte entre dos mons tan diferents 
com el natural i el digital, no adopta sinó la forma d’una contradicció que, 
a parer meu, conté força més suc filosòfic del que podria semblar a primera 
vista. La meva proposta consistirà a aplicar els arguments dels autors glossats 
anteriorment a l’experiència video-lúdica i veure com aquests poden ajudar 
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a entendre com es pot generar una experiència estètica semblant a la de la 
bellesa natural i el sublim en un medi tan radicalment dispar com és el video-
joc. Per esquematitzar-ho, he configurat sis antinòmies, tres que corresponen 
a la primera i tres al segon.

Antinòmia primera: bellesa natural com a tècnica digital 

En primer lloc, amb Adorno ha quedat demostrat el fet que perquè la na-
tura pugui ser apreciada com a bella resulta imprescindible que ja hagi estat 
dominada per la tècnica. En cas contrari, ens trobem cara a cara amb el món 
antic, on era una força terrorífica i incontrolable. 

Doncs bé, en els videojocs tota emulació de la bellesa natural està sotmesa 
a un control sever en tant que forma part integral d’un producte tecnològic 
on ja ha estat configurada per ser apreciada així. L’estructura gràfica que 
basteix una panoràmica, el decorat d’un nivell o el mateix ambient interactiu 
per on es desplaça l’avatar respon als interessos dels desenvolupadors, que al 
seu torn volen satisfer o fins i tot superar les expectatives de la jugadora, que, 
sigui primàriament o secundària, ha engegat la consola en cerca d’un gaudi 
per als sentits que li permeti desconnectar del món real durant un temps 
concret. A la inversa, si l’objectiu del joc no és presentar imatges belles sinó 
sinistres (com en el cas dels videojocs pertanyents al gènere del terror), per 
molt d’esbalaïment o desconcert que puguin causar, ho fan simplement com 
a simulació en la qual s’ha acceptat participar prèviament i, per tant, no hi 
ha mai cap rastre de perill real. Encara més, si en algun moment el videojoc 
arribés a ser extremament repugnant, s’abandonaria la partida, cosa que ani-
ria en contra de l’objectiu dels desenvolupadors.   

Figura 4. Imatge promocional del joc Assasins’s Creed Odissey (Ubisoft Quebec, 2017), 
ambientat a l’antiga Grècia, i on es mostra el nivell anomenat “Camps Elisis”.
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Per tant, en la mesura que tot el que apareix a la pantalla no és més que 
representació artificial, una emulació molt particular dissenyada a consci-
ència per un equip humà, l’única manera que la incommensurabilitat de 
la natura pot fer-se present és com a ficció al servei de l’experiència lúdica, 
és a dir, totalment subsumida a unes regles molt concretes delimitades per 
mitjà de tècniques de programació, garantia, des de bon principi, d’absoluta 
seguretat. 

Antinòmia segona: bellesa natural com a immersió tridimensional

En segon lloc, segons Adorno, la bellesa natural resulta inimitable i, com 
afirma Hepburn, envolta l’espectador. Això és quelcom que disciplines ar-
tístiques com ara la pintura, la fotografia o el cinema no poden solucionar, 
incapaces de sortir d’un marc bidimensional. En canvi, la immersió i inte-
ractivitat del joc permeten justament perpetrar aquesta experiència circumci-
dant, sobretot en el cas dels jocs més contemporanis en què l’avatar es mou al 
llarg d’un mapa tridimensional. No només podem contemplar simplement 
el paisatge, sinó que podem accedir-hi i navegar-hi; som, en efecte dins el 
món digital. 

No només això, des del punt de vista del jugador, semblant cosmos es 
va desplegant a mesura que el seu avatar es desplaça en el mapa, de manera 
que tot allò que irromp de nou en la pantalla, fent-se present des d’algun 
dels seus vèrtexs, queda integrat immediatament en l’experiència estètica; 
és a dir, encara que existeixin efectivament uns límits físics (per exemple, la 
forma rectangular del monitor), des del punt de vista de l’avatar, es revelen 

Figura 5. Captura de pantalla del joc Samorost 3 (Amanita Design, 2016),
caracteritzat per decorats coberts de textures hiperrealistes en un fons espacial que 

envolta el protagonista, un gnom vestit de blanc. 



69

La representació de la bellesa natural en els videojocs               Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

inexistents per raó del dinamisme, nucli de l’experiència videolúdica.7 A ban-
da d’això, Adorno ens avisa que la bellesa rebutja esdevenir el focus d’atenció 
com si es tractés d’un objecte museístic; en canvi, el videojoc integra activitat 
i passivitat en una sola experiència, el focus de la qual varia en resposta al lliu-
re albir de la jugadora en tant que agent principal. Encara que els moments 
contemplatius puguin tornar-se una prioritat, la major part del temps en què 
l’acció se centra a, per exemple, acomplir missions o lluitar contra enemics, 
el focus d’atenció vira i l’escenari queda majoritàriament reduït a un segon 
pla omnipresent. 

Antinòmia tercera: bellesa natural com a imaginació avivada

Seguint Hepburn, la bellesa natural posa en joc la imaginació: quan con-
templem un cumulonimbus gegantí davant els nostres ulls no ens dediquem 
precisament a calcular quants metres deu fer d’alçada, sinó, per exemple, a 
imaginar-nos nosaltres mateixos escalant-lo fins a el arribar al seu zenit. En 
el videojoc també passa un fenomen semblant: si a la pantalla apareix, per 
exemple, un volcà que mostra tota la seva força, de la mateixa manera podem 
pensar com de divertit seria poder explorar-lo amb el nostre personatge. 

7.	 Per bé que el component dinàmic resulta essencial així mateix en el cinema, pel que fa 
al desplegament del contingut audiovisual que es projecta davant dels ulls, l’espectador 
resta encara passiu, mentre que en el joc la jugadora pot escollir per on avançar i, en 
conseqüència, contemplar allò que es mostra davant seu en aquest precís moment i no 
en un altre. 

Figura 6. Captura de pantalla del joc The Legend of Zelda: Tears of the Kingdom
(Nintendo, 2023), on s’observa en el cel llunyà un vòrtex de núvols. 
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Doncs bé, especialment en els jocs de món obert, és molt possible que tal 
aspiració pugui ser realitzada, ja que aquella zona esdevé accessible en algun 
moment de la partida o passada certa fase de la història. No en va, molts jocs 
així ho presenten: un lloc que al principi de la partida semblava inaccessible 
sol generar expectació que és recompensada al final en obtenir l’oportunitat 
d’explorar-lo. D’aquesta manera, les possibilitats que crea la imaginació ob-
tenen un correlat visible, audible i performatiu mitjançant els mecanismes 
virtuals del joc, que, per dir-ho així, ofereixen una simulació si més no ver-
semblant que ensems elimina tot perill físic.   

Antinòmia quarta: sublim com a vastitud virtual

D’acord amb Kant, el sublim expressa tant una immensitat i falta de 
límits (sublim matemàtic) com una puixança (sublim dinàmic), qualitats 
a les quals la imaginació ens retrotrau quan observem fenòmens naturals 
extremament grans i poderosos. En l’actualitat, i especialment els videojocs 
pertanyents al gènere de món obert que tenen un gran pressupost, hi ha 
la tendència a l’alça de dissenyar mapes virtuals cada cop més extensos i 
realistes. D’aquesta manera, recórrer a peu tot el mapa pot esdevenir una 
tasca que ocupi fàcilment més d’un parell d’hores. Anàlogament, en molts 
d’aquest jocs, certs punts del món virtual són configurats expressament a 
tall de miradors des d’on es poden albirar paisatges immensos i fantàstics, 
replens d’objectes que apareixen magnànimament en ser contemplats en la 
distància, però que en determinats casos corresponen a nivells del mapa l’ac-
cés als quals s’obté en un punt posterior de la partida.  

Figura 7. Captura de pantalla del joc The Legend of Zelda: Tears of the Kingdom.
El protagonista es prepara per davallar en caiguda lliure cap a dins el vòrtex de núvols

de la figura anterior, que no era sinó un nivell accessible. 
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En aquest sentit, el que aquests videojocs miren de fer és, com ja he co-
mentat, una emulació digital de l’objecte natural: per exemple, encara que 
el vast cel blau estenent-se infinitament en totes direccions és quelcom que 
la informàtica no pot de cap de les maneres replicar íntegrament, sí que li 
és possible crear una experiència succedània amb el grafisme: llum, color, so 
ambiental, música, etc., tots aquests recursos són repetidament utilitzats pels 
dissenyadors i programadors amb la finalitat de superar les expectatives de la 
jugadora i fer-li creure que viu en un altre món. En aquest sentit, compartei-
xen la funció generadora de sublim que Burke atribuïa predominantment a 
l’arquitectura: en efecte, els videojocs també empren formes tridimensionals 
capaces d’envoltar l’espectador (en aquest cas, l’avatar com a extensió del 
propi cos). Encara més, en posar-se en joc l’element fictici, són capaços de 
dissenyar i oferir un seguit de paisatges i perspectives que serien completa-
ment inaccessibles en la realitat, com per exemple, l’obscur fons marí plegat 
d’éssers misteriosos o una illa flotant en un mar de núvols. 

Antinòmia cinquena: sublim com a terror blegat a l’espectador

Per Kant, la condició més primordial perquè pugui néixer una experièn-
cia del sublim requereix que la potència de la natura sigui observada des d’un 
lloc segur; altrament, si el subjecte es troba navegant amb barca al bell del 
mig de la tempesta a alta mar, salvar la pròpia vida es convertirà en la priori-
tat per excel·lència i impedirà cap mena de contemplació estètica. 

Figura 8. Captura de pantalla d’un dels nivells del joc Xenoblade Chronicles 2 (Monolith 
Soft, 2017). L’avatar correspon a la noia que jeu asseguda sobre un tigre blanc, constatant 

així la immensitat del mapa. La criatura que es veu al fons és un tità, el cos immens del qual 
serveix d’habitat per a totes les criatures i personatges del joc (i no és l’únic).
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De manera paral·lela, com clarament indica la primera antinòmia, els 
videojocs es troben mediats per la tècnica i al servei del jugador, de manera 
que qualsevol experiència lúdica, per més que intenti reproduir a través de 
mecanismes ficticis emocions aterridores o desagradables, no suposa mai un 
risc real. Per exemple, les entrades de la franquícia analitzada per Daniel 
Vella, Dark Souls, solen explotar a la perfecció aquest vincle entre sublimitat 
i paüra, ja que la majoria d’enemics solen estar dissenyats per aparèixer de 
la manera més monstruosa possible, sumant-hi una ambientació lúgubre i 
desoladora. Mentre que altres videojocs de gènere similar solen optar per 
una fórmula basada en la supervivència (survival horror game), aquesta saga 
obliga la jugadora a derrotar tals abominacions per progressar en la narrativa, 
cosa que cobreix la “lluita a mort” d’una pàtina èpica, en què cal combatre 
contra forces fatídiques a còpia de ser delmat una vegada rere l’altra fins a 
esbrinar la clau de la victòria. Mentre que l’experiència del sublim natural 
projecta la pròpia mort només com a possibilitat, en els videojocs s’actualitza 
repetidament davant els ulls de l’espectadora. En conseqüència, mitjançant 
els mecanismes de suspensió de la incredulitat característics de la ficció, s’as-
saboreix repetidament la indòmita puixança que anorrea l’individu i s’accen-
tua profundament l’aspecte del sublim corresponent a la fragilitat de l’ésser 
humà. 

Figura 9. Captura de pantalla del joc Elden Ring, on el jugador, a sota a la dreta,
ha de lluitar contra el drac, que brandeix una espasa feta de llamps carmesins. 
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Antinòmia sisena: sublim com a aventura infinita

L’última antinòmia és probablement la més filosòfica: gràcies a Kant, s’ha 
pogut constatar com el sublim sorgeix a partir de la inhabilitat de la imagi-
nació per copsar completament la infinitud de la raó pràctica, que s’aplica 
llavors a l’objecte natural “com si” li fos pròpia. En aquest sentit, la pregunta 
a respondre seria: podem trobar una infinitud equivalent als videojocs? 

A parer meu, la resposta és afirmativa: la infinitat corresponent a la nostra 
capacitat d’explorar el món alternatiu que els videojocs ens ofereixen i la sub-
següent atracció per l’ignot que se’n deriva. En efecte, aquest tipus d’infinit 
no és en cap dels casos real per culpa de les restriccions físiques i digitals del 
joc (memòria, programari, etc.); ara bé, alhora tampoc és quelcom que es 
tingui en compte a l’hora de jugar, ja que la suspensió semiconscient de la 
realitat condueix cap a una actitud ignorant envers tals límits; és a dir, du-
rant el temps que dura l’experiència immersiva del joc, els jugadors actuen 
“com si” el joc fos en efecte infinit. Aquesta actitud adopta un rol primari en 
els videojocs de món obert, especialment al principi, quan la major part del 
mapa resta desconegut: encara que fàcticament el mapa contingui unes fron-
teres més enllà de les quals no es pot anar (llevat que s’explotin els glitches), 
quan el jugador es decideix a encetar l’aventura, en la seva ment ressona 
un ideal d’exploració d’aquest nou microcosmos digital que es desplega de 
manera sublim davant seu. A la manera kantiana, aquest tipus d’infinitud 
es revela com un a priori transcendental del joc: el descobriment etern de 
la natura s’aplica durant la partida “com si” el videojoc fos en efecte infinit, 
cosa fet que genera un anhel que impulsa les ganes de continuar jugant, sub-
sumint-ho tot sota una experiència estètica ensems impregnada de fantasia 
i quotidianitat (efectivament, el videojoc és un dels productes artístics que 
vincula amb més força aquestes dues dimensions, ja que la imaginació és 
estimulada audiovisualment des d’una pantalla en una habitació).  

Per descomptat, la clau de tota aquesta anàlisi rau en el “com si”, o sigui, 
el que en termes kantians equivaldria a una idea reguladora subjectivu necessà-
ria, però en aquest cas única i exclusiva del videojoc. L’aventura infinita no 
ens aporta cap mena de coneixement en sentit estricte, simplement possibi-
lita el lliure trànsit entre l’objecte fenomènic (la partida que s’està jugant) i 
l’objecte noümènic (infinitud de possibilitats) que, d’acord amb l’anàlisi de 
Vella, es postula com un ideal metafictici (sabem que el joc és una ficció, 
però a través de l’avatar la vivim com si no ho fos) més gran que l’estructura 
interna completa del joc mateix. A més, encara que arribéssim a explorar 
tots i cadascun dels racons del mapa, o esgotéssim la memòria digital de la 
consola, tal com diu Aarseth, cada partida és particular: sempre es podrà ju-
gar d’una altra manera. En contemplar els paisatges cada cop més immensos 
dels videojocs de món obert, l’experiència del sublim és estimulada per tot 
allò que s’albira en l’horitzó i espera a ser descobert per la jugadora; i aquesta 
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idea sorgeix justament de la capacitat infinita d’explorar com a condició de 
possibilitat apriorística de tot jugar.  

Fenomenologia de la immersió lúdica

Recapitulant, les solucions corresponents a les sis antinòmies desvelen la 
clau de volta de tota aquesta qüestió: l’experiència estètica particular dels vi-
deojocs correspon a quelcom que es genera en la mesura que el subjecte juga 
“com si visqués dintre el món del joc”, el que, en altres paraules, correspon 
a la “immersió”. Malgrat que com a fenomen característic de l’experiència 
videolúdica ha estat estudiat a bastança, per raons d’extensió no em convé 
aquí dedicar-hi una anàlisi a fons. Tanmateix, sí que m’agradaria almenys in-
cloure una breu proposta analítica a fi d’oferir un suport extern i addicional 
a tot el que s’ha exposat fins ara. 

En la disciplina que des de fa uns anys s’acostuma a anomenar “fenome-
nologia dels videojocs”, la immersió ha estat tractada especialment d’acord amb 
dos conceptes clau: l’avatar i l’encarnació projectada (projected embodiment).8 
La segona es refereix a l’experiència de projectar el cos dins la pantalla, men-

8.	 Aquesta idea prové sobretot de l’aplicació de la noció del cos com a medi principal per a 
la creació d’un món de Merleau-Ponty als videojocs. Per a una exposició més detallada 
cf. Sommerseth, 2015 i Lukić, 2022. 

Figura 10. Captura de pantalla del joc Genshin Impact (2020). És un videojoc de món obert 
en línia i en constant desenvolupament, en el qual s’afegeixen noves zones al mapa de forma 
periòdica, cosa que fa s’engrandeixi cada cop més i augmenti exponencialment el contingut 

a explorar, visible en la llunyania. 



75

La representació de la bellesa natural en els videojocs               Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

tre que el primer consisteix en el medi principal a través del qual es duu a 
terme; d’aquesta manera, l’avatar esdevé una extensió corporal de la juga-
dora, una pròtesi a través de la qual experimenta el món virtual (Di Letizia, 
2015: 6-8). En efecte, quan es prem un botó, l’avatar aixeca un braç, quan 
se’n prem un altre, salta; cada acció del ninot està vinculada a un movi-
ment físic de les mans del subjecte, de manera que, en combinar-los tots, 
es crea la il·lusió de moció sincrònica entre les dues entitats: l’acció real del 
subjecte genera una resposta immediata en l’avatar virtual, com si fossin la 
mateixa persona. De fet, el component tàctic de molts jocs consisteix, pre-
cisament, a assolir mitjançant la pràctica una simbiosi tal que, per exem-
ple, en ser atacat per un enemic, l’estímul visual, seguit per un ràpid gest 
dactilar, faci que el cos sencer de l’avatar esquivi immediatament l’embat 
sense danys i pugui contraatacar amb la màxima celeritat possible. És a 
dir, que mentre dura la partida, els ulls i les mans del jugador actuen com 
si fossin les del ninot, responent de manera paral·lela a qualsevol estímul 
virtual; en conseqüència, la jugadora reacciona a tot el que apareix en el 
món digital “com si” fos quelcom autèntic. O dit d’una altra manera: 
l’alt grau d’interactivitat li permet una major participació en la ficció que 
s’està desplegant. 

Charlene Jennet i els seus col·laboradors defineixen la immersió com una 
“experiència gradual” dividida en tres fases: tot comença amb la fase del 
compromís (engagement), en què l’usuari inverteix temps, esforç i atenció a 
fi d’aprendre i dominar els controls del joc, el que se sol anomenar tutori-
al. Seguidament, la fase de l’absorció (engrossment), en què les emocions del 
jugador són estimulades directament pel joc a través dels seus mecanismes 
ludicoficticis, com ara el guió, els gràfics, els personatges o la música. Di Le-
tizia afegeix llavors en aquesta fase els sis tipus diferents d’implicació desen-
volupats per Gordon Calleja: tàctica, consistent en tota situació que impliqui 
una presa de decisions, ja sigui envers les regles del joc o altres jugadors; per-
formativa, basada en la internalització dels controls tàctils del joc per obtenir 
mestria respecte dels moviments de l’avatar; afectiva, en què la jugadora vol 
que els estímuls sensorials del joc resultin emocionalment captivadors a fi de 
mantenir el compromís; compartida, en què l’interès se centra sobretot en 
la interacció amb altres personatges, siguin controlats per una intel·ligència 
artificial o una persona real, en el cas dels jocs multijugador; narrativa, ge-
nerada per l’interès en l’argument o el vincle emocional que es crea amb la 
història i els seus personatges; i espacial, que fomenta la visió del joc com a 
món per explorar en intentar localitzar la posició de l’avatar dintre el mapa 
virtual (Di Letizia, 2015: 4 i, Calleja, 2007: 239-252). Finalment, el procés 
finalitza amb la fase d’immersió total (total immersion), en què la jugadora se 
sent com “si realment fos allà”, dintre del joc, que malgrat que no deixa de 
ser un ambient sintètic, actua com si fos immediat. En conseqüència, mentre 
dura la partida, el subjecte se separa de la realitat quotidiana i només reacci-
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ona a allò que passa en el joc, entrant voluntàriament en una mena d’estat 
semiconscient que demana un grau tan alt d’atenció que s’oblida que està 
jugant (Charlene, i diversos autors, 2008: 641-642). 

Perspectives a futur

Arribats a aquest punt només em queda concloure que l’aplicació dels 
conceptes de bellesa natural i sublim als videojocs sembla que és una empresa 
realitzable únicament atenent les condicions subjectives, i no objectives, de 
l’experiència estètica. No en va, el món digital és l’exemple paradigmàtic 
d’un medi que intenta constantment oferir quelcom radicalment diferent 
de la seva naturalesa física (és a dir, un ordinador) per mitjà de simulacions 
que facin que l’espectador cregui el que no hi ha. En la mesura que adme-
tem amb Adorno que l’experiència de la naturalesa en el present ja es troba 
sotmesa a relacions d’intercanvi, havent-se perdut el seu real i cru aspecte, els 
videojocs es revelen com un dels principals agents explotadors d’aquest fals 
ideal de reconciliació, que creen emulacions cada cop més formoses i espec-
taculars que no comporten sinó una alienació cada cop pitjor del subjecte 
envers l’autèntica naturalesa. En efecte, en les societats hiperaccelerades del 
nostre present, el món digital ofereix més que mai una porta de sortida de la 
nostra rutina, transportant-nos durant unes quantes hores a llocs ficticis que 
ens permeten oblidar les preocupacions. Ara bé, tal escapisme, malgrat que 
és perillós si no es regula correctament, no ha de ser necessàriament fatal, ja 
que hi ha fites, com per exemple, caminar pel cel o explorar nedant el fons 
de l’oceà, que pertanyen exclusivament al domini de la fantasia. En aquest 
sentit, els videojocs ens permeten temptejar aquestes experiències per mitjà 
de la manipulació dels sentits i l’estimulació radical de la imaginació; tenint 
en compte el pas al qual avança la innovació tecnològica, és evident que ens 
trobem merament a les primeres d’una autèntica revolució cibernètica que 
permetrà eventualment als videojocs abastar límits del tot insospitats. Si això 
ens ha d’espantar o encisar és quelcom que no pertoca respondre aquí; però 
almenys sé que, quant a l’estàndard actual, la imaginació humana encara 
porta la veu cantant; caldrà vigilar que no acabi sent silenciada pel frenesí de 
la realitat virtual.   
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Durant dècades, l’estudi teòric dels videojocs ha estat explorant tota una 
sèrie d’aproximacions que siguin adients per estudiar, avaluar i interpretar de 
manera precisa els videojocs com a obra d’art. La recerca d’un marc interpre-
tatiu que proporcioni eines per aprofundir en la comprensió dels missatges, 
els significats i les experiències que aquestes obres generen es manté plena-
ment vigent, especialment a mesura que l’estudi dels videojocs s’ha anat con-
solidant progressivament com a disciplina teòrica en l’àmbit acadèmic.1 Per 
aquest motiu, es fa evident la necessitat d’aplicar models interpretatius que 
facilitin l’anàlisi profunda de la relació entre el jugador i el joc. Examinar la 
manera com la crítica literària ha desenvolupat les seves eines d’interpretació 
resulta especialment adequada per prendre’n algunes nocions fonamentals 
com a punt de partida. Al llarg del temps, cada període en la història de la crí-
tica literària ha posat l’èmfasi en aspectes diferents: al segle xix, l’interès es va 
centrar en l’autor, especialment en els àmbits biogràfics i filològics; a principis 
del segle xx, l’anàlisi es va desplaçar cap a l’obra en si mateixa, mentre que, 
a la segona meitat del segle, l’atenció va recaure sobre el lector. En aquest 
moment, diversos moviments teòrics van establir les bases per a l’estètica de 
la recepció.2 Aquests moviments van contribuir a formular les preguntes que 
guiarien les teories de la recepció, en què la construcció del significat depèn 
no només del text, sinó també de la seva interacció amb el lector.

L’estètica de la recepció, desenvolupada originalment en l’àmbit literari 
per estudiosos com Hans Robert Jauss i Wolfgang Iser, posa èmfasi en el 
rol actiu del lector en la construcció del significat d’una obra.3 L’estructura 

1.	 Per a més context sobre la situació de l’estudi dels videojocs com a disciplina teòrica 
vegeu “Un ‘món obert’ per a la filosofia: de les joguines clàssiques a pensar els videojocs” 
(Emma Grau i Cabré).

2.	 El formalisme rus, representat per figures com Shklovsky i Roman Jakobson, es va cen-
trar en les qualitats intrínseques de l’obra literària, que subratllen la peculiaritat del llen-
guatge literari i la funció de l’estranyament. El Cercle Lingüístic de Praga, amb membres 
com Jan Mukařovský, va desenvolupar la idea de la relació entre el sistema lingüístic 
com a totalitat i les parts que formen l’obra literària i posen l’èmfasi en el dinamisme del 
sistema estètic (vegeu Tobin, 1988). L’estructuralisme, amb pensadors com Ferdinand 
de Saussure, Claude Lévi-Strauss i Roland Barthes, va investigar les estructures formals 
del text i va analitzar les seves funcions, signes, formes i significacions, fet que va establir 
una base per al pas de l’anàlisi textual a l’experiència del lector (vegeu Culler, 1975).  

3.	 Les obres d’ambdós autors provoquen un canvi de perspectiva en els estudis literaris. 
L’obra La història de la literatura com a provocació (vegeu Jauss, 2013) critica els mètodes 
tradicionals de la historiografia en els estudis literaris i subratlla la participació de cada 
generació de lectors en l’estètica del text i els canvis associats. Argumenta que no es pot 
assumir que una obra sigui idèntica a si mateixa al llarg del temps. També desenvolupa 
la relació entre estètica i hermenèutica (vegeu Jauss, 1992) i, posteriorment, sintetitza 
la seva teoria de l’horitzó d’expectatives i analitza la recepció literària en diferents mo-
ments històrics (vegeu Jauss, 1982). Les aportacions d’Iser també són fonamentals: no 
només formula conceptes clau com el del lector implícit (vegeu Iser, 1974), sinó que 
també desenvolupa una teoria detallada de la resposta estètica (vegeu Iser, 1978). A 
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comunicativa del text definida per Iser destaca la idea que el text té tota una 
sèrie d’espais en blanc (Leerstellen) que el lector percep. Això l’empeny a om-
plir-los, fet que permet crear el significat de l’obra literària a través de la seva 
interacció amb el text. El text literari és, segons aquesta perspectiva, una es-
tructura oberta, i la seva interpretació depèn de la resposta i de l’experiència 
individual del lector. Jauss també introdueix un concepte central, l’horitzó 
d’expectatives,4 segons el qual cada lector s’aproxima al text amb una sèrie 
d’idees preconcebudes, basades en el context històric i cultural, que generen 
unes expectatives que poden ser reafirmades o destruïdes a mesura que avan-
ça en la lectura. Tenir en compte les expectatives del lector és essencial per a 
la reflexió crítica sobre el text. 

L’estètica de la recepció és una perspectiva teòrica que posa èmfasi en 
l’experiència i la interpretació dels receptors d’una obra artística, en lloc de 
centrar-se exclusivament en la seva creació. Aquesta aproximació vol allu-
nyar-se explícitament de la visió tradicional de l’estètica clàssica, que con-
cebia l’obra d’art com una entitat fixa i autònoma, amb un significat únic 
inherent establert pel seu creador. En canvi, l’estètica de la recepció consi-
dera l’obra com un procés viu i dinàmic, el significat del qual es construeix 
i transforma contínuament a través de la interacció amb els seus receptors 
al llarg del temps. Això implica que les interpretacions de l’obra no són 
definitives ni objectives, sinó que depenen del context cultural, històric i 
subjectiu de cada receptor. Aquesta perspectiva es pot definir com una estè-
tica de l’efecte o de la recepció, perquè posa el focus en la manera com l’obra 
afecta i és percebuda pel públic. D’aquesta manera, analitzar com una obra 
ha estat valorada i reinterpretada al llarg del temps permet entendre no 
només l’obra en si, sinó també els canvis socioculturals, ideològics i estètics 
que han influït en aquestes interpretacions.5 És, per tant, un tipus de crí-
tica que dona especial importància a la relació dinàmica entre lector i text, 
entesa com un diàleg o un joc entre ambdues parts. Aquesta concepció re-
sulta especialment rellevant per a l’estudi dels videojocs, ja que la interacció 

banda d’aquests dos crítics de l’Escola de Constança, autors estatunidencs com Norman 
Holland i Stanley Fish són també rellevants.

4.	 El concepte d’horitzó d’expectatives utilitzat per Jauss té l’origen en la l’hermenèutica 
filosòfica de Hans-Georg Gadamer, que el desenvolupa a Wahrheit und Methode (1960). 
Gadamer el defineix com el marc d’experiències, coneixements i tradicions que condici-
onen la comprensió d’un text o fenomen. Jauss adapta aquest concepte al camp de l’es-
tètica de la recepció per analitzar com els lectors interpreten els textos literaris en funció 
del seu context històric i cultural (Jauss, 1982).

5.	 Vegeu Warning, R. (1989). Estética de la recepción. El llibre és un recull de fragments 
essencials i bàsics que formen els fonaments de l’estètica de la recepció. És una introduc-
ció excel·lent per obtenir una visió panoràmica d’aquesta perspectiva crítica i, alhora, per 
entendre que es tracta d’un moviment dins de la crítica literària caracteritzat per la seva 
heterogeneïtat i diversitat. 
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és fonamental per a la creació de sentit i la configuració de l’experiència de 
joc. Sense aquesta interacció, que genera un diàleg, no és possible concebre 
l’existència mateixa del videojoc, perquè el jugador és una part essencial en 
la configuració del significat dins del món fictici del joc. L’estètica de la 
recepció d’Iser –desenvolupada majoritàriament en les seves obres L’acte de 
llegir i El lector implícit–6 investiga com el lector processa el text i quines 
són les condicions necessàries perquè aquesta interacció entre el text i el 
lector produeixi una xarxa de significats que configurin una interpretació 
coherent. 

L’objectiu d’aquest estudi, per tant, és aplicar algunes de les qüestions 
principals sobre la interpretació de textos literaris que proposa la teoria de 
Wolfgang Iser a la interpretació dels videojocs. Examinar els videojocs a tra-
vés de les qüestions desenvolupades en el debat de l’estètica de la recepció 
pretén, no només posar en valor els videojocs com a obra d’art, sinó també 
explorar les preguntes que sorgeixen quan es traslladen qüestions d’inter-
pretació literària al context dels videojocs interactius per comprendre’n més 
profundament el contingut i entendre’n els significats subjacents. D’aquesta 
manera, també demostrarem com els jugadors no són senzillament recep-
tors passius pel que fa a la formació del significat del videojoc, sinó que 
participen activament en la formació de l’obra d’art a través de la seva expe-
riència interactiva. Aquesta perspectiva permet una anàlisi centrada en l’ex-
periència personal del jugador, en les seves expectatives i interpretacions, i 
en com aquestes interactuen amb les mecàniques i narratives dels videojocs 
per poder viure una experiència estètica que impacta emocionalment i intel·
lectualment el jugador a través de la qual es va configurant una obra d’art 
amb un significat únic i dinàmic.

Ens centrarem, concretament, en els aspectes que envolten l’acte de jugar: 
en primer lloc, en la focalització en el paper actiu del jugador, perquè els 
jugadors participen activament en els videojocs, influeixen en la narrativa i 
interpreten el joc de maneres úniques i molt diverses, segons les seves accions 
i experiències; en segon lloc, en la influència de les expectatives en la forma-
ció de la interpretació, que exerceixen un paper central en tant que poden 
adquirir significats diferents depenent del context cultural, social i temporal 
del lector; en tercer lloc, en la comunicació entre el joc i el jugador, que crea 
significats personals amb cada jugador i influencia tant la narrativa com les 
mecàniques; i, finalment, en la perspectiva crítica sobre la immersió i l’expe-
riència, atès que un estudi de la recepció dels videojocs permet estudiar com 

6.	 Iser, W. (1978). The Act of Reading: A Theory of Aesthetic Response. The Johns Hopkins 
University Press. Iser, W. (1974 [1972]). The Implied Reader: Patterns of Communication 
in Prose Fiction from Bunyan to Beckett. Baltimore: Johns Hopkins UP.
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els jugadors experimenten la immersió i l’agència dins del joc, que depenen 
del seu nivell d’implicació emocional i de la mecànica.7 

Comprendre el videojoc des de la fenomenologia

Wolfgang Iser, prenent com a punt de partida les idees del filòsof Roman 
Ingarden,8 elabora una fenomenologia de la lectura.9 Aquesta teoria feno-
menològica concep el procés de lectura com un esdeveniment dinàmic, que 
ocupa un lloc concret en el temps, en el qual el significat es va configurant a 
mesura que el lector processa mentalment el text. Tenint en compte aquesta 
concepció, el procés de lectura s’entén com l’efecte resultant de la interacció 
activa entre text i lector. A El lector implícit, Iser aplica els seus conceptes 
teòrics a exemples concrets en la literatura anglesa i posa en pràctica el seu 
model fenomenològic per analitzar com el significat es construeix a través de 
l’experiència de lectura. L’estudi d’Iser és clau per a la comprensió d’aquesta 
experiència com un esdeveniment, un acte dinàmic que produeix interpreta-
cions basades en l’impacte que el text té en el lector. Aquest model és de gran 
utilitat per aplicar-lo a l’anàlisi de l’experiència interactiva en els videojocs, 
ja que, de manera similar, el significat es construeix a partir de la interacció 
entre jugador i joc.

Per comprendre la formació del significat en els videojocs entesa des 
d’aquesta perspectiva, és important tenir en compte la distinció que fa Wolf-
gang Iser, basant-se en Roman Ingarden, entre el text, la seva concreció i 
l’obra d’art. Segons Iser, el text representa l’aspecte artístic, és a dir, l’objecte 
que l’autor posa a disposició del lector. Aquest text conté un significat poten-
cial que encara no s’ha concretat, ja que espera la intervenció del lector per 
poder generar una interpretació. És només a través d’aquesta interacció que 
és possible acabar de concretar-ne el significat. La concreció de significats és 

7.	 Aquest article se centra en l’anàlisi de l’experiència de joc individual des de la perspectiva 
de l’estètica de la recepció i no tracta altres aspectes com, per exemple, el videojoc multi-
jugador. Així doncs, aquí no s’ofereix un estudi dels gèneres dels videojocs ni una anàlisi 
sobre el seu impacte social i cultural en l’actualitat, àmbits que queden fora de l’abast 
d’aquest treball.

8.	 Ingarden, en obres com Das Literarische Kunstwerk (1931) i Der Streit um die Existenz 
der Welt (1964), va explorar la naturalesa de les obres literàries, la seva estructura i ca-
racterístiques i la seva recepció. L’estètica de la recepció d’Iser és deutora dels estudis 
d’Ingarden en tant que examinen l’obra literària posant èmfasi en la relació entre l’obra 
i el lector des d’un punt de vista fenomenològic.

9.	 Iser elabora una fenomenologia de la lectura a The Act of Reading (1978), en què analitza 
com el text és interpretat a través de l’acte de lectura. En aquesta fenomenologia, Iser 
subratlla el paper actiu del lector en la construcció del significat. Així mateix, aprofun-
deix en aquest procés fenomenològic a “The Phenomenological Process”, un capítol que 
s’inclou a The Implied Reader (1974), en el qual examina com el lector implícit esdevé 
clau per entendre les múltiples possibilitats interpretatives.
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el que dona lloc a una interpretació específica de l’obra. Quan traslladem 
aquest concepte als videojocs, podem equiparar el text amb la targeta de 
joc física i amb les estructures narratives que ofereix la història que conté 
la targeta de joc. La informació que conté el videojoc és equiparable al text 
literari i té un significat potencial que només es concreta quan el jugador 
hi interactua. Abans de ser jugat, el joc és un objecte inert, mancat de sig-
nificat concret. És només a partir de l’experiència de joc, que equivaldria a 
l’experiència de la lectura, que el jugador pot començar a configurar una in-
terpretació i donar sentit a la narrativa i a l’experiència lúdica. Sense aquesta 
interacció entre joc i jugador, que genera un diàleg, no és possible produir 
cap interpretació, i el significat romandria indefinit.

La concreció, segons Iser, és el resultat de l’activitat interpretativa del 
lector, que processa el text mentalment i omple els espais indeterminats de 
la història del text. Aquest procés és actiu i en el context dels videojocs es 
pot equiparar a la partida concreta d’un jugador. A mesura que el jugador 
interactua amb el joc, va omplint els buits narratius i estructurals que els 
desenvolupadors han creat deliberadament, perquè el jugador pugui tenir 
una experiència personal i única. La partida, doncs, es pot concebre com la 
concreció individual del joc, i es diferencia del joc i d’altres partides d’altres 
jugadors per les decisions i les accions específiques del jugador. L’obra d’art, 
per Iser, no és ni el text ni la concreció, sinó un esdeveniment situat en el 
temps que sorgeix en la interacció entre ambdós. En el cas dels videojocs, 
l’obra d’art es produeix en el moment en què el jugador, en interactuar amb 
el joc, genera un significat a partir de la seva experiència de joc. Aquest es-
deveniment no es pot definir de manera completa o definitiva, ja que té un 
caràcter fenomènic, és a dir, es desenvolupa en el temps i depèn del procés 
interpretatiu constant del jugador. Així, l’obra d’art es troba en el punt de 
confluència entre el contingut creat pels desenvolupadors –el joc– i la respos-
ta activa del jugador –la partida concreta–. Això fa que cada experiència sigui 
irrepetible i sempre parcialment indeterminada.

Si l’obra d’art, tal com la concep Iser, es caracteritza per la seva naturalesa 
fenomenològica i per ser un esdeveniment que ocorre en la interacció entre 
text i lector, la figura del lector i la seva experiència esdevenen elements 
indispensables per donar sentit a l’experiència de lectura. De manera equi-
valent, en els videojocs, l’activitat del jugador i la seva experiència són essen-
cials per donar significat a l’acte de jugar, perquè converteixen el videojoc 
en un fenomen artístic que adquireix un significat a través de la interacció 
entre obra i receptor. Les històries narrades als videojocs plantegen una sèrie 
de preguntes al principi del joc que sovint no poden ser resoltes per complet 
amb el material narratiu inicial. Aquestes preguntes fan que el jugador, a 
mesura que avança, construeixi una interpretació provisional que li permet 
comprendre alguns dels fets i esdeveniments dins del videojoc per continuar 
avançant. La interpretació, aquí, es tracta d’una explicació transitòria, d’una 
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narrativa de caràcter temporal, creada a partir de les expectatives generades 
pels buits inicials que deixa la història. Això permet al jugador fer front a 
una narrativa incompleta i als elements ambigus que el videojoc ofereix en 
les primeres etapes. Com a resultat, és possible concebre l’acte de jugar de la 
mateixa manera que Iser comprèn l’acte de llegir: com un procés constant 
de reformulació del significat, en el qual el jugador omple els espais buits o 
indeterminats que deixa el videojoc i va reconfigurant la seva interpretació a 
mesura que es revelen nous elements narratius i estructurals. Així doncs, la 
participació activa del jugador es converteix en un aspecte clau per a la con-
figuració final de l’obra d’art, ja que és en aquesta interacció que el significat 
sorgeix i s’estructura durant el procés de joc.

Per analitzar com el jugador processa mentalment la narrativa d’un vi-
deojoc utilitzant els termes d’Iser, cal comprendre el procés de configuració 
del significat, o com ell ho anomena, la formació de l’obra d’art. En el cas 
de Pokémon. Món misteriós: exploradors del temps,10 llançat a Espanya l’any 
2008, podem observar clarament com aquest procés es desenvolupa a me-
sura que el jugador avança en la història. La història del videojoc ofereix el 
següent plantejament: el jugador controla el personatge protagonista, que es 
veu immers en una aventura després d’un accident misteriós que el trans-
forma en un Pokémon i que li fa perdre la memòria, i també el record del 
seu antic company d’aventures i de l’objectiu que volien aconseguir: salvar 
el món de la paràlisi del temps. La pèrdua de memòria i el trencament amb 
el passat estableixen un punt de partida en què la missió secreta per salvar el 
món queda interrompuda, fet que genera una incertesa constant en la trama. 
A partir d’aquí, la història evoluciona quan el protagonista, amb l’ajuda d’un 
nou company, forma el seu propi equip de rescat.11 Aquesta col·laboració 
amb el nou company marca l’inici d’una experiència d’exploració de terri-
toris. Cada territori explorat aporta pistes que ajuden a resoldre els misteris 
inicials. Durant l’exploració, l’equip de rescat, a mesura que va ajudant els 
qui estan en perill, també busca senyals que puguin aclarir les preguntes cen-
trals de la història: què ha causat la transformació en Pokémon? Quina és la 
naturalesa de la missió que tenia el protagonista abans de perdre la memòria? 
Com es pot salvar el món? Aquestes preguntes centrals per a la història estan 
íntimament lligades amb les preguntes que el protagonista articula sobrela 
seva existència: per què m’he convertit en Pokémon? Com és possible? Per 
què no recordo res del meu passat? Qui soc en realitat? Per què soc aquí ara? 

10.	 Nintendo (2007). Pokémon Mystery Dungeon: Explorers of Time. Japó [Videojoc; Ninten-
do DS].

11.	 En aquest article, no s’assignaran noms específics al protagonista ni al company d’aven-
tures, ja que el joc permet que el jugador triï els noms d’ambdós personatges al comen-
çament de la partida. Aquest detall reflecteix la dimensió personalitzada de l’experiència 
de joc, en la qual les eleccions del jugador són essencials per a la configuració narrativa.
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Com he acabat aquí? Què hauria de fer? Com és el món on soc? Què hi passa 
perquè l’explorin? Com pot l’exploració sobre el món ajudar a respondre les 
preguntes sobre el jo? 

Així doncs, des del començament del videojoc, ja es percep una connexió 
directa entre la crisi existencial del protagonista i el desequilibri progressiu 
del món, que es veu sotmès, cada cop més, a mesura que avança el videojoc, 
a la paràlisi del temps. A mesura que el protagonista lluita per reconstruir la 
seva identitat fragmentada, el món que l’envolta també es descompon i perd 
l’equilibri. Aquesta relació simbòlica entre el conflicte intern i l’alteració del 
món és clau en la narrativa del joc, ja que permet establir un paral·lelisme 
clar entre la crisi personal i la crisi còsmica. Mentre les preguntes sobre la 
seva existència continuen sense resposta, el fet de formar un equip de rescat 
amb un nou company permet al protagonista posicionar-se dins la història 
i construir una identitat i un nou lloc en el món caòtic on és. La presència 
d’antagonistes, que apareixen de seguida en la trama del videojoc, ajuden a 
reforçar la perspectiva del lector, construïda fins ara sobre l’estat del món i 
sobre el lloc que ocupa el protagonista, que es va definint progressivament 
en funció de les aliances que formen i dels desafiaments que es troben durant 
les aventures. 

És rellevant destacar el paper que tenen dos personatges del videojoc en 
la història: en Dusknoir i en Grovyle. En Grovyle, un personatge clau en la 
trama, la narrativa el presenta inicialment com un Pokémon misteriós que 
està robant els Engranatges del Temps, uns objectes essencials per al mante-
niment de l’equilibri temporal del món. El jugador descobreix progressiva-
ment que és prou poderós per derrotar els guardians que protegeixen aquests 
Engranatges i el seu robatori accelera la paràlisi del planeta, que provoca, 
aparentment, que el món s’acosti cada vegada més a una catàstrofe global. 
Durant els primers capítols de l’early game,12 la història narrada al videojoc 
presenta en Grovyle com l’antagonista principal, com una figura enigmàtica 
i fosca, la motivació del qual és encara desconeguda. El protagonista i el seu 
company, juntament amb Dusknoir –un famós explorador que ve del fu-
tur–, tenen la missió d’aturar-lo per evitar la destrucció del món. En aquest 
punt de la trama, Dusknoir apareix com una figura salvadora. Es presenta 
com un famós explorador procedent d’un futur paralitzat i completament 
fosc. La seva missió és clara: aturar en Grovyle abans que pugui causar la 

12.	 En el context del videojocs, s’anomena early game la fase inicial d’una partida, en la 
qual els jugadors estan començant a establir les bases de la seva estratègia. Aquesta etapa 
normalment coincideix amb el plantejament de la narrativa del videojoc, ja que procura 
ensenyar al jugador les mecàniques més bàsiques del joc i se centra a assolir els primers 
objectius (per exemple, obtenir els primers objectes, adquirir habilitats, millorar el nivell 
dels personatges o de les construccions, explorar el mapa...), que sovint determinen el 
ritme del joc i les possibilitats de victòria o èxit en etapes posteriors.
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paràlisi total del món. Com que la seva aparició planteja una possible solució 
al problema, es posiciona dins la narrativa com un aliat de l’equip i com un 
heroi i protector de la societat. D’aquesta manera, si el jugador, influenci-
at per les directrius de la narrativa del videojoc, comença a construir una 
interpretació basada en la confiança cap a Dusknoir, reforçarà la visió d’en 
Grovyle com a antagonista de la història. 

Tenint en compte aquest plantejament, si s’analitza en termes d’Iser, 
la narrativa del videojoc crea un conjunt d’imatges mentals i d’idees en la 
ment del jugador que tenen un pes simbòlic i narratiu. El jugador, a mesura 
que interactua amb els elements que ofereix el videojoc, els va sintetitzant. 
Aquest procés de síntesi dona lloc a un significat determinat en el punt con-
cret del videojoc on és el jugador. Aquest significat, però, no és mai fix ni 
definitiu; està sempre en un estat de constant reconfiguració a mesura que 
la història es va desenvolupant. En aquest videojoc de Pokémon, el procés 
de reconfiguració del significat per part del jugador es produeix cada vegada 
que el personatge principal descobreix informació més detallada sobre la seva 
pròpia existència. Aquestes revelacions permeten al jugador formular noves 
hipòtesis sobre el passat del personatge, que tenen un impacte directe en el 
desenvolupament futur de la història del videojoc. Aquest mecanisme dinàmic 
d’interpretació contínua manté la narrativa en constant evolució i afavoreix 
una implicació activa del jugador en el descobriment del significat de l’obra. 
D’aquesta manera, l’obra d’art es va formant en aquest espai d’interacció 
entre el jugador i els recursos narratius que ofereix el videojoc.13 El fet que el 
significat estigui en constant reconfiguració es deu a la presència d’una sèrie 
d’indeterminacions i d’espais buits en la narrativa del videojoc que generen 
en la ment del jugador tot un conjunt de preguntes que no es poden resoldre 
a l’inici de la partida; cal continuar jugant per trobar una resposta. 

La incertesa que provoquen els espais indeterminats mantenen el jugador 
en un procés constant d’interpretació i reformulació del significat de la nar-
rativa a mesura que s’incorporen nous elements en la història. Cada decisió i 
cada descoberta del jugador contribueixen a omplir els espais indeterminats 
que conté el videojoc i permeten configurar una experiència personal i única. 
Aquests espais indeterminats, que provoquen en el jugador la necessitat de 
continuar jugant, generen expectatives i plantegen noves preguntes que el 
jugador vol resoldre. El significat concret que s’ha generat és suficient perquè 
la interacció amb el videojoc pugui continuar, però alhora és dinàmic i es 
modificarà constantment així que avança la història. 

13.	 Cal destacar que aquesta anàlisi se centra en l’argument del videojoc. Tanmateix, els 
recursos narratius dels videojocs són molt més amplis; expliquen les seves històries no 
només a través del text, sinó també a través d’imatges, seqüències de vídeo o escenes 
fílmiques. Les mecàniques de joc específiques, que guien el jugador a mesura que va 
avançant en la partida, sovint també són un element que configura el significat.
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La trama dels primers capítols de Pokémon descrits anteriorment exem-
plifica què és, per a Iser, la construcció d’un significat provisional per part 
del jugador. Les accions malvades d’en Grovyle i l’aparició de Dusknoir com 
a salvador proporcionen una interpretació temporal que omple els espais 
buits de la trama, però que sempre queda subjecte a una possible revisió a 
mesura que el joc avança i es revelen noves informacions. Aquest procés de 
formació del significat, caracteritzat per la seva temporalitat i naturalesa mal·
leable, és essencial tant en l’acte de llegir descrit per Iser com en l’experiència 
interactiva dels videojocs, perquè cada nou esdeveniment introdueix noves 
interpretacions que reformulen el significat global del videojoc.

Una hermenèutica del videojoc: la reafirmació i la destrucció 
d’expectatives

A mesura que la història avança, l’argument de Pokémon. Món misteriós: 
exploradors del temps fa un gir radical: el que inicialment semblava una línia 
temporal lineal i un clar enfrontament entre herois i antagonistes es trans-
forma en una història més complexa. En un moment clau del joc, es revela 
que tota l’acció fins ara formava part d’una línia temporal situada en el pas-
sat, i tant el jugador com el protagonista descobreixen la veritable història 
d’aquest darrer: una persona humana que, juntament amb Grovyle, havia 
viatjat des del futur per canviar el destí d’un món condemnat a la paràlisi 
eterna. D’aquesta manera, es revela que Grovyle és, en realitat, l’antic com-
pany del protagonista. Tots dos provenen d’un futur paralitzat per la foscor 
i el seu veritable objectiu és recollir els Engranatges del Temps per evitar 
el col·lapse de la Torre del Temps. Aquest col·lapse és l’esdeveniment que 
causa la catàstrofe que condemna el món a una paràlisi total. El poder dels 
Engranatges permet restaurar l’equilibri temporal i prevenir la catàstrofe. La 
narrativa al voltant del paper d’en Grovyle en la història no es revela fins que 
aquest aconsegueix comunicar-se directament amb l’equip de rescat contro-
lat pel jugador. Aquest gir narratiu es produeix perquè, en aquest moment, en 
Grovyle, després de ser narrat en els anteriors capítols a través de la perspec-
tiva de Dusknoir, pot explicar la seva pròpia versió dels fets. Això suposa un 
trencament amb la narrativa prèviament establerta per Dusknoir. No només 
reconfigura la percepció del jugador sobre els esdeveniments, sinó que provo-
ca un canvi en la comprensió global de la trama. L’impacte de la narrativa es 
magnifica amb la revelació que Dusknoir, fins llavors percebut com un heroi 
provinent del futur, és en realitat un agent al servei del Dialga primigeni.14 

14.	 Dins del món fictici de Pokémon, Dialga és un Pokémon mític creat per Arceus (el 
primer Pokémon que existeix i que crea el món Pokémon) per controlar el temps. A les 
llegendes antigues, se’l considera una deïtat ancestral. Pot viatjar a través del passat i del 
futur i té la capacitat d’alterar el temps. A causa de la progressiva paràlisi del món, Dialga 
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El veritable objectiu de Dusknoir és impedir que Grovyle tingui èxit en la 
seva missió de canviar el passat, ja que això provocaria la destrucció del futur 
distòpic en què viuen ell i altres Pokémon. Aquesta revelació desestabilitza 
tant els personatges com el jugador i els obliga a replantejar tota la narrativa 
i qüestionar les expectatives construïdes fins ara.

Aquest gir argumental pot tenir dues conseqüències possibles pel que 
fa a les expectatives generades prèviament. En primer lloc, poden reforçar i 
estabilitzar el significat anterior i, com a conseqüència, confirmar la validesa 
de la interpretació que el jugador ha construït dins de la lògica interna del 
videojoc. En aquesta darrera part, tot i el gir inesperat que canvia els rols 
de l’antagonista i de l’aliat, el paper del protagonista com a heroi es manté 
i es reforça, ja que es descobreix que la seva missió de salvar el món ja era 
aquesta abans de transformar-se en Pokémon i, per tant, estava destinat a 
aquest propòsit des de l’inici. En segon lloc, les expectatives també poden 
conduir a la destrucció del significat prèviament configurat pel jugador si les 
noves interpretacions contradiuen o desestabilitzen aquest significat. Això 
genera incerteses i nous espais d’indeterminació que no resolen la narrativa, 
sinó que obren altres camins interpretatius dins de la coherència interna del 
videojoc. Aquesta desestabilització obliga el jugador a continuar buscant res-
postes i noves maneres de donar sentit a la història. En aquest cas, es trenca la 
percepció del jugador sobre l’antagonista, fet que modifica no només la visió 
dels personatges, sinó també la manera de salvar el món i resoldre el proble-
ma. El jugador es veu forçat a reconfigurar la seva comprensió del món, del 
funcionament del temps i dels engranatges que el sostenen.

Aquest procés continu d’afirmació o de desestabilització del significat és 
essencial per mantenir l’atenció del jugador, perquè el guia a través de les di-
ferents capes narratives del videojoc. Les imatges mentals i les idees anteriors 
actuen com a rerefons sobre el qual s’articulen i se sintetitzen les noves im-
pressions i idees d’aquesta darrera fase del videojoc, cosa que fa que el procés 
de síntesi estigui influenciat per les interpretacions prèviament establertes. 
D’aquesta manera, el nou significat que es va configurant a la segona part 
interactua amb el que s’ha establert anteriorment i es genera un diàleg intern 
entre les interpretacions de les diferents etapes de l’experiència de joc. Aquest 
procés dinàmic de formació de significats no només evoluciona constant-
ment; també genera noves expectatives que mantenen el jugador compromès 
amb el desenvolupament de la narrativa.

En aquest sentit, doncs, el gir argumental de Pokémon. Món misteriós: ex-
ploradors del temps exemplifica com la generació d’expectatives és un element 
que participa en la formació del significat de l’obra. Aquestes expectatives 

perd el control de si mateix i es transforma en Dialga primigeni, una versió d’aquest ésser 
que ha perdut les seves emocions i només vol perpetuar la seva forma actual.
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no estan preestablertes per defecte en el text o en el videojoc mateix, sinó 
que es van creant a través de la interacció entre les estructures narratives que 
proporciona el joc i entre el jugador a partir de la seva experiència vital, el seu 
bagatge cultural i el context històric concret en què es troba. Això implica 
que el procés de configuració del significat depèn de la subjectivitat de cada 
jugador i, per tant, les expectatives varien considerablement entre individus. 
Les experiències vitals de cada lector, la formació cultural i les concepcions 
diverses de les temàtiques que el videojoc explora influencien la manera com 
cada usuari interactua amb el videojoc i, en conseqüència, formen part de la 
base sobre la qual el jugador construeix les interpretacions. Aquestes expec-
tatives determinen com l’intèrpret omple els espais buits i com configura el 
significat al llarg de la seva experiència de joc.

Aquest fenomen demostra que diferents interpretacions poden ser igual-
ment vàlides, ja que la concreció de l’obra d’art depèn de la interacció entre 
el videojoc (o el text) i el jugador (o lector). L’obra d’art, tal com la concep 
Iser, és el resultat d’aquest diàleg entre les dues parts (text i lector) i, per tant, 
no existeix una única interpretació correcta. La formació del significat és un 
procés dinàmic i fenomenològic, que es produeix en un espai-temps concret 
i en funció de les circumstàncies individuals del jugador, que fa que cada 
experiència de joc o de lectura sigui única i irrepetible.

L’estructura apel·lativa en els videojocs: mecanismes reguladors de la 
interpretació 

Tal com s’ha dit, Iser desenvolupa tota la seva fenomenologia partint 
d’un supòsit fonamental: el text no constitueix una obra d’art per si mateix, 
sinó que esdevé tal només a través de la interacció amb el lector. Perquè 
d’aquesta interacció en sorgeixi una interpretació, cal que el lector doni una 
forma concreta a una sèrie d’espais indeterminats presents en l’estructura 
del text. La noció de concretar, en aquest context, fa referència a l’acció que 
duu a terme el lector per inserir la seva pròpia perspectiva en el text dins 
dels límits que aquest estableix. Aquesta acció es desenvolupa a partir d’una 
activitat interpretativa que respon a la configuració textual de l’obra i que 
permet al lector donar una forma concreta a molts dels espais indeterminats 
que es generen durant el procés de lectura. El paper del lector en la formació 
de l’obra d’art consisteix a integrar les seves interpretacions concretes en els 
espais indeterminats que el text li ofereix. Aquesta dinàmica constitueix el 
fonament comunicatiu de la teoria d’Iser. En essència, això significa que la 
interpretació de l’obra no pot ser una creació del lector completament autò-
noma del text. Perquè sigui vàlida i rigorosa, ha d’estar en sintonia amb la 
coherència interna del text. Així, la tasca interpretativa requereix inevitable-
ment una interacció contínua amb el text. Interpretar, per Iser, no implica 
construir una narrativa totalment independent del text, sinó matisar i donar 



91

Estètica de la recepció de Wolfang Iser                                     Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

forma als elements que el text deixa oberts perquè es puguin concretar. Per 
tant, la participació de l’intèrpret no és completament lliure, sinó que està 
regulada per una sèrie de mecanismes inherents al text. Aquesta participació 
ha d’estar sempre orientada per la configuració potencial que l’obra posa a 
disposició, i és precisament aquesta estructura la que guia el jugador en el 
desenvolupament de la seva activitat interpretativa.

Si volem analitzar amb més detall la participació de l’intèrpret i els me-
canismes inherents al text que la regulen, cal tenir en compte un concep-
te fonamental en l’estètica de la recepció d’Iser: l’estructura apel·lativa del 
text.15 Aquesta noció descriu la manera com el text literari està configurat 
per apel·lar a la participació activa del lector. Segons Iser, el text literari no 
és un sistema tancat ni un missatge completament explícit, sinó que conté 
buits o indeterminacions que el lector ha de completar amb la seva activitat 
interpretativa. Aquesta estructura apel·lativa es basa en la idea que hi ha tota 
una sèrie de mecanismes, que Iser anomena indeterminacions, que activen 
una reacció en el lector perquè hagi de participar activament en el procés de 
configuració del significat i de l’obra d’art. Aquests espais oberts permeten 
que la interpretació sigui possible regulant la interacció entre text i lector. 
Això implica que el text literari adquireix un significat concret quan el lector 
dona forma a les reaccions esbossades pel text. Quan el lector s’endinsa en les 
perspectives que li ofereix el text, allò que persisteix és la seva pròpia experi-
ència, que adapta per validar les impressions que el text li comunica. El text 
no ofereix mai un sentit unívoc, sinó que proporciona orientacions per guiar 
les interpretacions del lector. 

Així doncs, el procés de lectura consisteix en una confrontació de la prò-
pia experiència amb l’experiència potencial del text. Aquesta darrera es dis-
tingeix de l’experiència del lector en tant que ofereix punts de vista i obre 
perspectives amb les quals el món conegut pel lector apareix novament sota 
una perspectiva diferent. En aquest sentit, el text literari no s’ajusta ni als ob-
jectes ja existents al món ni a les experiències del lector. Aquesta falta d’ade-
quació, que nega qualsevol mena de comprovació amb els fets o objectes 
existents, genera certa indeterminació en el procés de lectura. La presència 
d’indeterminació durant el procés de lectura implica una confrontació cons-
tant entre l’experiència prèvia del lector i l’experiència potencial suggerida 
pel text. Aquest enfrontament transforma el coneixement que el lector té del 
món i li ofereix noves perspectives a través de les quals interpretar-lo.16 Iser 
destaca així la importància de la indeterminació com a condició necessària 

15.	 Iser, W. “La estructura apelativa de los textos”. Dins de Warning, R. (1989). Estética de 
la recepción. Visor. Aquesta idea forma part del marc teòric que sustenta l’estètica de la 
recepció d’Iser i s’explica amb detall al llarg de diversos capítols de The Act of Reading 
(Iser, 1978, p. 163-203).

16.	 Iser, “La estructura apelativa de los textos”, p.136-137.
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per establir un diàleg significatiu entre el text i el lector, essencial per a la 
configuració de l’obra d’art. La indeterminació és també per Iser un element 
que determina la qualitat del text literari. Els videojocs són un exemple pa-
radigmàtic d’aquesta idea; la seva estructura és intrínsecament interactiva i 
deixa espais clars per a la participació activa del jugador. Aquesta interactivi-
tat emfatitza la necessitat de concretar el significat i d’interpretar la història a 
mesura que es desenvolupa l’experiència de joc. 

En aquest marc teòric, Iser estableix tres tipus d’indeterminacions que 
configuren i regulen la interacció entre text i lector: els espais buits, les ne-
gacions i la negativitat. Aquests tres conceptes són fonamentals per com-
prendre la seva explicació dels mecanismes que orienten i estructuren la in-
teracció interpretativa.17 Els espais buits en els textos de ficció són elements 
clau que indueixen i dirigeixen l’activitat interpretativa del lector. Aquests 
buits, en suspendre les connexions entre diferents segments del text, creen 
la necessitat de generar equivalències que els relacionin, transformant-los en 
projeccions recíproques. Aquesta transformació organitza el punt de vista 
del lector i activa una interacció dinàmica amb el text. Els espais buits no 
funcionen simplement com a interrupcions; són el motor que persuadeix el 
lector a fer actuar les parts del text entre si, que provoca que es transformin 
mútuament. Aquest procés no implica una interiorització passiva de les parts 
donades, sinó una participació activa. En aquest sentit, l’estructura dels es-
pais buits és fonamental perquè organitza la participació del lector i connecta 
aquesta participació amb l’estructura del text. En conseqüència, l’intèrpret es 
veu impulsat a omplir aquestes discontinuïtats amb les seves pròpies projec-
cions i elabora possibles respostes o connexions que donin sentit al conjunt 
de l’obra. Així, el lector contribueix a la formació de l’objecte estètic.18 

Per Iser, el text es configura com un sistema de processos que inclou, ne-
cessàriament, un lloc específic per al lector, encarregat de la reconstitució del 
significat. Els espais buits són aquest lloc dins del sistema textual, ja que no-
més poden ser emplenats pel lector. És aquest acte d’omplir els buits el que 
inicia el procés de comunicació. A través d’aquests espais, el text estructura 
tota la relació amb el lector, estimulant el procés d’ideació dins dels termes 
que el mateix text estableix. Així, els espais buits esdevenen el mecanisme 
articulador de la interacció text-lector i el vehicle principal pel qual es cons-
trueix l’experiència estètica. Aquest mecanisme és particularment rellevant 
en videojocs narratius com Pokémon. Món misteriós, en el qual la narrativa 
planteja des del primer moment un conjunt de preguntes que interpel·len 
el jugador directament i creen, així, una necessitat d’interpretar i de donar 
resposta a aquestes qüestions. Aquesta experiència apel·la a la capacitat del 

17.	 Iser, Act of Reading p. 169-170; 195-203.
18.	 Ibid., p. 168-169.
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jugador per omplir els espais buits amb respostes provisionals o suposicions 
basades en la seva interacció amb el món del videojoc. Des de l’inici, el juga-
dor es troba immers en una situació desconcertant: per què m’he convertit 
en un Pokémon? Com és possible? Per què no recordo res del meu passat? 
Qui soc en realitat? Com pot l’exploració d’aquest món ajudar-me a respon-
dre aquestes preguntes sobre el meu jo? Aquestes qüestions no només guien 
la narrativa, sinó que actuen com a espais buits que reclamen la participació 
activa del jugador. El procés d’omplir aquests buits no és definitiu ni estàtic; 
al contrari, implica una reinterpretació constant a mesura que el jugador 
avança en la trama, descobreix nous detalls i reformula les seves hipòtesis. 
D’aquesta manera, l’estructura del videojoc converteix el jugador en un col·
laborador imprescindible per donar sentit a l’experiència narrativa.

Les negacions també constitueixen un mecanisme fonamental en la con-
figuració de l’experiència de lectura; invoquen elements familiars o determi-
nats per després anul·lar-los deliberadament. Aquest acte d’anul·lació, però, 
no els elimina completament: el que es nega continua sent visible, i aquesta 
presència negada d’un o diversos elements del text genera un impacte signifi-
catiu en l’actitud del lector. En concret, la presència de les negacions modifica 
la relació del lector amb allò que inicialment li resultava conegut o previsible. A 
través d’aquest procés, el text guia el lector a replantejar-se les seves expectatives 
i a posicionar-se activament enfront de la narrativa. És a dir, les negacions, a 
banda de desafiar els supòsits del lector, també estimulen una reflexió crítica 
sobre allò que el text ofereix i sobre com reconfigura constantment els límits 
del que és familiar. Aquest mecanisme, per tant, no només altera la percepció 
del lector, sinó que també enriqueix l’experiència interpretativa. 

Les negacions actuen com a elements que desestabilitzen la comprensió 
immediata i creen un espai per a noves connexions i significats. Així, cons-
titueixen un element central en el diàleg entre el text i el lector, orientant-lo 
subtilment cap a una participació activa en el procés de configuració del 
l’obra d’art.19 En el context narratiu, aquest mecanisme pot ser utilitzat per 
desafiar les idees preconcebudes del jugador i conduir-lo a un diàleg amb el 
món i els personatges del joc. Per exemple, en videojocs amb girs argumen-
tals o canvis en les regles del món que semblaven establertes, les negacions 
desfan l’aparent seguretat del jugador i el forcen a reformular la seva com-
prensió del relat i a adaptar-se a noves lògiques. Així, les negacions no només 
inciten l’exploració, sinó que també activen la reflexió sobre els límits del 
coneixement i les seves interpretacions.

A Pokémon. Món misteriós, les negacions es fan evidents en la manera 
com el joc invoca elements familiars de l’univers Pokémon i, després, els 
anul·la per generar un efecte narratiu o emocional en el jugador. Un exemple 

19.	 Ibid., p. 212-225.
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il·lustratiu és la manera com el joc subratlla la importància de la natura i la 
seva bellesa en les vides dels éssers vius, que estableix una connexió directa 
amb el pas del temps. El jugador podria percebre les escenes de natura com 
a simples elements ornamentals i prescindibles dins de la narrativa. Ara bé, 
el joc s’encarrega de garantir que això no passi amb tota una sèrie de nega-
cions, que integren aquestes escenes de manera que esdevinguin essencials 
per a la comprensió del món i la seva història. Mitjançant diverses escenes 
que mostren l’estat d’una zona concreta després que en Grovyle hagi robat 
un Engranatge del Temps, el joc presenta paisatges devastats, on la natura 
queda paralitzada i desproveïda de vida. Les escenes de natura paralitzada 
contrasten directament amb aquelles on els colors vius, les formes dinàmi-
ques i la bellesa extraordinària es despleguen i mostren un món on el temps 
no ha estat alterat. Aquest contrast accentua l’impacte de la negació del pas 
del temps en aquells llocs on l’Engranatge de Temps ha estat robat, mentre 
que les zones intactes permeten al jugador apreciar la riquesa de la natura en 
tota la seva esplendor. Precisament perquè el pas del temps i la vitalitat de 
la natura s’anul·len, s’estableix una dualitat que reforça la connexió essencial 
entre la natura, el temps i la vida. Aquests elements negats en la narrativa 
posen en un primer pla la importància de la seva fluïdesa i continuïtat per 
al benestar del món i dels éssers que el poblen. La negació del pas del temps 
no només evidencia la fragilitat de la natura, sinó que també fa reflexionar 
el jugador sobre la seva connexió indissoluble amb el cicle vital. Així, els 
elements negats s’encarreguen de guiar el jugador perquè aquesta qüestió li 
sembli rellevant. Els mecanismes narratius del joc dirigeixen la interpretació 
del jugador perquè, independentment del matisos que pugui oferir cada ju-
gador concret, tendeixi a generar un efecte comú pel que fa a aquest aspecte 
de la història: el jugador connecta emocionalment amb el món que explora 
i valora la natura i el pas del temps com a elements indispensables per a la 
vida. Per tant, les negacions són un recurs narratiu potent que dirigeixen la 
perspectiva del jugador i estructuren les seves expectatives en una direcció 
determinada i, alhora, deixen espai perquè el jugador faci les seves pròpies 
aportacions per acabar de configurar una interpretació. La interacció entre 
l’estructura narrativa del videojoc i el jugador no només construeix una expe-
riència estètica, sinó que també assegura, en el cas d’aquest videojoc concret, 
que el seu gir narratiu tingui un impacte emocional i cognitiu en el jugador. 

Segons el concepte modern de negativitat,20 el llenguatge d’allò inex-
pressable revela de diferents maneres allò que ha estat exclòs a través del que 

20.	 Cal remarcar que aquest concepte de negativitat que utilitza Iser es concep en oposició a 
Hegel. Per a una explicació més detallada d’aquest enfocament, vegeu Budick, S., & Iser, 
W. (1996). Languages of the Unsayable: the Play of Negativity in Literature and Literary 
Theory. Stanford University Press.



95

Estètica de la recepció de Wolfang Iser                                     Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

és possible expressar i del que ja s’ha expressat. La negativitat parla en nom 
d’alguna cosa que es podria dir que és tan real com qualsevol altra cosa que 
coneguem, fins i tot si només pot localitzar-se esculpint un buit dins del que 
s’està dient. Un cop coneixem els límits del que és expressable, hem de reco-
nèixer l’existència d’allò inexpressable i, amb un llenguatge que d’alguna ma-
nera pren forma en el silenci, articular el que no es pot captar. La negativitat 
és inevitable quan considerem les implicacions, omissions o cancel·lacions 
que formen una part indispensable de qualsevol narració o discurs. Aquests 
espais indeterminats que existeixen en tota mena de formulacions tenen una 
dimensió implícita. D’aquesta manera, cada text conté, implícitament, un 
doble latent. Aquest doble, al qual anomenem negativitat, desafia la verbalit-
zació en el llenguatge i no és possible deduir-lo del text ni del món que el text 
qüestiona. La negativitat, per tant, només es pot descriure en relació amb la 
manera comopera i mai com una entitat comprensible.21

La negativitat és definida per Iser com un efecte derivat d’una estructura 
de duplicació que caracteritza el text literari i que el distingeix, per definició, 
d’altres modes discursius. Aquest concepte permet a Iser transformar la con-
figuració del significat del text com un moviment entre oposats mútuament 
excloents (com “o això o allò”) cap a un moviment entre les dimensions pre-
sents i absents del text. Això subratlla el paper crucial dels actes d’imaginació 
en l’experiència estètica. La negativitat constitueix un element no formulat 
del text. És a través de la negativitat que el lector pot accedir a una dimensió 
estètica que no es troba en la realitat immediata ni en l’experiència ordinària, 
sinó en l’acte de completar, imaginar i interactuar amb el text.22 Els espais 
buits i les negacions denoten aspectes no enllaçats explícitament dins del 
text. Així, augmenten la densitat dels textos de ficció, ja que les omissions 
i cancel·lacions indiquen que pràcticament totes les formulacions del text 
remeten a un fons no formulat, per la qual cosa el text formulat té una mena 
de “doble” no formulat. Iser anomena negativitat aquest “doble”, que permet 
que el significat no quedi totalment anul·lat, sinó que simplement convidi el 
lector a transformar-lo.

A Pokémon. Món misteriós, aquesta idea del “doble” que descriu Iser es 
manifesta per mitjà de les múltiples possibilitats latents que, tot i no formar 
part explícita de la narrativa, enriqueixen significativament l’experiència del 
jugador i la interpretació del videojoc. L’intèrpret pot plantejar-se diverses 
qüestions que no tenen una resposta directa dins del joc: què hauria passat 
si el protagonista no s’hagués transformat en Pokémon? Hauria pogut com-
plir la seva missió d’aturar la paràlisi del temps si no hagués format equip 
amb el seu company? Com hauria afectat això en el destí del món i en la 

21.	 Budick, S., & Iser, W. Languages of the Unsayable, p. xi-xiii.
22.	 Iser, Act of Reading, p. 225.231.
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dinàmica entre els personatges? Aquestes possibilitats, que mai no es ma-
terialitzen com a esdeveniments dins de la història, es mantenen vives en la 
imaginació del jugador i contribueixen a donar més profunditat al significat 
de l’obra. Qüestions així generen un teixit d’interpretacions paral·leles que 
no són explícites en la història, però que, en la seva absència o en la seva ne-
gació, constitueixen un “fons no formulat”. Aquest fons actua com un espai 
conceptual que el jugador pot omplir amb projeccions pròpies i que permet 
explorar camins alternatius i preguntar-se pel significat d’allò que sí que es 
manifesta en el joc. 

Un exemple més profund de negativitat es troba a Undertale,23 un vide-
ojoc en el qual aquesta es materialitza per mitjà del sistema moral del joc, 
que deixa espais buits per a la interpretació del jugador. El joc no imposa 
una única manera de jugar, sinó que convida el jugador a prendre decisi-
ons que poden variar des d’eliminar tots els enemics (ruta genocida) fins a 
perdonar-los (ruta pacifista). Aquesta llibertat, però, ve acompanyada d’una 
constant negació d’allò que el jugador podria considerar com a èticament 
correcte o erroni. Per exemple, si el jugador opta per la ruta genocida, el joc 
deixa de ser l’experiència càlida i humorística que podria arribar a ser i es 
transforma en un relat sobre la destrucció amb personatges que es dirigeixen 
directament al jugador per qüestionar-lo sobre les seves accions. Aquí, la ne-
gativitat actua com un mecanisme que exposa els límits d’allò inexpressable 
en el llenguatge del joc: les accions del jugador són més significatives que 
les paraules, i l’estructura narrativa del joc no jutja mai de manera directa 
el significat emergent de les decisions del jugador. La negativitat, per tant, 
subratlla la idea que les decisions no només configuren el desenvolupament 
del relat, sinó que també activen un procés d’autoreflexió que manté viva la 
consciència de les possibilitats descartades com a part essencial de l’experi-
ència narrativa.

En tots dos casos, la negativitat no només articula una experiència narra-
tiva rica, sinó que també obre la possibilitat d’un diàleg profund i constant 
entre el joc (o el text) i l’intèrpret. És el punt on tots dos es troben per cocre-
ar significat. Aquest procés de cocreació també submergeix l’intèrpret dins 
d’una realitat que li permet observar el seu món des de fora. Tota narrativa 
fictícia, tant si es comunica mitjançant un text o un videojoc, pot arribar a 
ser una intervenció en el sistema de significats que confirmen la realitat no 
fictícia de l’intèrpret. El “doble no formulat”, doncs, funciona com una eina 
narrativa que estimula la reflexió i manté una tensió constant en la imagina-
ció de l’intèrpret. Tot i que aquestes possibilitats mai esdevenen reals dins 
de la història, tenen un impacte directe en la manera com el jugador percep 
i interpreta el joc. La història, així, adquireix més matisos, ja que les qüesti-

23.	 Toby Fox (2015). Undertale. Estats Units [Videojoc; Multiplataformes].
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ons plantejades no només enriqueixen el significat explícit del text, sinó que 
també conviden a considerar els límits i les implicacions del que el joc ha 
decidit mostrar i del que ha deixat sense dir. A través d’aquest mecanisme de 
negativitat, l’intèrpret es converteix en un participant actiu en la creació del 
significat i afegeix una nova capa d’interacció i complexitat a l’experiència 
narrativa.
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El Congrés Internacional Lenin “Autodeterminació, tècnica i poder”, es 
va celebrar a Barcelona els dies 26, 27 i 28 de juny de 2024, amb motiu del 
centenari de la mort del líder bolxevic. El congrés va ser organitzat pel Grup 
d’Estudis de Materialisme Històric de la Secció de Filosofia Contemporània 
de la Societat Catalana de Filosofia (filial de l’Institut d’Estudis Catalans), 
juntament amb la facultat de filosofia de la Universitat de Barcelona (UB). 
La conferència també va comptar amb el suport de transform! europe, com 
a soci principal, de la Fundació Neus Català, el Centre d’Estudis Unitat 
Popular, la Fundació Terra e Tempo, Iratzar Fundazioa, el Centre de Cul-
tura i Documentació dels Països Catalans i la Fundación de Investigaciones 
Marxistas. 

Investigadors i estudiants de més de trenta institucions acadèmiques d’ar-
reu del món van llegir una cinquantena de comunicacions, alhora que es 
van organitzar tres simposis: sobre la relació de Lenin amb el pensament de 
Gramsci, sobre la dialèctica entre l’art i el capital, així com sobre les traduc-
cions catalanes de les obres leninistes. El congrés va ser inaugurat pel Dr. 
Conrad Vilanou, president de la Societat Catalana de Filosofia, juntament 
amb el Dr. José Antonio Díez, secretari del deganat de la facultat de filosofia 
de la UB, i el Dr. Roger Castellanos, president del comitè organitzador del 
congrés. A continuació, les conferències inaugurals van ser a càrrec del Dr. 
Tamás Krausz, catedràtic de la Universitat de Budapest, i de la Dra. Mòni-
ca Clua-Losada, catedràtica de la Universitat de Texas, Rio Grande Valley. 
Durant els següents dies, van tenir lloc les conferències plenàries llegides pel 
Dr. Stefano Petrucciani, catedràtic de la Universitat de Roma, Sapienza; pel 
Dr. Michael Brie, investigador i expresident del consell assessor acadèmic de 
la Fundació Rosa Luxemburg; pel Dr. Albert Noguera, catedràtic de la Uni-
versitat de València, així com pel Dr. Manuel Delgado, catedràtic de la UB. 

L’acte de clausura es va celebrar a la sala Enric Prat de la Riba, de l’Ins-
titut d’Estudis Catalans, amb les conferències de la Dra. Marxlenin Pérez 
Valdés, professora titular de Universitat de l’Havana, i del Dr. Kevin B. 
Anderson, catedràtic de la Universitat de Califòrnia, Santa Barbara. Des-
prés, el Dr. Roger Castellanos i el Dr. Joan Morro van pronunciar la confe-
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rència de cloenda en nom del comitè organitzador i del Grup d’Estudis de 
Materialisme Històric. Finalment, el conjunt musical La Fera Ferotge (amb 
components d’Inadaptats) van cloure unes jornades que van tenir més d’un 
centenar d’assistents.
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Roger Castellanos Corbera, Joan Morro, Arnau Mayans

El Grup d’Estudis de Materialisme Històric es va constituir a finals del 
2023, amb l’objectiu fundacional d’abordar l’estudi crític de la tradició filo-
sòfica marxista, tant en l’àmbit català com en l’internacional, des de l’escola 
clàssica fins a les seves expressions contemporànies, passant per la teoria crí-
tica, així com les recepcions i influències filosòfiques que s’hi relacionen al 
llarg de la història del pensament. 

En aquest sentit, el centenari de la mort de Lenin ens oferia una ocasió 
immillorable, i d’alt voltatge intel·lectual, per organitzar un congrés inter-
nacional que tingués l’objectiu de ressituar la figura i el pensament del líder 
bolxevic a l’escena acadèmica, per tal de fer-ne un balanç crític i actualitzat, 
des d’una perspectiva interdisciplinària i oberta a la comunitat científica in-
ternacional.  

Una idea clau d’aquest congrés ha estat fer palès que el pensament de 
Lenin és vigent. Més enllà de fílies i fòbies, totes dues irreprimibles quan par-
lem d’algú del seu abast intel·lectual i polític, es tracta d’un autor capital que 
ha sabut entendre com cap altre la correlació entre la teoria i la pràctica, així 
com demostrar que el sentit de la correlació en qüestió és històric i conflictiu. 
No només el que fem i el que pensem són dues cares d’una mateixa moneda, 
sinó que tot plegat forma un desplegament arreu de classes i nacions que no 
és pas harmònic. Ans al contrari. Nosaltres hi afegim que, a més a més, el 
diagnòstic que en va fer Lenin remet a les bases del nostre present.

Així ho hem pogut corroborar en les diverses taules d’aquestes intenses 
jornades, que han comptat amb la participació de desenes d’estudiants, doc-
torands, investigadors i professors d’arreu del món, i que ens han deixat unes 
contribucions molt rellevants que no només constaten la vigència de Lenin, 
sinó que també es revelen com un ingredient imprescindible per a l’explica-
ció de les dinàmiques del nostre present. 

Segurament, el que millor sintetitza el que acabem de dir és el que Le-
nin va conceptualitzar com a imperialisme. Si la filosofia és l’intent d’aclarir 

1.	 Aquest text va ser traduït a l’anglès i publicat a les actes del congrés: Roger Castellanos 
(coord.) et al, Proceedings. Lenin International Conference: Self-Determination, Technique 
and Power. Barcelona, 26, 27, 28 June 2024. transform! european network for alternative 
thinking and political dialogue. Brussels, Belgium: 2025. https://transform-network.
net/wp-content/uploads/2025/03/spreads_Lenin-International-Conference.pdf
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racionalment conceptes controvertits, aquelles expressions lingüístiques que 
esdevenen dialècticament i que el filòsof mira d’entendre per intervenir en 
les enteses possibles, Lenin va fer filosofia, sens dubte, tot i no ser un filòsof 
professional. Pensem-hi.

El caire controvertit de la conceptualització entorn de l’imperialisme, en 
el cas de Lenin, es fa palès en diversos aspectes: l’atenció pel que fa a aquest 
concepte ve de Hobson i Hilferding, autors amb qui discrepà en termes filo-
sòfics i de qui, amb tot, en treu un seguit d’idees que li permeten actualitzar 
el llegat de Marx. Tanmateix, podem reconèixer que cadascuna de les lec-
tures sobre l’imperialisme comportava un pla d’acció política incompatible 
amb les altres dues. Tot i no negar en cap moment que hi hagués polítiques 
imperialistes abans del capitalisme, raó per la qual podem parlar de l’impe-
rialisme romà o de l’espanyol sense contradir Lenin, afirma rotundament 
que hi ha un imperialisme modern que es reconeix en oligarquies nacionals 
i interessos financers, en tots dos casos amb pretensions cosmopolites. Sosté 
que aquest tipus d’imperialisme, el modern, és genuïnament capitalista, però 
això no implica pas que allà on hi ha o hi hagut capitalisme hi hagi imperi-
alisme modern. De fet, per això el vincula amb una de les seves fases, la que 
ell va viure i va ser resposta per la Revolució d’Octubre. A més de diferenciar 
entre l’imperialisme modern i l’anterior, i de sostenir que el capitalisme no 
sempre ha estat imperialista, però que en el seu moment ho és, la seva vida 
i obra tenen implícites la convicció que tant el capitalisme com l’imperialis-
me, modern o no, poden deixar d’existir. 

Però no deixarà d’existir per art de màgia ni fruit d’un procés d’evolució 
quasi natural, com defensaven aquells a qui Lenin va anomenar “materia-
listes vulgars”, cosa que també va aprendre de Hegel el 1914, com ens il·
lustren autors com Georg Lukács, Raya Dunayevskaya o Kevin B. Anderson. 
Contra l’optimisme o el pessimisme contemplatiu, Lenin ens crida a l’acció. 
I l’acció en sentit leninista és incomprensible al marge de les qüestions filo-
sòfiques relatives a la teoria i la pràctica.

Bàsicament, perquè el pensament de Lenin s’emmarca en la tradició de 
la filosofia materialista. Des del materialisme grec, s’ha argumentat que el 
pensament depèn de l’acció i que l’acció no és simple conducta o reflex. Però 
Lenin, seguint Marx, fa una volta a aquesta tradició. Lenin entén que l’acció 
és allò que fem els humans com a constructe sociohistòric –ni merament 
corpori o evolutiu, com un organisme qualsevol, ni com a abstracció psi-
cològica, segons el mite robinsonià. Aquest constructe només s’entén arran 
del desenvolupament radicalment dialèctic del treball. El materialisme d’ins-
piració marxista neix i s’explica arran de canvis radicals en les relacions del 
treball. No és, doncs, cap casualitat que el marxisme com a materialisme his-
tòric aparegui amb la Revolució Industrial. Res de tot això s’escapa a Lenin 
en les seves consideracions tant filosòfiques com polítiques. El materialisme 
històric pot ser explicat des del materialisme històric mateix. Ara bé, el que 
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Lenin entén per imperialisme modern, tot i formar part d’un aparell analític, 
és resultant d’un seguit d’activitats coordinades amb implicacions generals. 
De fet, el leninisme es pot entendre com l’actualització d’un materialisme 
resultant i crític de l’imperialisme modern. Sense aquest, el leninisme és im-
pensable.

Tornant a la qüestió sobre l’activitat de Lenin, doncs, hem dit que en 
efecte no es tracta d’un filòsof professional: no ho és des del punt de vista que 
no és un professional que, en el marc de la divisió del treball, s’especialitza en 
el treball intel·lectual com a base material del seu sosteniment vital. Tampoc 
no ho és, però, des del punt de vista del mètode ni en les formes: no tro-
bem en Lenin un compendi de tractats filosòfics, com tampoc d’un aparell 
de citacions i referències sistemàtic, així com un llenguatge abstracte o una 
manera d’argumentar inaccessible per a no iniciats. La complexitat de Lenin 
rau en la seva simplicitat; en cada discurs, en cada article i en cada opuscle, 
s’hi reflecteixen idees d’una gran profunditat filosòfica, però expressades en 
un llenguatge i una forma expressament accessible per a les masses. Una 
bona prova d’aquesta profunditat són els seus Quaderns de filosofia. Pregun-
tem-nos sinó quin era l’índex d’alfabetització dels obrers i camperols russos 
de la seva època, preguntem-nos a qui es dirigia la seva filosofia: a cercles 
acadèmics especialitzats o a aquells a qui s’interpel·lava orgànicament l’acció 
revolucionària? 

Així doncs, de la mateixa manera que podem afirmar que Lenin no és un 
filòsof professional, podem afirmar amb la mateixa contundència que és un 
filòsof a tots els efectes; d’una filosofia orientada a l’acció. Recordem sinó la 
segona tesi de Marx sobre Feuerbach: “La qüestió de si la veritat objectiva es 
pot atribuir al pensament humà no és una qüestió de teoria, sinó que és una 
qüestió pràctica”.

Pel que s’acaba de dir, resulta clar que l’intent d’aclariment de conceptes 
controvertits que Lenin du a terme no es redueix a l’imperialisme i a la filo-
sofia. Val a dir el mateix sobre el materialisme. En efecte, tot materialisme és 
filosòfic, però no tot materialisme és històric ni aquest es pot entendre sense 
les aportacions de Lenin, les quals comporten l’anàlisi de la realitat concreta 
de la contradicció entre pensament i acció en tres dimensions lògiques:

– Universal: el nostre món està travessat per unes dinàmiques capitalistes 
expansives i explotadores.

– Particular: les dinàmiques capitalistes es reconeixen en relacions con-
flictives de classes i nacions.

– Singular: les classes i les nacions configuren individus que prenen partit 
al marge de ‘voluntats lliures’.

Autors contemporanis de referència internacional com ara Lukács, Al-
thusser o Žižek han dedicat monografies a Lenin tot subratllant el seu llegat 
intel·lectual malgrat que els seus textos no s’ajustin als del cànon acadèmic. 
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En aquest sentit, reprenent una distinció de Bernard Williams, cal dir que 
aquest llegat no pertany només a la història de les idees, sinó a la història de 
la filosofia. El cas és que els problemes que Lenin afronta i respon no són 
els d’una situació pretèrita, de caire gairebé anecdòtic o museístic, pròpia de 
l’erudit. Per contra, els seus textos conceptualitzen l’arrel de contradiccions 
mostrades, ens ajuden a entendre críticament les intervencions que ens ca-
racteritzen, a pensar el que fem en el nostre dia a dia. 

Lenin com a autor estableix diagnòstics i preceptes arran de la base de qui 
som. Podem sintetitzar-ho tot plegat en tres grans tesis:

1/ Autodeterminació de les nacions

a/ Vivim en un món de nacions en lluita en què és necessari que totes 
es puguin autodeterminar. Això és un punt fonamental del materia-
lisme històric arran del leninisme. Les raons no són pas romàntiques 
o fetitxistes. Ans al contrari: l’autodeterminació de les nacions per-
met evitar l’expansió de l’imperialisme modern, que comporta una 
coordinació institucional i jeràrquica de ‘nacions canòniques’ que es 
reconeixen perquè tenen un Estat constitucional-industrial al ser-
vei d’una classe capitalista nacional amb uns interessos imperialistes 
palesos. L’autodeterminació de les nacions és, així doncs, en termes 
leninistes, una de les dues cames per marxar contra les polítiques 
imperialistes. 

b/ L’altra cama remet a l’aliança establerta per l’internacionalisme pro-
letari. La nació no canònica que no s’autodetermini deixarà d’existir 
perquè serà absorbida per una nació canònica per a major glòria de 
l’imperialisme en marxa. Els seus recursos humans, naturals i tècnics 
restaran subordinats als interessos d’una classe capitalista. Ara bé, 
per marxar contra això cal que les diverses nacions autodeterminades 
comparteixin una articulació geopolítica necessàriament postcapita-
lista, és a dir, que es garanteixi la independència estratègica, estruc-
tural i cultural respecte de l’imperialisme vigent. És això el que Lenin 
projecta justament amb l’URSS fins a la seva mort, ara fa un segle.

c/ Aquesta proposta no gaudeix de bona salut. Però val a dir que les seves 
alternatives tenen un tarannà de greu retrocés intel·lectual. L’allunya-
ment del leninisme i la consegüent manca de finor filosòfica semblen 
portar-nos al segle xix. Pensi’s en el fals dilema que s’erigeix amb l’ac-
tual dicotomia entre l’Estat-nació i el globalisme. Sigui amb les veus 
de Trump, Lepen, els gurus de Silicon Valley o el Fòrum de Davos, 
es tracta d’una dialèctica superficial que ignora tot el que estem dient. 
Tanmateix, omet la realitat dels Països Catalans per diluir la nació 
catalana en alguna articulació capitalista realment existent.
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2/ Singularitat de la tècnica moderna

a/ Qualsevol intent d’entendre o intervenir el nostre món sense abans 
haver entès la singularitat de la tècnica moderna està condemnat al fra-
càs. Aquesta és una idea que podem inferir tant d’El Capital de Marx 
com dels estudis que Lenin du a terme sobre l’imperialisme en el seu 
exili a Suïssa. La distinció entre la tècnica moderna i l’anterior és on-
tològicament correlativa a la que hi ha entre l’imperialisme modern i 
l’anterior. Seguint el lèxic marxià, la tècnica tradicional depèn d’eines, 
que estan subordinades al treballador, mentre que la tècnica moderna 
depèn de maquinàries o tecnologies, que subordinen el treballador.

b/ La maquinària o tecnologia fa que els processos de treball responguin 
a criteris no només preestablerts segons una tradició, del tipus que 
només el fuster sap fer de fuster perquè n’aprèn a casa, sinó segons una 
automatització programada i articulada al servei d’interessos de classe 
arran de la Revolució Industrial. Així mateix, els processos i interessos 
implicats no són estàtics, car varien segons les disruptives innovacions 
generals. Marx es va centrar en les tecnologies de la mecanització i 
les comunicacions, i Lenin amplià l’estudi a les de l’electrificació. No 
és cap casualitat que digués que “el comunisme és electrificació més 
poder soviètic”.

c/ D’això se’n deriven tres posicions generals aparentment anticapitalis-
tes. Una, la que criticaren Marx i Lenin envers anarquistes i cristians 
per dir que la maquinària és intrínsecament connivent amb el capita-
lisme i, per tant, cal refusar-la. Una altra, la que caracteritzà la social-
democràcia i l’estalinisme segons la qual cal crear indústries nacionals 
amb un proletariat nacional que realitzi un progressiu idil·li nacional 
entre direccions i operacions. Finalment, la que adverteix que la tec-
nologia és ambigua i canviant; avui no som a l’era de l’electrificació, 
ni tan sols de l’automoció, sinó de la digitalització. Els anticapitalistes 
avui han d’entendre la necessitat de subordinar-la a l’autodeterminació 
de les nacions i l’internacionalisme proletari.

3. Consideració revolucionària del poder 

a/ La concepció del poder de Lenin i del marxisme en general beu d’una 
tradició eminentment materialista que no comença amb Marx. Es re-
munta ben especialment a Maquiavel, tal com Gramsci i Althusser van 
posar en relleu. El que l’escriptor florentí va copsar genialment és que 
l’essència del poder no és pas garantir un seguit de relacions d’inclosos 
i exclosos, de governants i governats, tot d’acord amb criteris de raça, 
llinatge o gènere. Del que va és de cohesionar relacions humanes sota 
direccions reguladores que no pretenguin pas d’erradicar la dialèctica 
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entre virtù i fortuna, entre allò que fem si fa no fa amb consciència i 
entre el que ens afecta com a poble. 

b/ La direcció que Maquiavel reconeix en el Príncep és la que Lenin reco-
neix en el Partit, entès com l’organització dels revolucionaris professi-
onals. Això implica naturalment l’acceptació del poder i, per tant, de 
tots els mitjans i medis que el fan realment efectiu, incloent-hi l’Estat 
i la tecnologia, cosa que dotà el materialisme històric de quelcom que 
tenia parcialment pendent i va possibilitar el primer experiment soci-
alista triomfant de la història arran de la Revolució d’Octubre. Tan-
mateix, implica que el poder no es limita a l’ordre establert exercint-se 
en uns paràmetres que abasten des de conservar el que hi ha fins a 
liberalitzar-ho. També pot ser revolucionari.

c/ Lenin va insistir en els seus darrers escrits en això. Veia que l’esquer-
ranisme generava moviments contraris a la revolució postcapitalista 
com històricament havien suposat conservadors i liberals. Per extensió, 
dificultava l’autodeterminació de les nacions i l’internacionalisme pro-
letari apel·lant a ‘voluntats lliures’ acompanyades de clams de ‘dretes 
i esquerres’ al marge de nacions, classes i dinàmiques capitalistes, cosa 
que ubica l’esquerranisme sota una filosofia idealista, agraïda amb el 
que hi ha. Avui, hi podem afegir l’emprenedorisme, el transhumanis-
me i els progressismes de torn: diverses ideologies individualistes que 
dissimulen la cruesa del poder en nom d’una llibertat tan amable com 
ingènua. 

Per cloure aquestes reflexions que fem des del Grup d’Estudis del Mate-
rialisme Històric, emfatitzem que Lenin és vigent perquè ens interpel·la en 
allò que som i podem ser. Respon de manera conceptual, crítica i articula-
da a un seguit d’activitats jeràrquiques i contradictòries que configuren una 
realitat, la nostra, que en bona part es basteix sobre el que ell va contribuir 
activament a entendre i revolucionar. És per això que s’ha de recórrer al seu 
llegat com al d’un autor contemporani que l’acadèmia ha de saber valorar. 
Quan fa cent anys de la mort de Vladímir Ílitx Uliànov, aquest ha estat el 
principal motiu d’aquest congrés.
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Si d’alguna de les disciplines establertes pel Corpus Aristotelicum es pot 
dir que ha modificat des de llavors la seva situació al camp del saber, aques-
ta és l’anomenada psicologia. En efecte, el tractat aristotèlic corresponent a 
aquesta disciplina, el cèlebre Περὶ ψυχῆς (De l’ànima), s’ocupa de qüestions 
que, si bé en comprenen moltes que avui dia continuaríem a qualificar de 
psicològiques, s’estén també a d’altres d’índole biològica i gnoseològica. Es 
pot dir que el tractat estudia en realitat tot allò que històricament ha estat 
relacionat amb el fenomen de la vida en les seves diverses manifestacions, 
des de la simple funció de nutrició fins a les funcions superiors pròpies de 
l’intel·lecte. Qüestions, en canvi, tan pròpies d’estudi psicològic com ara 
les anomenades «passions» (πάθη), no figuren en el Perì psychês, sinó en els 
tractats d’ètica i, curiosament, en el tractat sobre retòrica. D’altra banda, les 
qüestions estudiades en el Perì psychês apareixen fragmentàriament també en 
altres llocs. La Metafísica, per exemple, s’inaugura pràcticament amb consi-
deracions com aquestes:

«Els animals reben de la natura la facultat de conèixer pels sentits. Però 
aquest coneixement en uns no produeix la memòria; al pas que en d’altres la 
produeix. (...) Mentre que els altres animals viuen reduïts a les impressions 
sensibles o als records, i difícilment s’eleven a l’experiència, el gènere humà 
té, per conduir-se, l’art i el raonament».1

1.	  Metaphysica A 1, 980a 27-29, 980b 25-28 (traducció pròpia).
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No només aquí trobarem elements de la dispersa temàtica «psicològica» 
en l’obra d’Aristòtil. Però, en essència, els seus dos nuclis principals es tro-
ben en el tractat De l’ànima, d’una banda, i en els diversos tractats d’ètica 
i en la Retòrica, de l’altra. La raó última d’aquesta partició del tema en di-
versos tractats és, simplement, que Aristòtil no considerava aquest camp de 
coneixement com una unitat. Una ciència psicològica, en el sentit modern 
d’estudi de la psique, de tots aquells fenòmens de què tenim coneixement 
exclusivament per introspecció o per la interpretació de la seva projecció 
en la conducta, senzillament no existia per a Aristòtil, perquè el pressupòsit 
epistemològic capital de la seva indagació –per bé que certament implícit– 
era el d’objectivitat. Per a ell (com, d’altra banda, per a tots els filòsofs fins a 
Descartes), la psique és un element natural més, això és, el constituent for-
mal de la vida en tota la seva amplitud. No és, per descomptat, que Aristòtil 
no reconegui fenòmens accessibles únicament per introspecció: com, si no, 
parlaria d’una facultat com la imaginació, l’anàlisi de la qual constitueix una 
de les pàgines més penetrants del tractat De l’ànima? El que passa és que 
Aristòtil no reconeix a la introspecció i als seus objectes un estatut epistemo-
lògic específic; no és conscient, en suma, de la peculiaritat ontològica d’allò 
subjectiu. O, més aviat, allò subjectiu no es presenta com a tal en tant que 
objecte de la teoria (no apareix, per exemple, en el tractat que ens ocupa, De 
l’ànima, tractat teorètic que hom podria molt bé incloure en l’esfera de la 
ciència física, segons la coneguda tripartició aristotèlica del camp del saber). 
Només en l’ètica, en el saber pràctic, que implica essencialment el subjecte, 
apareix aquest situat, fins a un cert punt, en un nivell ontològic diferent dels 
mers objectes de contemplació.

Parlar, per tant, de psicologia aristotèlica és gairebé un contrasentit. I, no 
obstant això, no hi ha més remei si volem entendre en tot el seu abast les 
tesis aristotèliques sobre la psique. Només pensant amb els nostres concep-
tes postcartesians i postkantians, amb la nostra gnoseologia «copernicana» 
(segons la qual el subjecte és el dador de sentit últim a l’objecte), podem 
situar al seu lloc propi la gnoseologia «ptolemaica» d’Aristòtil. De la mateixa 
manera que, en lingüística, només podem parlar d’un llenguatge servint-nos 
de metallenguatges que l’englobin, així també en filosofia només podem fer 
nostre un concepte tot recobrint-lo amb metaconceptes d’abast més general.

Per a Aristòtil, ψυχή no és sinònim de ζῷον, ésser viu, sinó de ζωή, 
vida. No és, per tant, un gènere d’éssers susceptible d’estudi científic en sen-
tit estricte. Perquè, com assenyala l’Estagirita en múltiples passatges de les se-
ves obres, només coneixem científicament aquelles coses en què reconeixem 
el gènere a què pertanyen (aquelles, en definitiva, que podem classificar en 
un determinat «compartiment» de la realitat, taxonòmicament considerada). 
I això, perquè el gènere és el primer principi explicatiu de la natura de cada 
cosa, que mitjançant l’adjunció de les variants específiques o diferències con-
forma la definició, principi últim.
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L’ànima (la vida) no és una certa propietat, sinó l’essència d’un cert cos

Aristòtil, després d’haver descartat les diferents teories de l’ànima sostin-
gudes pels filòsofs precedents, comença apel·lant a la seva habitual distinció 
ontològica entre els diferents modes d’ésser (les anomenades, per ell mateix, 
categories, és a dir, formes de la predicació). Doncs bé, el gènere fonamental 
d’ens és l’anomenat entitat o substància (οὐσία), i de poques coses com dels 
éssers vius sembla adequat dir que són entitats. No obstant això, el terme en 
qüestió no és unívoc:

«Diem que un gènere dels éssers és l’entitat, d’una banda com a matèria, que 
per si mateixa no és quelcom determinat, d’altra banda com a estructura i 
forma, segons la qual ja és considerada quelcom determinat, i en tercer lloc 
allò que resulta d’ambdues coses. La matèria és potència; la forma, en canvi, 
realitat acabada.»2

Feta aquesta distinció, i un cop afirmat el caràcter substancial o entitatiu 
dels cossos naturals, propis del món en què vivim, es tracta de definir exacta-
ment el grau de substancialitat respectiva del cos i de l’ànima:

«Semblen ser entitats, sobretot, els cossos, i entre aquests, els naturals: 
aquests, en efecte, són principis dels altres. I entre els naturals, n’hi ha que 
tenen vida i d’altres que no: anomeno vida la capacitat de nodrir-se per si 
mateix, el creixement i la consumpció. En conseqüència, tot aquell cos na-
tural que participi de la vida serà una entitat, entesa com a entitat composta. 
Ara bé, puix que es tracta d’un cos de tal qualitat, atès que té vida, el cos no 
serà ànima: el cos, en efecte, no és de les coses que es diuen d’un subjecte, 
sinó que més aviat és subjecte i matèria. Necessàriament, per tant, l’ànima 
serà entitat en tant que forma d’un cos natural que té vida en potència. Ara 
bé, l’entitat és realitat acabada (ἐντελέχεια). Per tant serà la realitat acabada 
d’un cos.»3

L’ànima, doncs, no es distingeix de la vida, i igual que la vida no és sinó 
la manera de ser de determinats cossos, així tampoc l’ànima és una altra cosa 
que «una entitat en sentit de definició (...) això és l’essència pròpia de tal 
tipus particular de cos».4

Unitat, doncs, ontològica de cos i ànima, monisme psicofísic enfront 
del dualisme platònic. Perquè matèria i forma no són sinó les dues cares de 
la mateixa moneda, les dues perspectives que ofereix una mateixa entitat, 
segons que considerem en ella el que té de comú i indiferenciat respecte d’al-

2.	 Ibid. II 1, 412a 6-10.
3.	 Ibid. II 1, 412a 12-22.
4.	 Ibid. II 1, 412b 10-11.
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tres entitats o el que té d’específic i característic. Doble perspectiva en què 
es pot aprofundir indefinidament, perquè el que és matèria respecte d’una 
determinada forma pot ser, al seu torn, forma respecte d’una matèria menys 
diferenciada: així, diria Aristòtil, el bronze és matèria respecte de l’estàtua, 
però forma respecte dels quatre elements bàsics que, segons la seva rudimen-
tària «química», constitueixen el bronze i totes les altres substàncies materi-
als. Així també l’ànima, sent com és acte constituent del cos viu, actua al seu 
torn com a potència respecte dels seus actes vitals concrets i puntuals:

«Aquesta (ἐντελέχεια), però, es diu de dues maneres, una com ciència, l’al-
tra com el teoritzar. És evident, doncs, que com ciència, efectivament, en 
l’ésser de l’ànima es donen també el dormir i l’estar despert, i l’estar despert 
és anàleg al teoritzar, mentre el dormir ho és a tenir-ne la capacitat i no 
exercir-la».5

Recapitulant: l’ànima és el compliment o realitat acabada (ἐντελέχεια) 
del cos com a matèria organitzada capaç de realitzar una sèrie d’activitats 
autònomes: nodrir-se i desenvolupar-se (amb la contrapartida d’envellir), 
moure’s, sentir, desitjar i entendre.

En efecte, Aristòtil, tot recollint una distinció introduïda pel seu amic 
Xenòcrates, segon escolarca (director) de l’Acadèmia després de la mort de 
Plató, assigna també al principi vital una funció que avui ens sembla òbvia: 
la vegetativa, responsable de la nutrició i el creixement. Pel que fa a la resta 
de les funcions, el pensament aristotèlic sembla, com explica F. Nuyens,6 
haver passat per diferents fases. Però al cap i a la fi, en el tractat que ens 
ocupa, queda fermament establerta una quàdrupla distinció, no d’espèci-
es o parts, com en Plató, sinó de meres funcions: nutritiva (θρεπτικόν), 
sensitiva (αἰσθητικόν), intel·lectiva (διανοητικόν) i motriu (κίνησις). 
Recobrint tant la funció intel·lectiva com la sensitiva (qualificades també 
de tant en tant, al mode platònic, de racional i irracional, respectivament), 
apareix la funció desiderativa (ὀρεκτικόν), que es manifesta tant en l’apetit 
(ἐπιθυμία) i l’impuls (θυμός), propis de la funció sensitiva, com en el vo-
ler (βούλησις), propi de la funció intel·lectiva o racional (λογιστικόν). La 
funció intel·lectiva, al seu torn, es divideix en dues d’específiques: la científica 
(ἐπιστημονικόν) o teòrica i la calculadora (λογιστικόν), també anomenada 
opinativa (δοξαστικόν) o pràctica. I a cavall entre la funció sensitiva i la 
intel·lectiva es troba la imaginativa (φαντασία).7

Aquestes activitats corresponen a altres tants elements anímics que es 
combinen per donar lloc a una certa unitat «composta». Composició, no 

5.	 Ibid. II 1, 412a 22-26.
6.	 Vegeu la bibliografia.
7.	 De anima III 9, 432a 22 – b 7.
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obstant això, que no deriva de l’ànima com a tal, sinó que depèn de l’estruc-
turació de la matèria corporal en diversos òrgans, a la diversitat dels quals cor-
respon la diversitat de funcions anímiques. Aquesta dependència fonamenta, 
a més, aquesta altra afirmació clau de la doctrina aristotèlica:

«Així, doncs, que l’ànima no és separable del cos, o que no ho són algunes 
de les seves parts, si per natura és divisible, no deixa de ser evident: en efecte, 
la realitat acabada d’algunes de les parts [del cos] és també realitat acabada 
d’aquelles parts [de l’ànima]».8

«Sembla que també les afeccions de l’ànima es donen amb un cos: el coratge, 
l’afabilitat, la por, la compassió, l’audàcia, així com la joia, l’estimar i l’odiar: 
en efecte, alhora que es donen aquests, el cos pateix alguna cosa. (...) Si és 
així, queda clar que les afeccions són formes en la matèria. De manera, doncs, 
que les definicions seran, per exemple, del següent tipus: indignar-se és un 
cert moviment de tal cos, o d’una part o potència seva, causat per tal cosa 
amb vista a tal altra. I per això és certament competència de l’estudiós de la 
natura investigar sobre l’ànima».9

Per tant, «no cal investigar si són una sola cosa, l’ànima i el cos, com 
tampoc la cera i la figura ni, en general, la matèria de cada cosa i allò del qual 
aquesta és matèria».10

L’ésser viu és, doncs, una entitat corporal unitària el caràcter d’entitat de 
la qual el rep d’aquelles característiques autoactives que el diferencien d’altres 
cossos i que designem globalment com a ànima. I de la mateixa manera que 
les característiques d’una cosa no es poden donar al marge d’ella, així tampoc 
l’ànima al marge del cos. Vol dir això que Aristòtil no comparteix la teoria 
platònica de la immortalitat de l’ànima? Com ell mateix diu en un dels pas-
sos citats, això «no deixa de ser evident», almenys pel que fa a «algunes de les 
seves parts, si per natura és divisible».

De moment, queda prou provat que la relació entre ànima i cos concebu-
da per Aristòtil podria qualificar-se, com ja hem apuntat abans, de monisme 
psicofísic, en virtut del qual una mateixa i única realitat admet dos enfoca-
ments o consideracions igualment fundades en la seva natura objectiva:

«L’estudiós de la natura i el dialèctic definirien de manera diferent cadascuna 
d’aquelles coses, per exemple, què és la còlera: aquest darrer diria que és un 
desig de revenja o quelcom semblant; l’altre, que és un escalfament de la sang 
que envolta el cor, o bé de l’element càlid. Un d’ells dona com a explicació 
la matèria; l’altre, la forma i la definició. En efecte, la definició és la forma de 

8.	  Ibid. II 1, 413a 4-6.
9.	  Ibid. I 1, 403a 16-19, 24-28.
10.	  Ibid. II 1, 412b 6-8.
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la cosa i és necessari que sigui en tal o qual matèria per tal d’existir. Així, la 
definició de casa és d’aquesta mena: un abric que impedeix el deteriorament 
pel vent, la calor i la pluja; un parla de pedres, maons i fustes, mentre que l’al-
tre parla de la forma present en aquests amb vista a uns determinats fins».11

L’esforç per superar la paradoxa que aquest doble enfocament compor-
ta recorrerà tot l’aristotelisme medieval (en forma de controvèrsia entre els 
partidaris de la distinció real i els partidaris de la distinció conceptual o me-
rament nominal entre matèria i forma i la resta de coprincipis ontològics 
anàlegs) i penetrarà en el cor mateix de la filosofia moderna transfigurant-se 
en la pugna entre aquelles doctrines mecanicistes o atomistes que pretenen 
explicar qualsevol estructura (forma, essència, o com vulguem designar un 
tot orgànic) a partir de l’addició pura i simple de les seves parts components 
i aquelles doctrines holistes que afirmen que un tot té aspectes qualitatius no 
deduïbles de les qualitats dels elements constituents.

Després de segles de dualisme psicofísic d’inspiració platònico-cristiana 
i després de decennis d’esforços per assimilar tota proposició científica als 
enunciats rigorosament formalitzats i empíricament contrastables de la física 
(el cèlebre paradigma fisicalista), les dues cares de la realitat psíquica contra-
posades per Plató i reconciliades per Aristòtil segueixen resistint-se per igual, 
tant a la dissecció resultant d’un net tall ontològic dualista, com a la fusió 
estricta propiciada per un monisme ontològic reduccionista.

El físic i el dialèctic al·ludits per Aristòtil parlen, doncs, del mateix, però 
amb llenguatges totalment diferents, llenguatges que ordenen els objectes 
amb criteris i esquemes mútuament irreductibles però igualment vàlids: ma-
terial l’un, formal l’altre. Però –repetim-ho– parlen d’una cosa l’entitat de 
la qual és una i la mateixa. En el cas que ens ocupa, del cos vivent, el com-
pliment del qual anomenem ψυχή, ànima. I si tant el físic com el dialèctic 
(o psicòleg, com avui l’anomenaríem) fossin deixebles fidels del mestre del 
Liceu, però al mateix temps coneguessin els nostres usos lingüístics actuals, 
ens dirien que la tal ànima és una essència material. En efecte, la raó per la 
qual la psicologia emanada d’una metafísica dualista (basada en l’oposició 
matèria-esperit) ha pogut durant segles arborar l’estendard aristotèlic ha es-
tat el simple fet que Aristòtil entenia el concepte matèria de manera molt 
més radical que la física moderna: no com a simple corporeïtat, sinó com 
a element o substrat absolutament indefinit, susceptible de rebre qualsevol 
possible configuració formal. I, com és lògic, alhora que associava indissolu-
blement l’ànima al cos, li negava a aquella, com a principi actiu d’aquest, la 
inerta passivitat de la matèria pura.

11.	 Ibid. I 1, 403a 29 – b 7.



113

El “cos” en el De Anima de Francisco Suárez

Andreu Grau Arau 

Universitat de Barcelona
Societat Catalana de Filosofia
andreugrauarau@gmail.com

Francisco Suárez va rebre influències de Tomàs d’Aquino, de Duns Escot 
i dels corrents nominalistes, i va tenir un gran coneixement de les producci-
ons científiques i filosòfiques del seu temps. Entre les seves obres, destaquen 
les Disputationes metaphysicae, el De legibus ac Deo legislatore, la Defensio fidei 
adversus anglicanae sectae errores i el comentari al De anima d’Aristòtil, font 
del nostre estudi. Llegim en la introducció del primer volum de la versió cas-
tellana de les Disputationes methaphysicae: “El De anima es una de las obras 
póstumas. Todo estudioso de la psicología racional tiene que lamentar que 
tal circunstancia signifique en este caso concreto que Suárez la dejó no solo 
sin los últimos retoques, sino manifiestamente incompleta. La labor del P. 
Baltasar Alvares –al pretender subsanar las lagunas mediante los apuntes de 
Suárez durante sus primeros años de docencia en Segovia– tiene a veces más 
de buena voluntad que de acierto. Por lo demás, el plan de la obra –el alma 
en sí misma, facultades del alma, su vida– se nos prometía exhaustivo en su 
sencillez. No se olvide que en la mente de Suárez esta obra se encuentra en el 
mismo plano que las Disputaciones metafísicas; si en estas están ausentes los 
problemas psicológicos, es precisamente porque a ellos estaba reservado el 
tratado De anima”.1 Dos són els nostres objectius: (1) indicar quina era, per 
al nostre jesuïta, la funció del cos humà; i (2) determinar la distinció entre 
les realitats corporal i anímica.

Segons les diverses maneres d’entendre la doctrina de l’ànima, el cos 
humà es pot copsar: (a) com un element propi, si considerem aquesta doc-
trina com a part de la física; i (b) com un element aliè que s’uneix al que de 
debò estudia la psicologia, que és l’ànima racional, totalment immaterial. 
Les exposicions Suárez es fonamenten, com ja hem avançat al començament 
del paràgraf anterior, en les lectures de les nombroses fonts consultades, fet 
que demostra els coneixements que tenia dels pensadors del passat i dels seus 
coetanis. No volem, però, deixar de recordar aquest advertiment del jesuïta 
català Joan Roig Gironella: “Atacar a Suárez de no-original por el motivo 

1.	 Francisco Suárez, Disputaciones metafísicas, edició i traducció de Sergio Rábade, Salvador 
Caballero i Antonio Puigcerver, Madrid, Editorial Gredos BHF, vol. I, introducció, p. 8. 
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de encontrar tal o cual fuente (de las muchas que él mismo cita), lo cual es 
realmente un ataque bien poco original, es, además, una manera de proceder 
que no se seguiría contra ningún filósofo; pero contra él sí; contra Suárez, 
¡todo está permitido!”.2 

Com a creient, religiós i escolàstic, l’antropologia de Suárez parteix de 
les fonts bíbliques, de la tradició cristiana, i de l’obra d’Aristòtil i dels seus 
comentaristes. L’ésser humà, com a individu, és cos i ànima. El nostre jesuïta 
entenia la individuació com la incomunicabilitat d’elements d’una determi-
nada substància que la fan diferent d’una altra. L’home ha estat creat amb 
una naturalesa intel·lectual, perquè va ser ordenat per assolir la visió de Déu; 
tanmateix, cal matisar: no posseeix una naturalesa intel·lectual per haver es-
tat creat per Déu per assolir la seva visió, sinó que, perquè posseeix aquesta 
naturalesa, fou apte per ser creat amb aquest fi.3 

Admet Suárez la teoria aristotèlica de les tres classes d’ànima: vegetativa, 
sensitiva i intel·lectiva. Per més que s’expliqui com una sola disciplina, tres 
són les ciències de l’ànima: (a) la dels éssers vivents i vegetals, (b) la dels 
dotats de sentits i (c) la de l’home.4 Es tracta de tres realitats específica-
ment diferents. A la física, com a disciplina, pertany el coneixement de tota 
substància sensible, la qual resta sotmesa a la quantitat i al canvi. Aques-
ta substància pot ésser inanimada o animada, i generable o ingenerable.5 
L’objecte de la Física d’Aristòtil era el cos natural: obiectum totius scientiae 
est corpus naturale. Si, com indica Suárez, considerem tota scientia secundum 
se, l’objecte de què es tracta en el De anima és el cos animat (corpus anima-
tum); ara bé, si tenim present la intenció de l’Estagirita, l’objectiu d’aquesta 
ciència serà investigar el principi de l’ésser animat, que és l’ànima.6 L’ésser 
vivent (vivens), doncs, serà tractat per una ciència que el té com a objecte 
primari; i aquesta ciència és la que versa sobre l’ànima. Suárez notificarà que 
és una única ciència, la de l’ésser vivent i la de l’ànima;7 i recollirà opinions 

2.	 Juan Roig Gironella, Investigaciones metafísicas, Barcelona, Atlántida, 1946, p. 209. 
3.	 Francisco Suárez, De anima, tom 1, intr. i ed. crítica de Salvador Castellote, Madrid, 

Sociedad de Estudios y Publicaciones, 1978, p. 130: verissimum est hominem esse creatum 
a Deo intellectualis naturae, quia ordenavit illum ad <visionem> Dei consequendam; tamen 
homo secundum se non ideo est intellectualis naturae, quia est creatus a Deo ad illum finem, 
[quin] potius, quia secundum se intellectualis naturae erat, ideo aptus fuit ut propter illum 
finem crearetur.

4.	 Ibídem, p. 15: alia de [vientibus et] vegetalibus, alia de sentientibus, alia de homine.
5.	 Ibídem, p. 4: Dictum est etiam ad <Physicam> pertinere cognitionem de omni substantia, 

quae suiecta est quantitati et mutationi. Sunt autem inter sensibiles substantias quaedam 
inánimes, aliae animatae, quaedam generabiles, quaedam non. Et de his omnibus est disse-
rendum [phisico]tamquam de propio obiecto.

6.	 Ibídem, p. 8: si tamen consideretur intentio Aristotelis, hic, illa est agere de principio formali 
animati, scilicet de anima. 

7.	 Ibídem, p. 8: est ergo única scientia utriusque, cuius obiectum est vivens, anima vero quasi 
primarium obiectum. 
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diverses sobre si la ciència de l’ànima té com a objecte principal el cos ani-
mat –Jandun, Javeli, Veneto– o bé té l’ànima, com sostenien Albert Magne i 
Tomàs d’Aquino. Suárez definirà els ésser vivents com aquells que tenen en 
ells mateixos els principis de les seves operacions, els quals menen a la seva 
perfecció.8 Hi ha tres classes d’operacions que permeten establir-ne tres 
d’éssers vivents: (a) la material, realitzada pel cos i que és la pròpia dels éssers 
vivents materials, objecte d’estudi de la física; (b) la totalment espiritual i to-
talment immaterial, com l’enteniment dels àngels, objecte del que avui ente-
nem com a metafísica (est certum transcendere gradum <Physicae> et obiectum 
illius <cognitionis>); i (c) la intermèdia: l’enteniment humà, que és immate-
rial i incorpori, però que es troba en el cos i en depèn.9 Creu Suárez que hi 
ha dificultats per determinar a quina ciència pertany la darrera classe, però 
que ens hi pot ajudar l’observació d’una doble distinció en l’ànima racional: 
(a) que és una entitat espiritual independent de la matèria, intel·ligent i amb 
voluntat, que és estudi de la metafísica; i (b) que és forma del cos, principi de 
les operacions materials i dependent dels sentits, i que és estudi de la física.10 
Nogensmenys, acabarà considerant que l’estudi de l’ànima racional pertany 
a la Física: Tamen iudico absolute dicendum esse considerationem animae ratio-
nalis pertinere ad <Physicam>,11 tot i que, en els seus predicats comuns, sigui 
tractada per la metafísica: quamvis secundum praedicata communia Metaphi-
sica consideretur.12 Recordem que, per a Suárez, l’objecte de la metafísica era 
l’ens en tant que ens real.13 

En la relació ànima-cos, indica Salvador Castellote que hi ha un tipus de 
relació transcendental, ja que la funció essencial de l’ànima és informar el cos: 
“Para eso ha sido instituida y escogida naturalmente, teniendo una función 
consistente en su actividad. Es un principium agendi y no un mero receptor. 
Es una relación trascendental. […] No es accidental, sino que constituye el 
sujeto esencialmente.” Aquest relació és, per a Castellote, una “correlació”. 
“Este correlacionismo –escriu– podríamos definirlo como un pensamiento 
metafísico de las cosas reales, que alcanza su punto culminante en una nueva 
concepción de la filosofía, del orden del mundo, de la teoría del conocimi-
ento o epistemología y de las relaciones entre Dios y la creatura, basada en 
la categoría de las relaciones trascendentales. La importancia de la relación 

8.	 Ibídem, p. 16: Nota pro solutione quod illa omnia dicuntur vivere quae intra se habent 
principium suarum operationum pertinentium ad eorum perfectionem.

9.	 Vid. ibídem, p. 16.
10.	 Vid. ibídem, p. 18. 
11.	 Ibídem, p. 20. 
12.	 Vid. ibídem, p. 26. 
13.	 Suárez, Disputationes methaphysicae, I, I, 26: Dicendum est ergo, ens in quantum ens reale 

esse oiectum adaequatum huius scientiae (vol. I, p. 230. Vid. també Enrique Gómez Arbo-
leya, Francisco Suárez S.I. (1548-1617), Granada, Publicaciones de la Cátedra Suárez de 
la Universidad de Granada, 1946, p. 122. 
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como base de la filosofía, intentando superar el sustancialismo aristotélico, 
ha sido modernamente subrayada.”14 I més endavant: “Para Suárez este cor-
relacionismo entre el alma, el cuerpo y las potencias es un misterio asom-
broso, pero que la antropología necesita esclarecer. No se contenta con la 
teoría de la materia y la forma. El hombre es algo distinto, es algo singulare. 
Aunque la antropología puede pertenecer a dos ciencias: la física (en sentido 
aristotélico) y la metafísica, ninguna de ellas puede esclarecer el problema del 
hombre, si no lo considera como algo específico y no como un caso más”.15 

L’ànima racional és absolutament naturalesa i l’home és un ésser natural 
(anima rationalis absolute est natura, et homo, ens naturale). Les operacions 
sensitives humanes procedeixen, en certa forma, de l’ànima racional (opera-
tiones hae sensitivae, etiam secundum specialem modum, quo ab homine fiunt, 
procedunt quodammodo ab ipsa anima rationali ut sic). Riure i altres emocions 
o passions semblants són materials, corporals; ara bé, procedeixen de l’ànima 
racional perquè són pròpies de l’home (ridere et huiusmodi passiones sunt 
materiales, et tanem procedunt ab anima rationali ut sic, quia non conveniunt 
nisi soli homini); i les operacions de l’enteniment, a la seva manera, depenen 
dels sentits i del cos (operationes intellectus suo modo pendent a sensibus et a 
corpore).16 Erren, doncs, aquells que diuen que l’ànima racional pertany a la 
física, en tant que principi vital i sensorial; i els que afirmen que pertany a la 
metafísica per ser principi d’intel·lecció. L’ànima és ànima del cos i per ella es 
constitueix l’home com a home (per illam constitui hominem in esse hominis); 
i, per aquest motiu, es pot dir molt bé que l’ànima racional és objecte de la 
física i que també ho són l’enteniment i la voluntat, els quals dimanen de 
l’ànima. Suárez conclourà que l’ànima racional, amb totes les seves propie-
tats, és absolutament objecte de la física i, parcialment, de la metafísica (Est 
ergo de consideratione Physicae anima rationalis cum omnibus proprietatibus 
suis simpliciter, Metaphysicae vero secundum quid);17 i, per si no ha quedat 
clar, afegirà que la física no tracta de l’enteniment separat del cos i que la 
nostra ànima té un doble estat (quod anima nostra duplicem habet statum): 
un en el cos, objecte de la física, i un altre fora del cos, objecte de la meta-
física, pel fet de concernir més amb l’estat de les substàncies separades.18 
Amb Aristòtil, el Doctor Eximi sostindrà que el cos del qual l’ànima és acte 
ha de ser tal que les seves parts siguin instruments. Aquest cos tindrà vida en 
potència no quan està sense ànima, sinó quan la té; i això li permet conclou-

14.	 Salvador Castellote, “La relación trascendental aplicada a la relación alma y cuerpo en el 
hombre”, Scientia et Fides, 5 (1) /2017, p. 297. 

15.	 Ibídem, p. 301. Castellote remet a la d. 14, q. 9, n. 5 del volum III del De anima de 
Suárez. 

16.	 Vid. Suárez, De anima, p. 24. 
17.	 Ibídem, p. 26. 
18.	 Vid. ibídem, p. 34. 
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re que l’ànima és l’acte primer del cos orgànic, el qual té vida en potència i 
no pot posar en acte la matèria (quia [materiam] no potest actuare). Suárez 
ens oferirà la definició d’actuare: actuare est potentiam suiecti tollere, és a dir, 
actuar és suprimir la potencialitat del subjecte. Del cos i de l’ànima sorgirà 
una unitat pròpia per se. Constatada aquesta unitat, les parts de l’ànima es 
tindran com actes del cos.19 

L’ànima exigeix una matèria més ben disposada que la d’altres formes. 
Aquesta matèria és el cos físic orgànic, que és el de l’home. Amb termes 
aristotèlics, Suárez afirmarà que l’ànima és acte del cos físic orgànic: actus 
corporis physici organici20 i que definirà com aquell que té parts amb diverses 
funcions. Aquestes parts són els òrgans o instruments instituïts per a alguna 
operació.21 La diferència entre l’ànima i les altres formes, doncs, raurà en el 
fet que aquella configura un cos orgànic, i les altres, no.22 Aquest cos està en 
potència per a la vida, és a dir, per a la forma que li conferirà el seu ésser subs-
tancial de vivent, la qual cosa significa que té la capacitat per rebre l’acte.23 
Cos orgànic serà aquell ésser viu constituït per l’ànima, que posseeix organit-
zació substancial, i que es compon de matèria i d’una forma substancial que 
informa de manera diversa les diferents parts de la matèria.24 Indica, tanma-
teix, el filòsof granadí que la forma no està ordenada al cos principalment 
perquè sigui emprat com a instrument de les seves operacions, sinó perquè 
constitueixi el mateix ésser vivent en la seva essència.25 Això és més clar en 
les ànimes materials: la vegetal i l’animal, que, primerament, s’ordenen per 
ésser acte de la matèria, per la qual se sustenten per a ésser, i, posteriorment, 
per ser principis d’acció.26 El principi de viure (vegetare) és vertadera forma i 
també vertader acte primer: est enim principium vegentandi vera forma, atque 
adeo verus actus primus; i el cos que actuarà serà orgànic: corpus autem quod 
actuat est organicum.27 També l’ànima racional, encara que pugui exercir les 
operacions pròpies fora del cos, s’ordena al cos per constituir l’home en la 
seva essència.28  

19.	 Vid. ibídem, pp. 34, 54 i 69. 
20.	 Ibídem, p. 94.
21.	 Ibídem: corpus organicum dici alliud quod habet partes diversarum rationum. Organum 

enim est pars aliqua est quasi instrumentum ad operationem aliquam institutum. 
22.	 Ibídem, p. 96: Est ergo differentia inter animam et alias formas: quod illa informat corpus 

organicum, et non aliae.
23.	 Vid. ibídem, p. 98. 
24.	 Ibídem.
25.	 Ibídem, p. 122: Forma enim non ordinatur ad corpus principaliter ut utatur illo tamquam 

instrumento operationum suarum, sed ut constituat vivens ipsum in completa essentia.
26.	 Ibídem: Quod clarius relucet in [animabus] materialibus, quae primo ordinantur ut sint 

actus materiae a qua substentantur in esse, et deinde ut sint principia operandi.
27.	 Ibídem, p. 140. 
28.	 Ibídem, p. 122: Anima etiam rationalis, quamvis extra corpus proprias operationes exercere 

possit, nihilominus ad corpus ordinatur ut hominem in sua essentia continuat. 
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El coneixement del cos orgànic ens ha de permetre copsar millor l’essèn-
cia i les propietats de l’ànima racional. La potència anorgànica o espiritual 
és aquella que està per damunt de l’orgànic o material. És allò superior a les 
forces de la matèria i que obra amb independència intrínseca de la mateixa 
matèria, com Déu, que és independent de tot òrgan material; són els esperits 
purs, també independents de la matèria perquè no la necessiten per obrar. 
Suárez es pregunta si el principi intel·lectiu humà és quelcom incorpori, sub-
sistent i immortal.29 “El coneixement de l’ànima intel·lectiva –respon– ens 
és tant més difícil en ésser ella més perfecta i més elevada de la matèria. Per 
això, per explicar la seva substància, ens calen molts més elements que en el 
cas de les altres ànimes, sobre les quals no va valdre la pena qüestionar-nos 
si eren incorpòries i immortals, ja que ni tan sols en tenen vestigi”.30 Tota 
potència anorgànica o espiritual, en estar per damunt del material i obrar-ne 
independentment, comporta una certa complicació per al seu corresponent 
coneixement. Com acabem de dir, Déu i els esperits purs són independents 
de la matèria. El Doctor Eximi sostindrà que no podem aconseguir els atri-
buts reals i propis de la divinitat perquè és un ens excel·lent que manté una 
distància considerable i un mínim acord amb els altres ens.31 Manifestarà 
que, per confirmar la incorporeïtat i la immortalitat de l’ànima racional, es 
requereixen més elements que en les altres ànimes a causa de la seva elevació 
sobre l’orgànic; i hi afegeix una nova pregunta: “Són les ànimes dels animals 
immortals?” Hi aportarà arguments d’autoritat d’Aristòtil, Plató, Filopó, Be-
sarió i Ficino, que demostren que la qüestió plantejada només és aplicable a 
l’ànima de l’home; i exposarà els errors més significatius sobre la qüestió.32 
Entre les argumentacions favorables a la negació de la pregunta, sembla sim-
patitzar amb la d’Aristòtil, que conclou, en el 2 De generatione animalium, 
cap. 3, que “totes les ànimes, exceptuada la humana, són materials i mortals, 
ja que, atès que l’activitat se segueix de l’ésser, si la de tota forma és material, 
el mateix ésser serà material”.33 Considerarà cabdal observar què descobrei-
xen la raó natural, l’Estagirita i altres filòsofs sobre aquest assumpte, i què 
ensenya la doctrina catòlica. Per la raó natural, tendim a sostenir que l’ànima 

29.	 Ibídem, pp. 162-163: QUAESTIO 3a Utrum principium intelligendi hominum sit aliquid 
incorporeum, subsistens et immortale.

30.	 Ibídem, p. 162: Cognitio animae intellectivae tanto nobis difficilior est, quanto ipsa est 
perfectior et a materia magis elevata. Et ideo ad illius substantiam explicandam multo plura 
necessria sunt quam in aliis animabus, de quibus non oportuit quaerere, an sint incorporeae 
et immortales, quia neque vestigium habent huius rei. 

31.	 Vid. Disputationes methaphysicae, XXVIII, I, 3.
32.	 Vid. De anima, pp. 164-169.
33.	 Ibídem., p. 164 An animae brutorum sint immortales.- Qua ratione concludit Aristóteles, 2 

De generatione animalium, cap. 3, omnes animas, excepta humana, esse materiales et mor-
tales, quia, cum operatio sequatur esse, si operatio omnis formae est materialis, ipsum esse erit 
materiale.
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és immaterial i subsistent. Aquesta asseveració, però, no és demostrable a pri-
ori, ja que no podem comprendre la nostra ànima com és en si. Llegim: “cal 
demostrar-ho per les activitats que experimentem en nosaltres, en el suposat 
que, per la manera com és l’activitat, es dedueix el caràcter de la potència; 
i de la potència, se’n dedueix la naturalesa del principi en què tal potència 
radica”.34 Per ésser més elevada (quia elevatior est), a la potència o facultat 
espiritual, li és propi de tenir el principi de coneixement, sense ser immutada 
pels objectes materials, de manera que pot conèixer sense impediment les 
coses (potest quascumque res sine impedimento cognoscere).35 Suárez hi afegeix 
que la facultat corporal no és reflexiva i, per tant, no pot conèixer els seus 
actes ni les seves espècies, que són corporals. Això fa que no pugui conèixer 
tots els cossos.36 Els sentits exteriors, ínfims en les facultats cognoscitives 
(infimi inter potentias cognoscitivas sunt), són, d’alguna manera, immaterials; 
i el més perfecte: la vista, és el més immaterial: inter illos est perfectior, ut visus, 
est magis immaterialis. D’això es dedueix que la facultat cognoscitiva reque-
reix una certa immaterialitat; i com més perfecta i més coneguda sigui, més 
immaterial serà: ergo [quo] potentia cognoscitiva fuerit perfectior et magis cog-
noscitiva, eo erit immaterialior.37 Suárez relacionarà els conceptes d’immateri-
alitat i d’universalitat. Com més universal sigui la facultat cognoscitiva, més 
immaterial serà. El nostre enteniment és una facultat universalíssima i res no 
s’escapa al seu coneixement.38 Establirà una escala que va de la materialitat 
a la immaterialitat pel que fa a la relació cos-ànima, i que se’n correspondrà 
amb una de caràcter gnoseològic: dels sentits a l’intel·lecte, i amb una altra 
de categoria ontològica: d’imperfecció a perfecció. 

Pel que fa a la teoria del coneixement, segons Suárez, es concep abans 
el singular que no l’universal (prius concipitur singulare quam universale). 
L’enteniment pot conèixer el singular en forma espiritual per abstracció 
de la forma impresa de les coses materials. L’enteniment coneix el singular 
formant un concepte propi i distint d’ell (intellectus cognoscit singulare for-
mando proprium conceptum et distinctum illius). No és difícil adonar-se que 
l’enteniment forma proposicions amb termes singulars i universals, la qual 
cosa demostra que concep ambdós termes. En dir “Pere és un home”, l’en-
teniment, com a facultat, distingeix “home” de “Pere”; per tant, posseeix un 

34.	 Ibídem, p. 168.
35.	 Vid. ibídem, p. 176.
36.	 Ibídem: Addi etiam potest quod potentia corporea non est reflexiva, et ita non potest cognosce-

re suos actus et suas species, quae corporales sunt, et ideo non posset cognoscere omnia corpora.
37.	 Ibídem, p. 176.
38.	 Ibídem, p. 178: Rursus: ergo potentia universalissima, et quae omnia potest cognoscere, erit 

simpliciter immaterialis, nam sicut se habet simpliciter ad simpliciter, ita magis ad magis; 
intellectus autem noster est universalissima potentia, et nihil subterfugit cognitionem illius; 
est ergo potentia simpliciter spiritualis.
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coneixement diferenciat d’ambdós. El nostre enteniment coneix el singular 
material mitjançant la seva espècie pròpia. Suárez sosté que, quan Aristòtil 
afirma que, a l’enteniment li són propis els universals, i als sentits, els singu-
lars, vol dir que els sentits coneixen només els singulars i que l’enteniment no 
només coneix els universals, sinó també els singulars. L’enteniment avantatja 
els sentits en la capacitat que té de poder conèixer les essències pròpies de les 
coses, que són universals i comunes. L’enteniment pot conèixer directament 
el singular i la primera espècie que se li imprimeix és la de la cosa singular, 
això vol dir que el primer que es coneix és el singular mateix (intellectus potest 
directe cognoscere singulare et prima species quae intellectui imprimitur est rei 
singularis; ergo quod prius concipitur est ipsum singulare). La facultat concep 
primerament allò l’espècie del qual rep en primer lloc. L’enteniment, en 
conèixer el singular per la seva espècie pròpia, entén els diversos singulars, 
fins i tot d’una mateixa espècie, mitjançant espècies diverses, ja que aquestes 
van ésser abstretes de diversos actes de la representació. En el moment mateix 
en què els sentits coneixen un singular, el pot conèixer l’enteniment; però 
no tan fàcilment l’universal, ja que es requereix prèviament conèixer diver-
sos singulars i allò en què convenen, per abstraure’n la naturalesa comuna. 
L’enteniment, doncs, té capacitat per conèixer els individus, com a tals, i 
també per copsar el que sembla ésser comú a aquests individus i que s’iden-
tifica amb l’universal. De la mateixa manera, coneixerà també els gèneres 
per la coincidència de les espècies. L’experiència demostra que, una vegada 
l’enteniment ha format el concepte de la cosa universal, el concep després fà-
cilment sense recordar-se de cap singular. Això és senyal que aquesta espècie 
ha quedat en l’enteniment.

	
Conclusions

L’ànima vegetativa és la primera de totes i fonament de les altres dues: 
anima vegetativa est prima omnium et fundamentum aliarum.39 La matèria 
organitzada ens permet de parlar d’organisme. Tot ésser vivent i amb sentits 
requereix un cos orgànic, que és aquell que només pot subsistir gràcies a l’ac-
tiva coordinació dels seus membres. L’activitat de l’ànima vegetativa només 
es pot exercir en un cos orgànic; i l’ànima sensitiva es podrà només mani-
festar si hi ha una ànima vegetativa; i el mateix passa amb l’ànima racional 
respecte de la sensitiva. 

Tot i que hi ha una distinció qualitativa física entre cos i ànima, Suárez, 
tanmateix, establirà una correlació de classes que va del corpori a l’espiritual, 
del material a l’immaterial. Sostindrà que qualsevol classe menys perfecta és 

39.	 Ibídem, p. 142.
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separable de la més perfecta: la del corpori de la de l’ànima vegetativa; la de 
la vegetativa de la de la sensitiva; i la de la sensitiva de la de la racional.40 

De la unió del cos i de l’ànima, se’n constitueix un únic compost capaç 
d’entendre (ànima racional), de sentir (ànima sensitiva) i d’executar la resta 
d’accions vitals que no són ni racionals ni sensitives (ànima vegetativa). Per 
més que l’ànima sigui espiritual i intel·lectiva, precisa dels sentits, els quals es 
donen en la materialitat, és a dir, en el cos. L’acció del sentits és intrínseca-
ment orgànica i corporal: actio sensuum est intrinsece organica et corporea.41 
El principi sensitiu serà superat pel principi intel·lectiu, el qual operarà per 
una potència immaterial sense instrument corporal, ja que la seva acció és 
immaterial: at vero principium sentiendi superatur a principio ratiocinandi, 
quia hoc operatur per potentiam immaterialem sine instrumento corporeo, quia 
actus eius est immaterialis. El seu cos orgànic fa possible que l’home expressi 
el que és propi de la seva naturalesa. Per l’acció de l’ànima racional, la sen-
sorial pateix una adaptació que la distingeix d’aquella que tenen els animals; 
i per l’acció de la racional-sensorial humana, la vegetativa es distancia de la 
pròpia de les plantes.

Suárez trobarà sorprenent que dos éssers tan diferents com el cos i l’es-
perit s’uneixin estretament i constitueixin una única naturalesa, com és la 
humana, i que l’esperit es perfeccioni amb aquesta unió. Que hi hagi una 
realitat intermèdia com l’home, que comprèn les realitats corporal i espiritu-
al, és un fet prodigiós ignorat per molts filòsofs, però possible per a la saviesa 
divina i en gran manera adequat a l’ordre natural.42 Aquest fet prodigiós de 
què parlava Suárez serà l’objecte d’estudi del que, més endavant, s’anomena-
rà antropologia filosòfica. 

40.	 Ibídem, p. 156: Quilibet autem gradus minus perfectus est separabilis [a perfectiori], ut patet 
inductione, nam gradus corporis est separabilis a gradu vegetantium et iste [a] gradu sentien-
tiumm; iste etiam a gradu ratiocinantium. 

41.	 Ibídem, p. 156.
42.	 Ibídem, p. 283: Mirabilis quidem res, et ideo multis philosphis ignota, divinae tamen Sa-

pientiae possibilis, et naturae ordini maxime conveniens, ut inter res spirituales tantum et 
corpóreas tantum, daretur una quasi [media] inter utramque, quae ambas in se contineret. 
Vid. també Castellote, “La relación…”, p. 301. 
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Resum: Aquest article examina el problema de l’analogia en la metafísica de Francisco 
Suárez i en destaca el paper central en l’articulació de la relació entre l’ens infinit i l’ens 
finit. A partir de l’anàlisi de la Disputatio XXVIII, es mostra com Suárez rebutja tant 
l’analogia de proporcionalitat com l’analogia d’atribució extrínseca pel seu caràcter me-
tafòric, i defensa l’analogia d’atribució intrínseca com l’única adequada per a un tracta-
ment científic de l’ésser. Finalment, s’apunten les implicacions d’aquesta posició per a la 
teologia natural i per a una hermenèutica analògica contemporània.
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Abstract: This article examines the problem of analogy in Francisco Suárez’s metaphy-
sics, highlighting its central role in articulating the relationship between infinite and 
finite being. Focusing on Disputation XXVIII, it shows how Suárez rejects both analogy 
of proportionality and extrinsic attribution on account of their metaphorical character, 
and defends intrinsic attribution as the only form of analogy suitable for a scientific tre-
atment of being. Finally, the paper points to the implications of this position for natural 
theology and for contemporary analogical hermeneutics.
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ensenyar Metafísica a la Universitat de Salamanca.

Introducció: qüestions preliminars sobre el problema de l’analogia

El raonament per analogia és un raonament ubic, juntament amb el 
raonament deductiu, inductiu o abductiu. A més, l’analogia té nombroses 
aplicacions, com ara a l’ hermenèutica, la jurisprudència, les matemàtiques i 
també en filosofía i teologia.
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Si l’analogia importa en filosofia és perquè ens permet un camí intermedi 
entre la univocitat i l’equivocitat o, d’una altra manera, entre l’absolutisme 
i el relativisme. Dit d’una altra manera, ens permet fer justícia a la realitat. 
Igualment possibilita tractar el problema metafísic per excel·lència: què és 
l’ésser?, qüestió que, per Aristòtil, es resol en què és l’ens (Met. VII, c.1). 
Cal assenyalar, a més, que, des de la irrupció del cristianisme en la cultura 
occidental, explica la relació que hi ha entre Déu –el que és– i les criatures.

Les Disputationes de Suárez són rellevants perquè suposen una fita en la 
institucionalització de la metafísica com a disciplina filosòfica. En efecte, 
Suárez funda la metafísica com a disciplina autònoma: li dona la consistència 
d’un tractat separat del tractat de teologia o de la tradició dels comentaris. 
L’estructura i divisió d’aquest tractat té uns efectes sobre la filosofia posteri-
or, per exemple en Wolff i Baumgarten, però també en els diversos Cursus 
Philosophicus de la tradició escolàstica, assenyalant així una agenda de pro-
blemes que ha de tractar aquesta disciplina configurada per cadascuna de les 
LIV disputationes.

L’analogia ocupa en aquest tractat una funció de frontissa sobre la qual 
giren les seves dues parts. En efecte, la Disp. XXVIII és la que dona inici a la 
segona part de les Disputationes. Si en la primera part ha tractat de l’ens en 
general, en la segona tractarà la divisió de l’ens en infinit i finit, i la relació 
que guarden aquests dos tipus d’ens és una relació d’analogia d’atribució 
intrínseca. D’una altra manera: dividim l’estudi de l’ens en dos tractats i 
assenyalem que guarden una relació d’analogia, així la relació de Déu i les 
criatures, en tant que són, és un determinat tipus d’analogia.

Aturem-nos ara en l’estructura de les Disputationes. En primer lloc, tenim 
una introducció o pròleg que no cal passar per alt. Es tracta de Ratio et discur-
sus totius operis, on assenyala que la fi de l’obra és fer una metafísica cristiana 
al servei de la teologia revelada. El motiu és que, segons Suárez, per ser bon 
teòleg urgeix ser bon metafísic. Aquesta metafísica cristiana s’entén també 
com una teologia natural. En segon lloc, Suárez va més enllà del comentari 
de la Metafísica d’Aristòtil. En el seu lloc a partir de l’Index locupletissimus in 
metaphysicam Aristotelis procedeix a una anàlisi en què resumeix el text aristo-
tèlic i extracta les qüestions, que exposa a l’Index disputationum et sectionum 
quae in hoc operi continentur. Després de la Disputatio I De natura primae 
philosophiae seu metaphysicae, que podem veure-la com un discurs preliminar 
sobre la naturalesa de la metafísca, ens trobem dues parts diferenciades. La I 
Pars (Disp. II-XXVII), que aborden la qüestió de l’ens en general, i la II Pars 
(Disp. XXIX -LIII). Divisió de l’ens en infinit i finit. La Disputatio LIV De 
ens rationes la podem considerar un apèndix de summa importància, perquè 
aquest tipus d’ens és, per dir-ho així, un ens per cortesia o un quasi ens.

Si atenem el problema de l’analogia veiem que apareix de mode explícit 
en la Disp. XXVIII, de manera més concreta, a la secc. III. A més, constitu-
eix un preludi per a la Disp. XXIX, que aborda les proves de l’existència de 
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Déu. D’una altra manera, sense una bona teoria de l’analogia, és impossible 
passar a la qüestió de les proves a posteriori de l’existència de Déu, això és, 
sense analogia entis no hi ha teologia natural.

1/ Tesis generals que sosté Suárez en la Disp. XXVIII

«La divisió primera i més essencial de l’ens és aquella que es divideix en 
finit i infinit.» (Disp. XVIII, sec. I, Introducció)

En primer lloc, Suárez divideix1 l’estudi de l’ens en dos grans blocs: l’ens 
increat i l’ens creat, divisió que és equivalent a d’altres com: (a) de part de 
l’ens infinit o increat, és a dir, Déu: ens a se, ens necessari, ens per essència, 
acte pur; (b) de part de l’ens finit o creat: ens ab alio, ens contingent, ens per 
participació o ens en potència.

En segon lloc, sosté Suárez que aquesta divisió és suficient i és adequada 
(es fa càrrec del que diu fer-se càrrec): «La divisió proposada és suficient i 
adequada a l’ens com a ens. (…) pot provar-se fàcilment (…) si tal divisió 
s’exposa sota aquests termes, a saber, ens a se i ens ab alio; ja que, en implicar 
aquests termes una contradicció immediata, la disjunció no pot deixar de 
convenir a qualsevol ens» Disp. XVIII, sec. II, c. 7.

Finalment, la relació que es dona entre els dos termes de la divisió de l’ens 
és anàloga; no és ni unívoca ni equívoca, d’una altra manera: L’ens s’afirma 
anàlogament de Déu i de les criatures. (Disp. XVIII, sec. III, c. 1). L’analogia 
que es dona entre Déu i les criatures és d’atribució intrínseca, com veurem.

2/ La qüestió de l’analogia

És important subratllar que l’analogia també es diu de moltes maneres, és 
analògica, per això Suárez treballa amb interpretacions de l’analogia. La seva 
recerca és un treball d’exegesi que té per objecte establir la relació adequada 
entre Déu i les criatures. Establir aquesta relació implica desfer-se de qualse-
vol tipus de parla metafòrica: el nom de Déu no es pren en va i la metafísica 
no pot fonamentar-se en un parlar metafòric, perquè és una ciència. Suárez 
és un precedent de la idea d’una llengua perfecta. En particular, hem de 
distingir dues fonts primàries i una sèrie d’interpretacions de les mateixes al 
llarg del temps fins a arribar a Suárez. Les fonts primàries són: Pau de Tars i 
Aristòtil; els vímets amb els quals teixim el problema de l’ analogia entis i la 
teologia natural. 

1.	 Concepte de divisió real: dividim un tot, és a dir, distribuïm aquest tot en les seves parts, 
però aquest tot és un tot real o metafísic que cau sota les regles de la lògica. Per això s’ha 
de distingir la divisió lògica -formal- de la divisió real o metafísica. Regles: (1) La divisió 
ha de ser completa i (2) ha de ser exclusiva o… o… (però no totes dues).
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Comparem ara els dos textos següents, que ens permetran entendre mi-
llor el problema de l’analogia i la teologia natural.

D’una banda, Pau de Tars a Romans 1, 20, afirma: 

«(18) Perquè es revela la ira de Déu des del cel contra tota classe d’impietat 
i injustícia de [els] homes que amb [la seva] injustícia tenen emmanillada 
la veritat; (19) perquè entre ells està patent el que es pot conèixer de Déu, 
perquè Déu es [el] va manifestar; (20) perquè l’invisible de Déu (el seu etern 
poder i divinitat), des de la creació del món es pot veure, captat per la intel·
ligència gràcies a les criatures; fins al punt de no tenir excusa (…)» Bíblia 
Cantera-Iglesias.

I, d’altra banda, llegim en Aristòtil (Metafísica IV, cap. 2) que:

«L’expressió “alguna cosa que és” es diu en molts sentits, però en relació amb 
una sola cosa i una sola naturalesa i no per mera homonímia, sinó que, igual 
que “sa” es diu en tots els casos en relació amb la salut –de l’un perquè la con-
serva, de l’altre perquè la produeix; de l’un altre perquè és signe de salut, de 
l’altre perquè es dona en això– i “metge” [es diu] en relació amb la ciència mè-
dica (es diu metge a l’un perquè posseeix la ciència mèdica; a l’altre, perquè 
les seves propietats naturals són adequades a ella; a l’altre perquè és el resultat 
de la ciència mèdica), i podríem trobar coses que es diuen de mode semblant 
a aquestes, així també “alguna cosa que és” es diu en molts sentits, però en 
tots els casos en relació amb un únic principi (…)» (Trad. Tomás Calvo).

Aristòtil també assenyala a l’Ètica a Nicòmac el següent:

«A més, ja que la paraula “bé” s’empra en tants sentits com la paraula “ser” 
(…) És evident, doncs, que els béns poden dir-se de dos modes: uns per si 
mateixos i d’altres per aquests. (…) . Si, d’altra banda, aquells són béns per si 
mateixos, apareixerà per necessitat en tots ells la mateixa noció de bé, com la 
noció de la blancor en la neu i en la *cera. Però les nocions d’honor, prudèn-
cia i plaer són altres diferents, precisament, com a béns; per tant, no és el bé 
una mica comú en virtut d’una idea. Llavors, en quina manera aquestes coses 
són anomenades béns? Perquè no s’assemblen a les coses que són homònimes 
per atzar. Potser per conducta d’un sol bé o per tendir totes al mateix fi, o 
més aviat per analogia?» (Trad. Julio Pallí Bonet)

Ara bé, totes dues fonts han estat objecte de diverses interpretacions. 
Vegem-les amb un cert detall. La font paulina ha estat tradicionalment 
entesa com a fonament de la possibilitat del coneixement natural de Déu. 
Així des de Tomàs d’Aquino fins a la Constitució Dei Verbum (Cap. I, art. 
6) del Concili Vaticà II. L’esmentat punt de la citada constitució dogmà-
tica resumeix la doctrina catòlica sostinguda per Tomàs d’Aquino i els seus 
seguidors.
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«El Sant Sínode professa que l’home “pot conèixer certament Déu amb la 
raó, per mitjà de les coses creades” (cf. *Rom. 1, 20); i ensenya que, gràcies 
a aquesta revelació, “tots els homes, en la condició present de la humanitat, 
poden conèixer fàcilment, amb absoluta certesa i sense error, les realitats 
divines, que en si no són accessibles a la raó humana”.»

L’Església catòlica apostòlica (i romana) té una concepció optimista de la 
raó. La fe s’entén com a fe raonable i, per tant, Déu és una realitat accessible 
a l’ésser humà no sols per la revelació, sinó també per la llum natural. No 
obstant això, en l’àmbit evangèlic, Karl Barth, en el seu Comentari a l’epístola 
als romans2 (1928 / 1998 trad. esp.: pàgs. 93-96) considera una altra inter-
pretació que posa en relleu l’alteritat absoluta de Déu i la incapacitat de la 
nostra raó per acostar-nos a Ell. La religió és materia de fe, no d’especulació 
metafísica. El mateix Barth, en la seva Dogmàtica eclesial, rebutja clarament 
l’analogia entis subratllant la primacia de la fe en la revelació enfront del po-
der limitat de la raó humana. La fe s’oposa a la raó, de manera que és millor 
entendre-la no com a opció raonable, sinó com mera fidúcia que, com asse-
nyala Urdánoz (2023, p. 23), és «l’esperança certa, seguretat o confiança que 
es posa en alguna cosa. L’element intel·lectual desapareix en aquest sentit o 
queda absorbit pel purament fiducial. Mes la confiança pertany ja a l’afecte 
o la voluntat, no a l’ intelecte».

Podem dir que, pel que fa a la teologia natural, la interpretació catòlico-
romana és optimista, la raó, pels seus propis mitjans, pot tenir certesa de 
l’existència de Déu. La fe, per tant, és racional i raonable. Es compleix el 
que va dir Ortega y Gasset respecte de l’entusiasme racionalista de Tomàs 
d’Aquino, que fa de Déu un professor de filosofia.3 Per això mateix la idea 
d’una filosofia cristiana és un escàndol per al cristianisme original, per a 

2.	 «En una contemplació serena, objectiva, sense prejudicis religiosos “des de la creació del 
món es deixa veure”, constatar i comprendre en les obres de Déu el No diví que ens re-
corda les nostres barreres i ens remet més enllà d’elles. Res pot impedir que el cognoscible 
de Déu ens fiqui en la crisi més saludable si nosaltres mateixos no ho impedim. Ja hi som 
si volem “veure amb la intel·ligència”. I el que “es deixa veure a la intel·ligència” com a 
fet *inobjectable és el següent: l’invisible de Déu és, d’acord amb el missatge de la resur-
recció “poder etern i divinitat” de Déu. Precisament això. El fet que no podem saber res 
de Déu, que nosaltres no siguem Déu, que calgui témer el Senyor, és la seva excel·lència 
enfront de tots els déus, és el que el caracteritza com a Déu, com a Creador i Redemptor 
(1,16)». Karl Barth, Comentario a Carta a los Romanos, Comentari a l’Epístola als Romans 
1998 pàgs. 93-96.

3.	 Ortega y Gasset diu que: «Sant Tomàs va poder pensar així perquè el seu entusiasme 
racionalista el fa, per descomptat, pensar Déu com a ser raonable per excel·lència. Déu 
és, abans de res, intel·lecte, raó –en suma, és lògica. Aquesta lògica, intel·ligència i raó di-
vines són infinites, mentre que la lògica, la intel·ligència i la raó humanes són limitades. 
Però això implica que tenen aquelles i aquestes una textura comuna, encara que aquelles 
desbordin en extensió infinitament aquestes». José Ortega y Gasset, En torno a Galileo, 
Madrid, Tecnos, 2012, p. 251.
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aquell que, reaccionàriament, voldrà restaurar Luter «quant s’ha anomenat 
filosofia cristiana ha estat més aviat la traïció intel·lectual a l’autèntica intu-
ïció del cristianisme» (2012, p. 245), opinió a la qual se suma Leo Strauss 
(2020, p. 19 et passim) quan assenyala que hi ha una tensió essencial entre 
Jerusalem i Atenes, la fe –el que demana Déu-– no és el logos d’Atenes.

No obstant això, la interpretació de Barth no és tan optimista, la raó es 
mostra incapaç enfront de la insondabilitat del misteri de Déu. Tot el que 
Déu és, és accessible perquè Déu es revela, no perquè la raó pugui aproxi-
mar-se a Ell, ni molt menys, tenir certeses. La fe no entén d’aproximacions 
racionals. Déu exigeix fidúcia, no raons. Podrà desenvolupar-se el dogma 
raonablement, però no podrà haver-hi alguna cosa així com una teologia 
natural. La raó no pot tenir cap certesa sobre Déu, només pot mirar de posar 
ordre i comprendre el misteri que exigeix una adhesió plena.

Considerem ara les fonts aristotèliques. Aristòtil empra la paraula analo-
gia en comptades ocasions. Com pot veure’s, no ho fa en el text de la Meta-
física, sinó en el de l’ Ètica a Nicòmac, que repeteix, a més, a l’ Ètica eudemia 
(I, cap. 8 i VII, cap.2).

Entenem així l’analogia de l’ésser «L’expressió d’alguna cosa que és es 
diu en molts sentits» des del text de l’Ètica a Nicòmac (I, 6) que esmenta 
explícitament el terme analogia i no el terme homonímia, que és el que diu 
el text de la Metafísica. Ara bé, el text de l’Ètica a Nicòmac, que ens permet 
la interpretació analògica del concepte de ser és un text que al seu torn ha 
estat interpretat per la tradició. De fet, Suárez l’interpreta a la llum de l’es-
cola tomista i, en particular, a la llum de Tomás de Vío, cardenal Gaietà; de 
Silvestre de Ferrara i de Domingo de Soto (Cf. Disp. XXVIII, Cap. III, 5). 
Tots aquests autors van desenvolupar un determinat punt de vista sobre el 
problema de l’analogia.

Hem vist que la relació entre Déu i les criatures, és a dir, el tot existent, 
és anàloga, almenys això és el que la tradició consigna. Suposa això un gran 
pas enfront de les posicions univocistes i equivocistes, però no acaba de fer 
justícia al que és. Els tractadistes de l’escola tomista, entre ells, Tomás de 
Vío, han mirat de posar ordre, és a dir, interpretar el text d’Aristòtil com prè-
viament va fer Tomàs d’Aquino i, al seu torn, tenen la veritat de l’Escriptura 
a la qual, malgrat l’optimisme racionalista, no poden trair. La fe exigeix ser 
compresa i articulada racionalment, aquesta és la raó d’una filosofia cristiana, 
projecte amb el qual Suárez es comproment. La distància històrica exigeix 
també que Tomàs sigui interpretat i d’això s’ocupa Tomás de Vío, en el seu 
cèlebre tractat compost durant les vacances estivals De analogia nominum.

El cardenal Gaietà sosté en De analogia nominum que «tots els anàlegs 
es redueixen a tres modes d’analogia: a l’analogia de desigualtat, a l’analogia 
d’atribució i a l’analogia de proporcionalitat» (De an. Nom. Cap. I). Convé 
tenir en compte aquesta triple divisió que ha fet fortuna en la història i que, 
no obstant això, pot ser encara més enriquida. 
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1/ L’analogia de desigualtat o analogia secundum inaequalitatem és la que 
més s’aproxima a la univocitat. Aquest nom el devem al mateix Tomás 
de Vío, Tomàs d’Aquino la denominava analogia secundum esse et se-
cundum intentionem, segons Santiago del Cura seguint el P. Ramírez, 
també denominada analogia física. La definició que dona és la següent: 
«les coses així anàlogues són aquelles el nom de les quals és comú i la 
raó significada per aquest nom és lògicament idèntica, però realment 
distinta» (Cf. Del Cura, 1973, p. 98). Per exemple, el terme planta, 
pres com a gènere és el mateix per a totes les plantes, però físicament 
distingim el gerani de la farigola, del romaní o de l’herba sana. El 
terme planta, des del punt de vista lògic, és unívoc, però des del punt 
de vista físic no pot ser sinó anàleg. Aquesta analogia no sembla que 
Suárez la reculli en la citada Disp. XXVIII.

2/ L’analogia d’atribució, el nom de la qual també era emprat per Aver-
rois i Tomás, i dels quals la pren Cayetano. Cayetano la defineix així: 
«Anàlegs per atribució són aquells el nom dels quals és comú, i la raó 
corresponent a aquest nom és la mateixa quant al terme i diversa quant 
a les relacions a ell» (De an. nom. Cap. II) L’atribució és la relació 
d’una cosa amb una altra, assenyala Santiago del Cura, seguint el P. 
Ramírez, que «es diu d’“atribució” perquè en ella la forma o raó anà-
loga comuna a dos o més subjectes des d’un d’ells s’“atribueix” als 
altres». L’exemple paradigmàtic és el citat per Aristòtil en Met. IV, 
Cap. 2 a propòsit de l’orina. Aquesta analogia es diu de proporció 
simple, així també la va conèixer Suárez, com s’ha vist anteriorment. 
Santiago del Cura assenyala que: «L’essencial d’aquesta analogia és 
el ser proporció simple, és a dir, el tenir un sol terme de compara-
ció. Aquest terme es diu “famós analogat”, “príncep dels analogats, 
“sum analogat”, “analogat principal”. (…) I és així, perquè en ell la 
forma o raó anàloga es verifica d’un mode primordial, perfecte, com 
en subjecte propi i a més d’ell reben els altres el seu ser analogats. Per 
això es diuen «analogats menors» (Del Cura, 1973, p. 101). Aquesta 
analogia la coneix Suárez, però la divideix, seguint Tomàs d’Aquino 
(Quaest. 2, De veritate, art. 11) en dos tipus: intrínseca i extrínseca 
(Disp. XXVIII, III, 14). Aquí és on rau el nucli de la qüestió que ens 
interessa segons Suárez i que veurem immediatament després d’expo-
sar l’analogia de proporcionalitat.

3/ L’analogia de proporcionalitat o analogia de proporció de proporcions 
és la veritable analogia segons la majoria dels tomistes abans i després 
de Suárez (i.e. Gredt o Beauchot). Tomás de Vío la defineix de la ma-
nera següent: «Es diuen anàlogues per proporcionalitat aquelles coses 
el nom de les quals és comú i la raó o noció corresponent a aquest nom 
és la mateixa proporcionalment» (De nom. Anal., Cap. III). Afegeix, a 
més, que «aquesta analogia és al capdavant de les altres esmentades per 
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la dignitat i el nom. Per la dignitat, perquè aquesta analogia es fa en 
el gènere de la causa formal inherent, perquè predica allò que es troba 
en cadascun dels membres; en canvi, l’altra es fa per denominació ex-
trínseca. I pel nom, perquè en la llengua grega (de la qual hem rebut el 
terme analogia) es diu anàlegs solament aquests» (ibíd.). Els exemples 
que addueix el cardenal Gaietà són de dos tipus: (1) el veure a la visió 
corporal el que és a la visió intel·lectual, d’una altra manera, són 
semblants per proporció. Un altre exemple seria dir que la matemà-
tica és a la física el que la filosofia és a la teologia. (2) 8 és a 4 com 6 
és a 3. De manera més formal: a és a b com c és a d, d’on se segueix 
que, amb raó la proporcionalitat és una proporció de proporcions. Si 
usem termes com el veure, la matemàtica o la filosofia, aquestes pro-
porcions són figurades, és a dir, pròximes a la metàfora. No obstant 
això, si només considerem termes numèrics, la metàfora desapareix 
per complet. El mateix succeeix si prenem el significat dels termes 
dins d’un mateix gènere. Suárez ho nota i assenyala que «no tota 
proporcionalitat basta per constituir analogia de proporcionalitat; 
perquè aquesta proporció de relacions pot trobar-se entre realitats 
unívoques o absolutament semblants; en efecte, en la mateixa relació 
en què es troba quatre respecte de dos, es troba també vuit respecte 
de quatre, i igual que l’home es compara amb els seus sentits o amb 
el principi de sensibilitat, de la mateixa manera es compara el cavall 
amb els seus, sense que, no obstant això, tal proporció constitueixi 
una analogia ni un altre gènere cap de nom comú, ja que el nom 
unívoc d’animal o duple no es pren en aquesta comparació, sinó de 
la unitat de raó [significat] que es troba en cadascun dels membres» 
(Disp. XXVIII, III, 10). La proporcionalitat no comporta necessà-
riament analogia, entre altres coses perquè l’analogia subratlla una 
cosa intermèdia entre la univocitat i l’equivocitat. Suárez exclou la 
proporcionalitat matemàtica, cosa que no van fer ni Tomàs d’Aquino 
ni els seus seguidors tomistes. El P. Ramírez (1953, pàg. 191-192) fa 
un judici molt ponderat sobre Suárez i Gaietà: Suárez seria un anti-
gaietanista fins a la mania a negar el valor científic de la proporciona-
litat que cobra valor únicament en matemàtiques. Per contra, Gaietà 
hauria restringit en excés l’analogia d’atribució a costa de l’analogia de 
proporcionalitat, just al revés que Suárez. No obstant això, les raons 
de Suárez seran poderoses, es tracta de bandejar l’ús metafòric que, al 
seu judici, comporten les diverses formes d’analogia excepte l’analogia 
d’atribució intrínseca.
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3/ La solució suarista

Tornem a Suárez i a la qüestió aristotèlica, no s’oblidi com comencen les 
Disputationes, amb un Index locupletissimus de la Metafísica de l’Estagirita. 
Explícitament Suárez refereix al text de l’Ètica a Nicòmac en la mateixa Disp. 
XXVIII, cap. III, 4, en què Suárez mira de reconstruir racionalment les raons 
que porten Duns Escot (In I, dist. 3, q. 1 i In III, dist. 8, q. 2) a afirmar sui 
generis, que la noció d’ens és unívoca, això és, «que l’ens es diu unívocament 
de Déu i les criatures». En aquesta reconstrucció, Suárez introdueix la divisió 
de l’analogia en analogia d’atribució i de proporcionalitat, que no és sinó una 
interpretació del text de l’Ètica a Nicòmac. Vegem com ho diu:

«En tercer lloc, s’explica això més àmpliament per la distinció de l’analo-
gia; sol, en efecte, distingir-se comunament una doble analogia: una, a la 
qual molts diuen analogia de proporcionalitat, i una altra de proporció; uns 
altres, en canvi, diuen analogia de proporció la primera, i d’atribució la sego-
na, dada que adverteixo únicament en atenció a l’equivocitat dels termes, 
perquè la cosa és la mateixa. Aquesta divisió la va ensenyar expressament 
Aristòtil al llibre I de l’Ètica, c. 6, en què anomena analogia d’atribució 
la que resulta per procedència d’un o per referència a un, mentre que de 
l’altra en diu comparació de raons. La primera analogia, doncs, es pren de 
la proporció de moltes coses amb vista a uns certs termes, i consisteix en 
el fet que el primer analogat rep tal denominació per raó de la seva forma 
absolutament considerada, mentre que l’altre, per més que rebi una deno-
minació semblant en virtut de la seva forma, no és, no obstant això, perquè 
es consideri en absolut, sinó perquè amb vista a ella té una certa proporció 
amb la relació que el primer analogat té amb la seva forma; per exemple, 
de l’home es diu que riu en virtut de l’acte propi de riure absolutament 
considerat; del prat, en canvi, es diu que riu per raó de la seva verdor, 
no en absolut, sinó quan un prat verd guarda una certa proporció amb 
l’home que riu. I per ser aquesta una proporció entre dues relacions, per 
això mateix sol dir-se de proporció de proporcions o proporcionalitat. La 
segona analogia està presa de la relació amb una forma, que pròpiament i 
intrínsecament existeix en un només, mentre que en un altre existeix im-
pròpiament i extrínsecament».

Observi’s que (1) Aristòtil no parla d’atribució, etiqueta que, presa de 
Gaietà, aplica a la interpretació del text aristotèlic i (2), en contra del sostin-
gut per Aubenque, Suárez es refereix en tot moment a la proporció, que és 
el que significa el concepte d’analogia. L’analogia d’atribució és una analogia 
de proporció, només que aquesta proporció és simple. La proporció, que és 
el propi de l’analogia, no es discuteix en cap moment, l’única cosa que es fa 
és adjectivar-la a fi de distingir espècies. Suárez hi insistirà, com veurem im-
mediatament. De moment, provarem d’ordenar les dues espècies d’analogia, 
que després especificarem amb més detall.
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Tipus d’analogia
(La terminologia 
varia segons els 

autors)

Com interpreta Suárez 
que és entesa per 

Aristòtil
Exemples

De proporcionalitat
(De proporció)

Comparació de raons 
(proporció entre 
dues relacions o 
proporcionalitat)

L’home riu i el prat riu.
La rialla és a l’home com 
el prat riu en raó de la 
seva verdor. Ús metafòric.
(El segon analogat guarda 
una relació de proporció 
amb la realitat del primer 
analogat.)

De proporció 
(D’atribució)

Relació amb una 
forma que existeix 
intrínsecament en 
només un –analogat 
propi– i en l’ altre 
existeix impròpiament i 
extrínsecament.

Sa es diu de l’ animal, de 
la medicina i de l’orina.
Ús metafòric.
(Hi ha un analogat 
propi i els altres es diuen 
impròpiament, però amb 
relació al primer analogat: 
És de l’animal de qui 
pròpiament es diu que 
és sa.)

Suárez afirma que cap dels dos tipus d’analogia és adequat per tractar la 
relació de Déu amb les criatures «de Déu i les criatures no es troba en l’ens 
cap d’aquestes analogies» (Disp. XXVIII,cap. III, 4) Ara bé, sosté que l’ana-
logia d’atribució sí que permet elaborar un argument que desenvoluparà a 
les seccions 10-17 del citat capítol. D’una altra manera, Suárez exigeix una 
precisió més gran que la que s’obté distingint els tres tipus d’analogia que 
Cayetano consigna. No nega la relació d’analogicitat entre Déu i les criatu-
res, però sí que nega que tant l’analogia de proporcionalitat com la d’atribu-
ció ens permetin tractar el tema adequadament. Veurem les raons per negar 
aquests dos tipus d’analogia:

En l’analogia entis no trobem analogia de proporcionalitat: no ens ser-
veix perquè «la criatura és denominada ens pel seu ser absolut i no per cap 
proporció que tingui amb vista a l’ésser de Déu» (ibíd.). Ampliarà aquesta 
argumentació a la secc. 11, en què assenyala dos aspectes importants: (1) per-
què es doni aquesta analogia de proporcionalitat ha de ser el cas que un dels 
termes sigui absolutament tal segons la seva forma, i l’altre, no. Però resulta 
que no podem dir que Déu és ens i que l’home o qualsevol criatura no és 
ens, ja que existeix fora del no-res. En conclusió: no és aplicable l’analogia de 
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proporcionalitat. (2) Tota analogia de proporcionalitat implica un element 
de metàfora o impropietat, com veiem en l’exemple «l’home riu i el prat riu». 
No obstant això, l’existència de les criatures no és metafòrica, «en aquesta 
analogia del ser no existeix cap metàfora o impropietat, ja que la criatura és 
ser veritable, pròpiament i absolutament».

En l’analogia entis tampoc trobem un cas d’analogia d’atribució tal com 
s’ha entès habitualment: quant a l’analogia d’atribució, «la criatura no es 
denomina ens per denominació extrínseca [tal com passa amb l’orina res-
pecte de la salut] en funció de l’entitat de Déu» (ibíd.). Ampliarà aquesta 
argumentació a la secc. 12, assenyalant que Déu i la criatura no expressen 
analogia d’atribució a un tercer: no hi ha atribució de Déu i la criatura a un 
tercer, perquè no hi ha res anterior a Déu i perquè, en qualsevol cas, l’ésser 
humà va començar per referir-se a les coses com sent i, després, es va referir 
a Déu com a existent perfecte. Sigui com sigui, tal com especificarà a la secc. 
12, l’analogia d’atribució, si es pren extrínsecament, que és com s’ha pres 
habitualment, no ens serveix. Igual que l’analogia de proporcionalitat, té un 
component de metàfora que convé eliminar en tractar l’analogia extrínseca. 
Vegem aquesta important qüestió amb més detall.

La solució suarista és l’analogia d’atribució intrínseca, que, segons ell (i 
el P. Ramírez), la va considerar el mateix Tomàs d’Aquino i la va ignorar 
Tomás de Vío en concedir més importància a l’analogia d’atribució. Vegem 
ara en què es diferencia l’analogia d’atribució extrínseca de la intrínseca i per 
què aquesta és l’analogia que convé a l’hora d’establir les relacions entre Déu 
i les criatures.

Per entendre bé l’aportació de Suárez, que, segons ell, no és més que la 
interpretació correcta de Tomàs d’Aquino, que, segons el P. Ramírez parla 
també de l’analogia d’atribució intrínseca (analogia secundum intentionem et 
secundum esse i no secundum intentionem et non secundum esse, com sosté a In 
I Sent., dist.19.q. 5.a2 ad 1), cal apuntar directament a les últimes línies de 
la Disp. XXVIII, en què afirma, en contra dels que pensen que entre Déu i 
les criatures es dona analogia de proporcionalitat, el següent:

«A la segona raó es respon que amb aquest argument queda degudament 
provat que l’ens no pertany a aquella classe d’anàlegs que es prediquen per 
metàfora o translació, però que d’aquí no se segueix que no sigui anàleg de 
cap mode. En efecte, aquella característica del nom anàleg, a saber, el no ser 
comú a molts en virtut d’una imposició única, no pertany a l’essència de tots 
els anàlegs, sinó únicament a la d’aquells que es prediquen per metàfora o 
translació. Per això cal parar esment en què aquesta analogia translatícia o 
metafòrica, encara que tingui cert fonament en les coses, no obstant això no 
s’origina d’elles en absolut, sinó de la imposició i ús dels homes. En canvi, 
aquesta analogia de l’ens [analogia d’atribució intrínseca] es funda i origina 
en absolut (omnino) en les coses mateixes, les quals tenen entre si tal grau de 
subordinació, que, com a ens, exigeixen necessàriament el ser referides a un, 
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no podent, en conseqüència, aplicar-se el nom d’ens per significar en confús 
allò que posseeix l’ésser, sense que consegüentment hagi de significar moltes 
coses en relació amb una, sent d’aquesta sort *anàleg no per translació, sinó 
per significació pròpia i veritable» Disp. XXVIII, III, 22.

Repari’s bé, Suárez vol bandejar la metàfora. D’una altra manera, una on-
tologia, un parlar sobre els ens, ha de ser un parlar recte, científic, no metafò-
ric o traslatici. Ni l’analogia de proporcionalitat ni la d’atribució o proporció 
simple són adequades per a tal fi. Ambdues estan viciades de metaforicitat, 
per això urgeix encunyar un terme que la bandegi, aquest terme és l’analogia 
d’atribució intrínseca, una analogia segons la intenció significativa i l’ésser 
de la cosa. Suárez no s’inventa l’analogia d’atribució intrínseca, subratlla, 
no obstant això, que és l’única apta per tractar científicament el problema 
metafísic: l’ésser –com a ens i participi–. Un altre judici molt distint, que ja 
es van encarregar els seus contemporanis de realitzar és si aquesta és la carac-
terització adequada.

L’analogia d’atribució intrínseca es diferencia de l’extrínseca, que precisa-
ment es funda «en l’ésser propi i intrínsec que té respecte de Déu una relació 
o dependència essencial» (Disp. XXVIII, III, 16). I això és així perquè la 
criatura és ens per participació, depèn de Déu, però el seu ser ens no és ser un 
pur res ni molt menys una metàfora, és un ésser, només que participat, «tota 
criatura és ens en virtut d’una relació amb Déu, a saber, quan d’alguna ma-
nera participa o imita l’ésser de Déu; i quan posseeix ser depèn de Déu molt 
més essencialment que depèn l’accident de la substància» (ibíd.). D’una altra 
manera, la criatura no és un pur res, té ser, però subordinat a l’ésser de Déu.

Ara bé, Suárez s’afanya a afirmar: «Es dona veritable analogia d’atribució 
entre els membres que posseeixen la forma intrínsecament» (Disp. XXVIII, 
III, 17) i remet a Metafísica V, 6, en què s’afirma «esse unum secundum 
analogiam quaequmque se habent ut ad aliud» seguint la traducció llatina de 
Moeberke. La traducció de Yebra, més fidel a aquest es diu: «segons analogia, 
tot el que és com una cosa amb vista a una altra», la de Tomás Calvo diu, per 
contra «per analogia les que guarden entre si la mateixa proporció que guar-
den entre si altres dues», que no quadra aparentment amb la literalitat del 
text grec. Sigui com sigui, la raó o el significat d’ens en Déu i en les criatures 
no pot ser únívoca, sinó anàloga en un sentit que preservi la diferència entre 
l’ésser infinit i l’ésser finit.

4/ Conclusions

La discussió posterior és polèmica. Hi ha hagut suaristes i antisuaristes. 
Gredt considera que Suárez s’equivoca, Joaquín Carreras Artau és partidari 
de l’analogia d’atribució. Beuchot es plega als arguments de Tomás de Vío. 
Una articulació bastant bona de la discussió és la que elabora el P. Ramírez, 
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que mereixeria en si mateix diversos articles i llibres tal com succeeix amb 
Suárez.

El P. Ramírez articula una gradació dels diferents tipus d’analogia que té 
en un dels extrems la univocitat, i en l’altre, l’equivocitat. Així:

UNIVOCITAT
	 Analogia de desigualtat
		  Analogia de proporcionalitat pròpia
			   Analogia d’atribució intrínseca
				    Analogia de proporcionalitat metafòrica
					     Analogia d’atribució extrínseca

						      EQUIVOCITAT

					     (Pres de Del Cura, 1973, p. 91)

Com pot veure’s, l’analogia d’atribució intrínseca ocupa el just punt mit-
jà entre la univocitat i l’equivocitat, és l’analogia que equidista de tots dos 
extrems i que, al seu torn, s’allunya de la metaforicitat, és la que fa plena 
justícia a l’en part igual, en part divers. A partir d’aquí tot són problemes que 
excedeixen les modestes pretensions d’aquesta presentació del problema. No 
ens dona la totalitat del real. Explica la via descendent o vertical, però no la 
relació dels altres ens entre si.

No sembla que quedi explicada per l’analogia d’atribució intrínseca, sinó 
per una certa proporcionalitat. Realment podem expurgar la metaforicitat 
i el sentit traslatici? I cosa que és més interessant, així podem dir que com-
prenguem?

No s’oblidi que unívoc, equívoc i anàleg s’aplica als termes. La recerca, 
doncs, té a veure amb la naturalesa dels termes que emprem per parlar del 
problema de l’ésser, que, des de la irrupció del cristianisme en la cultura oc-
cidental, és el problema de la relació de Déu amb les criatures. En els temps 
de la mort de Déu això pot resultar estrany al lector ignorant de la història 
de la filosofia i fins i tot al filòsof professional que manqui de perspectiva 
històrica. No obstant això, aquesta perspectiva és imprescindible en contra 
d’aquells que creuen que es pot fer metafísica com si res hagués passat, des 
d’un punt de vista amb pretensions de totalitat, és a dir, des del punt de vista 
de cap part. Si alguna cosa ensenya la tradició continental del passat s. xx és 
que el temps importa com importa igualment la pròpia vida, que és projecte 
temporal i vida narrada.

L’analogia importa, i molt, sense analogia entis no hi ha cap possibilitat 
de fer teologia natural. D’una altra manera, la (in)viabilitat d’aquesta dis-
ciplina a la qual Kant talla el cap per substituir-la per una teologia moral i 
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després Hegel ressuscita en forma d’una teodicea de la història depèn, fins 
a Kant, de la qüestió de l’analogia. Prendre’s de debò la mera possibilitat 
d’una teologia natural suposa pretendre un llenguatge científic per a això, de 
manera que el tractament del problema no pot confondre’s amb una figura 
retòrica com la metàfora. Suárez és un precursor de dues idees importants: 
(1) la metafísica com a ciència –idea que mirarà de destronar Kant–. (2) La 
qüestió de la cerca d’un llenguatge perfecte –no metafòric– que permeti fer 
ciència. D’aquí se segueixen dues conseqüències: (1) la supèrbia del projecte 
metafísic que anticipa la idea d’una raó omnipotent –que el s. xx ha des-
tronat definitivament excepte comptades excepcions– i (2) la il·lusió d’un 
llenguatge perfecte, il·lusió que arriba fins a la primera filosofia analítica i que 
posa de manifest que l’ésser humà és un animal metafòric. Després, el pro-
blema és com conviure amb l’analogia i la metàfora –companys inseparables 
en la tasca de pensar i viure– o, d’una altra manera, com parlar de metafísica 
sense caure en banalitats o acabar fent (dolenta) literatura.

Es pot ser suarista avui dia? No és gaire clar què és ser suarista si no és a 
la llum de la tradició d’una hipotètica filosofia cristiana. El que sí que és clar 
és que la qüestió de l’analogia importa al marge del projecte de la teologia 
natural i importa perquè pot veure’s com el fonament de l’activitat exegèti-
ca, és a dir, la qüestió hermenèutica ha d’abordar com a tasca metareflexiva 
la qüestió de l’analogicitat. Noti’s bé que Suárez admet l’analogicitat de la 
pròpia analogia, d’una altra manera, com ja s’ha assenyalat, l’analogia no 
és menys anàloga. I els diferents tipus d’analogicitat no fan sinó enriquir 
la panòplia de relacions que es poden donar entre termes acostant-se més o 
menys a la univocitat o l’equivocitat. Totes les formes d’analogia suposen 
una possibilitat de relació. Ara bé, el que Suárez adverteix és que no totes són 
idònies per al tractament del problema metafísic, a saber, el com es diuen 
els múltiples sentits de l’ens quan la divisió principal en metafísica es dona 
entre l’ens a se i l’ens ab alio, en aquest cas, l’única relació analògica que pot 
sostenir-se és l’analogia d’atribució intrínseca. I una de les raons és que no 
sembla presentar cap tret de metàfora, així doncs, es pren molt de debò el 
precepte de «No et fabricaràs escultura ni cap imatge del que existeix en els 
cels per dalt o del que hi ha en la terra per baix, o del que hi ha en les aigües 
sota terra» (Ex. 20, 4) i «No profereixis en va el nom de Jahveh, el teu Déu; 
perquè Jahveh no jutjarà innocent qui profereixi el seu nom en va» (Ex. 20, 
7). Tal vegada la meva interpretació és una miqueta estricta, no obstant això, 
l’èmfasi constant de Suárez per bandejar la metàfora em planteja aquesta 
possibilitat exegètica que, tal vegada, no va considerar i que al meu parer 
fan de l’Eximi un possible antecedent de l’intent propi del s. xvii per nome-
nar les coses correctament, tal com van assenyalar, entre d’altres, el mateix 
Comenius i Thomas Hobbes. El respecte a Déu comporta una rectitud del 
nomenar. La meva pregunta, a la qual no em veig capaç de respondre de mo-
ment, és si potser podem veure la metàfora com una mena d’idolatria. Temo 
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que la finitud del nostre enteniment i la naturalesa pròpia del nostre llen-
guatge no ens faci sinó prendre’ns més de debò la metàfora per llevar l’encís 
d’un llenguatge que, en essència, es constitueix metafòricament. La cerca de 
la llengua perfecta, com les pretensions científiques de la metafísica, no són 
més que il·lusions necessàries que, després del treball de l’esperit, ens posem 
davant la pròpia realitat inabastable i misteriosa, ens situen davant el límit 
de la nostra finitud que, encara volent-lo traspassar, ens deixa en aquesta riba 
a l’espera de Caront. L’escala de Jacob és un somni i una esperança, però no 
una realitat immediata.

Com hem pogut veure, l’analogia, des d’Aristòtil fins als nostres dies, exigeix 
un esforç interpretatiu. Tomàs interpreta Aristòtil, i l’escola tomista interpreta 
Tomàs i Aristòtil com nosaltres, a l’altura dels temps, interpretem el passat 
filosòfic per fer-nos càrrec de la nostra situació intel·lectual. I l’artifici lògic que 
ens permet tal feina és precisament l’analogia, per això, amb raó, Beauchot ha 
assenyalat la importància d’una hermenèutica analògica. Volem comprendre, i 
només ho podem fer des del nostre present, qualsevol indici cap al passat ha 
de procedir d’una relació analògica que ens permeti establir un pont entre la 
nostra narrativa i el relat que configura la tradició occidental.
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Hasan Hanafi (el Caire, 1935-2021) va estudiar a la Universitat del Cai-
re, on es va llicenciar en Filosofia el 1956. Continuà els seus estudis a la 
Sorbona, on es va doctorar en Filosofia l’any 1966. A París va ser deixeble 
dels orientalistes Robert Brunschvig, de religió jueva, i de Henri Corbin, 
dedicat a la shiʿa, i de dos filòsofs cristians: Paul Ricœur, protestant, i Jean 
Guitton, catòlic amic de Pau VI, entre uns quants més. A Jean Guitton li 
agraeix haver obrat en ell una transmutació “re-creant-lo com a investigador” 
(Méthodes 1965, IX). Així mateix, Louis Massignon, un catòlic compromès 
amb la reforma de l’Església, no només el va ajudar molt personalment, sinó 
que també li va obrir nous horitzons intel·lectuals.

Defensades les dues tesis requerides per al doctorat d’État, l’any 1966 
Hanafi va tornar a Egipte per ser catedràtic al Departament de Filosofia de 
la Universitat del Caire. Des de llavors va exercir la seva activitat docent i 
investigadora a aquesta universitat, activitat que va interrompre en algunes 
ocasions, per voluntat pròpia o forçat per la política.1

1/ Paul Ricœur i Hasan Hanafi

Paul Ricœur (1913-2005) va ser professor a la Sorbona (1957-1967) uns 
anys que Hasan Hanafi hi estudiava. Durant molts anys va ser-ho a Chicago 
(1970-1985). Ricœur va sentir la preocupació d’unir fenomenologia amb 
hermenèutica, i en la seva extensa producció trobem molts llocs en què es 
manifesta. El volum 2 dels seus Écrits et conférences 2 comprèn un nombre 

1.	 Les fonts principals per conèixer la seva vida són les pròpies obres, totes en àrab:
– Al-Dīn wa-al-thawrah fī Miṣr. 8 vols. Al-Qāhirah: Maktabat Madbūlī, 1952-1981. 

Vol. 6, al-Uṣūlīyah al-Islāmīyah, pp. 207-291: “Initial attempt at an autobiography”
– Humūm al-fikr wa-l-waṭn. 2 vols. Al-Qāhirah: Dār Qibāʾ, 1997‒1998. Vol. 2, pp. 

609-669, “Second testimony of an attempt at an autobiography” .
– Dhikrayāt (1935-2018), Windsor UK: Hindawi, 2018.

2.	 (Ricœur, Écrits et conférences 2010) Traducció espanyola de A. Neira, Madrid: Trotta, 
2017.
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d’estudis sobre hermenèutica. A més, tenim un article titulat precisament 
“Phénoménologie et herméneutique”,3 publicat primer en francès i després 
en anglès, que ens pot ajudar a entendre què va descobrir Hasan Hanafi so-
bre aquesta conjunció i com la va aplicar al pensament islàmic.

Ricœur formulava dues tesis en aquest article, una d’antitètica contra 
Husserl, i l’altra, que és una defensa de la necessitat mútua de les dues, her-
menèutica i fenomenologia. La primera tesi diu que la interpretació idealista 
de Husserl ha malmès la fenomenologia. Aquesta interpretació suposa que 
el fonament de la realitat és la intuïció, i afirma que la intuïció és subjecti-
vitat, que és immanent. Husserl faria una equació intuïció = subjectivitat = 
immanència = veritat, que Ricœur, en una densa discussió, posa en dubte, 
puix “Els ardits de la consciència de si mateix són més recargolats que els de 
la cosa” (Ricœur, Phénoménologie et herméneutique 1974, 231).

Un element important de la crítica de Ricœur a Husserl és el del parany 
de les ideologies que condicionen la comprensió. L’idealisme de Husserl no 
pot fer front al fenomen, però sí que ho pot fer l’hermenèutica –i Ricœur 
fa referència a Gadamer, i a la seva noció de consciència de l’efectivitat de 
la història–4 perquè la matèria de què tracta l’hermenèutica és susceptible 
d’aquesta influència de la història. La crítica de les ideologies “reposa sobre 
la base de l’element de la distanciació” (Ricœur, Phénoménologie et hermé-
neutique 1974, 233), que esmena la nostra actitud de pertinença a la tradició 
històrica. La comprehensió requereix l’ajuda de la crítica de les ideologies 
i de l’exegesi dels textos, que explicita el món que hi ha al darrere del text, 
i aquesta comprehensió esdevé un procés d’explicitació, Ricœur empra el 
terme alemany Auslegung (Ricœur, Phénoménologie et herméneutique 1974, 
233).

D’altra banda, la intencionalitat suposa que la consciència només té 
sentit fora d’ella, però segons Ricœur, l’idealisme de Husserl ha conduit a 
un subjectivisme transcendental (Ricœur, Phénoménologie et herméneutique 
1974, 235) i la solució no pot venir més que de l’hermenèutica, que desplaça 
la qüestió de la intenció de l’autor a la intenció de la cosa del text.

Ricœur justifica la necessitat de l’exegesi amb aquestes i més explicacions, 
que ometem, passant a la segona tesi que la descriu dient:

3.	 “Phénoménologie et herméneutique”. Man and World , The Hague: (Martinus Nijhoff) 
7:3 (1974) , 223–253. https://doi.org/10.1007/BF01248756

	 Versió anglesa: “Phaenomenology and Hermeneutics”, Noūs, Vol. 9, No. 1, Symposium 
Papers to be Read at the Meeting of the Western Division of the American Philosophical 
Association in Chicago, Illinois, April 24-26, 1975 (March, 1975), pp. 85-102.

	 També “Phénoménologie et herméneutique” a Du texte à l’action. Essais d’herméneutique 
2 (París: Éditions du Seuil, 1986), pp. 39-73

4.	 H.G. Gadamer, Wahrheit und Methode, (Tübingen: Mohr, 1990) pp. 346-368. wir-
kungsgeschichtliches Bewusstsein.
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“D’une part, l’herméneutique s’édifie sur la base de la phénoménologie et 
ainsi préserve ce dont pourtant elle s’éloigne: la phénoménologie reste l’in-
dépassable présupposition de l’herméneutique. 
D’autre part, la phénoménologie ne peut se constituer elle-même sans une 
présupposition herméneutique” (Ricœur, Phénoménologie et herméneutique 
1974, 223)”.

Ricœur critica l’idealisme de Husserl i es proposa com a objectiu de-
senvolupar una phénoménologie herméneutique i en aquest article dibuixa les 
grans línies que tindria. Per a ell, hi ha el que anomena la présupposition her-
méneutique i aquest supòsit és que la fenomenologia opera amb un mètode 
explicitant, amb l’Auslegung, ‘explicitació’, és a dir, és essencialment un tre-
ball d’elucidar i clarificar significats. Ricœur fa referències a les Logische Un-
tersuchungen, de Husserl i també les Meditacions Cartesianes (Husserl, Méd. 
Cart. 1931) del mateix filòsof. Ricœur cita el paràgraf 33 de la IV Meditació: 

“Puisque l’ego monadique concret contient l’ensemble de la vie consciente, 
réelle et potentielle, il est clair que le problème de l’explicitation (Auslegung) 
phénoménologique de cet ego monadique (le problème de sa constitution 
pour lui-même) doit embrasser tous les problèmes constitutifs en general.”5

Ricœur veu en la IV Meditació Cartesiana la confessió que la fenomeno-
logia és explicitació, Auslegung i després troba en la V Meditació que l’expli-
citació ontològica revela, per Husserl, que l’estructura del món objectiu és 
“una necessitat essencial”,6 però en cap moment qüestiona la intenciona-
litat i la seva importància. Ricœur creu que Husserl havia albirat la coinci-
dència de la intuïció i de l’explicitació, però n’havia deduït totes les conse-
qüències (Ricœur, Phénoménologie et herméneutique 1974, 252). Així doncs, 
Hasan Hanafi coneixia ben de prop algú que havia fet el pas per integrar la 
fenomenologia amb l’hermenèutica.

D’altra banda, Ricœur va escriure, en anglès més sovint que en francès, 
sobre hermenèutica bíblica,7 una dimensió en la qual també deurà haver in-
fluït en Hasan Hanafi, malgrat que la producció en aquest terreny és sobretot 
de l’època americana de Ricœur, posterior a 1970. En resum, la iniciativa de 
Ricœur va ser concloent per al projecte de Hanafi.

5.	 Ricœur 1974, p. 247. Husserl 1931, trad. francesa Méd. Cart., p. 58.
6.	 Husserl 1931, trad. francesa Méd. Cart., pp. 115-118: “Cette explicitation [...] montre 

que la structure générale et empirique du monde objectif donné –-nature pure, simple 
animalité, humanité, communautés de différents degrés et de différentes cultures est [...] 
une nécessité essentielle (Méd. Cart. 116). 

7.	 L’herméneutique biblique, tretze articles traduïts de l’anglès per François-Xavier Amherdt, 
Paris, Éditions du Cerf, 2001. Amb A. Lacocque et P. Ricœur, Penser la Bible, trad. de 
l’anglais par A. Patte, Paris, Éd. du Seuil, 1998.
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2/ Les méthodes d’exégèse: la doctrina

Per al doctorat d’État, Hanafi va escriure dues tesis ben lligades l’una amb 
l’altra. La tesi principal va ser publicada pel Consell Superior de les Arts, 
Lletres i Ciències Socials abans de la defensa i porta el títol de:

– Les méthodes d’exégèse. Essai sur la science des fondements de la compréhen-
sion «ʿIlm uṣûl al-fiqh». El Caire: Conseil Supérieur des Arts, des Let-
tres et des Sciences Sociales, 1965. 

La segona tesi comprèn dos volums: 
– L’exégèse de la phénoménologie. L’état actuel de la méthode phénoméno-

logique et son application au phénomène religieux. El Caire: Dar al-Fikr 
al-Arabi, 198-; Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1985.

– La phénoménologie de l’exégèse. Essai d’une herméneutique existentielle 
à partir du Nouveau Testament. El Caire: Anglo-Egyptian Bookshop, 
1988; Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner,1988.

Els títols ja ens anuncien els grans eixos de la recerca de Hasan Hanafi: 
hermenèutica, fenomenologia i religió, i no és casual que fossin també els 
interessos de Paul Ricœur els que l’inspiressin. Tot i això, cal recordar les 
paraules de Hanafi en una nota del prefaci (Hanafi, Méthodes 1965, VI), en 
què deia que el professor Zakarīyā Ibrâhîm li havia explicat fenomenologia, 
en àrab, durant els estudis del grau.

Potser cal dir que, entre les anomenades ciències alcoràniques, la ciència 
dels fonaments del dret i la jurisprudència,ʿIlm uṣūl al-fiqh, 8 i que Hanafi 
reanomena “ciència dels fonaments de la comprehensió”, és la ciència que 
estudia els mètodes de derivació de les normes que constitueixen el dret i la 
jurisprudència islàmica, a partir dels principis alcorànics i, si cal, dels ense-
nyaments atribuïts al Profeta. Aquesta ciència és complementària de la ci-
ència dels fonaments de la religió, o dogmes, uṣūl al-dīn. Són pura ciència 
islàmica. 

Hanafi va descobrir, en paraules seves, el valor de la tradició, de manera 
global, perquè és “l’acompliment d’una gran missió cultural en la fonamen-
tació de les ciències metodològiques” (Hanafi1965, XI). La seva descoberta 
va resultar de la seva pròpia evolució, i del diàleg amb altres intel·lectuals, ens 
diu, i cita Jean Guitton, concretament, i de molta reflexió personal sobre el 
lligam entre tradició i modernitat.

Aquí Hanafi necessitava un mètode que a la vegada servís per a la consci-
ència personal i per a la tradició. La metodologia en l’àmbit de consciència 
individual és racional, raó i realitat la defineixen, ens diu però, quin mètode 

8.	 Fiqh és originalment comprendre, entendre d’una matèria, en aquest cas serà de les nor-
mes d’actuació conformes a la llei revelada. 



143

Hasan Hanafi, fenomenologia i hermenèutica                          Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

és l’escaient per a la tradició? “Un mètode global, vet aquí el que la mateixa 
tradició representa” (Hanafi 1965, X).

Com aconseguir un mètode que englobi la consciència i la tradició? La 
resposta Hanafi la troba en l’hermenèutica, però la tasca no és fàcil.

“Expressar el contingut del terme històric, teològic o legislatiu mitjançant 
un terme purament filosòfic, trobar la base humana de la noció dins de la 
consciència, analitzant la noció com a pertanyent a l’estructura mateixa de 
la consciència [...] és una tasca que demana temps, és un projecte d’una vida 
(Hanafi 1965, XIX)”.

Des de la primera redacció de Les méthodes d’exégèse, Hanafi diu que exe-
gesi és semblant a interpretació o hermenèutica, però que hi ha diferències: 
l’exegesi serà objectiva, seguint les normes de la lògica i la lingüística, mentre 
que la interpretació o hermenèutica serà esotèrica considerant els diferents 
estrats de la consciència “o les diferents regions del món” en el que anome-
na una geografia espiritual (Hanafi 1965, XXXIII). Trobar la convergència 
de l’exegesi i de l’hermenèutica és una de les tasques que vol emprendre en 
aquesta obra.

 Els textos són la base de tot l’empeny hermenèutic, i són els textos de la 
paraula revelada. Abans hem vist que Hanafi tradueix fiqh per compréhension 
i és clar que aquesta traducció és lliure, de tal manera que les explicacions que 
ell dona no han de convèncer el lector:

“La comprehensió en l’exegesi vol dir la presa de consciència dels judicis 
sobre actes extrets amb el raonament a partir d’una font de coneixement 
revelada (Hanafi 1965, XXXIX)”.

Per això Hanafi diu que la comprehensió “és una perfecció de l’enteni-
ment” (Hanafi 1965, XXXIX) i per això dirà que l’exegesi com és “l’itinerari 
de l’esperit enfront del text sagrat” (Hanafi 1965, XLVII), perquè, efectiva-
ment, tota la investigació té al davant la tradició del fiqh alcorànic feta textos. 
Hanafi té en compte una vintena d’aquestes obres clàssiques de uṣūl al-fiqh9 

9.	 Destaco les següents per ordre cronològic, la majoria són esmentades a les pàgines XLII-
XLVI de Les méthodes d’exégèse:

	 Al-Imām al-Shafīʿī (m. 820), al-Risāla; al-Dabūsī (m. 1039) Taqwīm al-adilla fī 
uṣūl al-fiqh, Ta’sīs al-naẓar; Abū al-Ḥusain al-Baṣrī (m. 1044), Al-Muʿtamad fī 
uṣūl al-fiqh; Ibn Ḥazm (m. 1064), Al-Iḥkām fī uṣūl al-aḥkām, Al-Nubaḏ fī uṣūl al-
fiqh al-Ẓāhirī ; al-Juwaynī (m. 1085), Al-Waraqāt fī uṣūl al-fiqh; Fakhr al-Islām 
Pazdawī (m. 1089), Uṣūl; Sarakhsī (m. 1090), Uṣūl al-Sarakhsī; Algatzell (m. 1111), 
Mustaṣfá fī ʿ ilm al-usūl; Najm al-Dīn al-Nasafī (m. 1142), Manār al-anwār fī uṣūl al-
fiqh; Sayf al-Dīn al-Āmidī (m. 1233), Al-Iḥkām fī uṣūl al-aḥkām2; Ibn Idrīs al- Qarāfī 
(m. 1285), al-Dhakīrah fī furūʻ al-mālikīya ; Naṣīr al-Dīn al-Bayḍawī (m. 1286), 
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i és impressionant el seu coneixement, que el demostra en l’ús que en fa 
quan ha de provar la seva argumentació. Per la resta, cal notar que exegesi i 
mètode d’exegesi poden identificar-se, puix que tant el mètode com l’exegesi 
són itineraris de l’esperit.

Hanafi avisa que la seva recerca té uns límits, car la religió com a dogma 
no hi cap. No ens vol presentar cap tractat de teologia i afirma de manera 
contundent que el seu mètode d’exegesi és innovador en el sentit que “La 
teologia és vista com una antropologia. La ciència de Déu és presentada com 
una ciència de l’home” (Hanafi 1965, LXVIII). El mètode reflecteix sobre no-
cions i va aprofundint fins a “trobar llurs arrels immanents en la consciència” 
(Hanafi 1965, LXX). Sembla que aquest plantejament és acceptable per a la 
fenomenologia.

Si busquem més detalls de com és aquest mètode d’exegesi, hem de tenir 
en compte la dificultat que suposa expressar-se en una altra llengua, l’àrab, i 
aquí Hanafi ofereix la via de la transposició, que ell qualifica com la intenció 
del seu treball, intenció en el sentit fenomenològic. La transposició és entre 
cultures, és un fenomen d’interacció i un fenomen de pseudomorfologia, 
una expressió manllevada d’Oswald Spengler (Spengler 1963). Un exemple 
pot ajudar-nos a entendre millor què vol dir: ḥukm pot transposar-se de tres 
maneres: com a judici (traducció), com a judici d’acció (noció), i com a acció 
(interpretació), segons Hanafi (Hanafi 1965, CXXXI).

Continuant amb la qüestió del mètode, trobem un capítol anomenat “El 
mètode d’aquest treball. L’anàlisi reflexiva de les experiències quotidianes” 
(Hanafi, Méthodes 1965, CLXXX-CCLXVII), que conté alguns exemples 
d’experiències quotidianes relacionades amb els actes de culte, individuals o 
comunitaris, en què les seves anàlisis donen fe del seu mètode. Si escollim 
l’exemple de la peregrinació, Ḥājj, veurem que Hanafi comença dient que la 
peregrinació és molt més que una visita a un lloc, “és l’ocasió de materialitzar 
(réaliser) l’acord de les experiències dins de la intersubjectivitat”, també és 
“la materialització (réalisation) periòdica d’una experiència intersubjectiva 
en qüestions de l’època” (Hanafi 1965, CCXLVII-CCXLIX). Com que la 
peregrinació consta de diferents fases, Hanafi fa un exercici d’hermenèuti-
ca i diu que la mateixa paraula per a la peregrinació, Ḥājj, és tot esforç per 
aconseguir un objectiu, i un dels casos, és el de lloc sant de la Kaaba, però 
no és l’únic.

La seva recerca exegètica, doncs, se centra en el principis de la religió 
de l’islam, i la religió per Hanafi és essencialment, paraula (Hanafi 1965, 

Minhaj al-wuṣūl ilá ʻilm al-uṣūl; Tāj al-Dīn al-Subkī (m. 1320), Jamʿ al-jawāmiʿ fī 
uṣūl al-fiqh; Ibn al-Qayyim (m. 1350), Iʿlām al-muwāqiʿīn ʕan Rabb al-ʿālamīn; Abū 
Isḥāq al-Shaṭibī (m. 1388), Muwāfaqāt fī uṣūl al-sharīʿa; Kamāl Ibn al-Humam (m. 
1457), Al-Taḥrīr fī uṣūl al-Fiqh; Muḥibb Allāh ibn ʻAbd al-Shakūr Bihārī (m. 1708), 
Musallam fī uṣūl al-fiqh; al-Shawkanī (m. 1834), Irshād  al-fuḥūl. 
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CCLXIX), i la paraula és expressada pel text i en una llengua, ens diu. En-
dinsant-nos en l’estructura del text, ens adonem que l’ésser humà és allò a 
qui tot està adreçat i, per tant, “la religió és la ciència humana per excel·
lència” (Hanafi 1965, CCLXX). Molt me’n guardaré de defensar la solidesa 
de l’argumentació d’algú que ja no és entre nosaltres, però admeto que el que 
Hanafi vol dir és valent i, sobretot, no deixa indiferent.

3/ Les méthodes d’exégèse, l’aplicació

Tot el que hem vist fins aquí era només una introducció a la tesi doctoral, 
Les méthodes d’exégèse, que s’organitza al voltant del fenomen de la conscièn-
cia: 1, històrica (Hanafi 1965, 27-163), 2, eidètica (Hanafi 1965, 165-323) i 
3, activa (Hanafi 1965, 325-427). ‘Consciència’ és el Bewusstsein de Husserl, 
i la seva estructura (Husserl, Gefühl und Wert 2020). Quant el terme eidètic, 
està relacionat amb la reducció eidètica, la manera de copsar l’essència del 
fenomen en la fenomenologia de Husserl. 

Això pot sobtar inicialment, però és la via com Hanafi fa passar la revela-
ció a la consciència. Dit això, sembla clar que el que Hanafi desenvolupa és 
una fenomenologia en un sentit que és més a prop de Hegel que de Husserl.  

En primer lloc, la revelació és rebuda en la consciència exegètica per mitjà 
dels mètodes de transmissió oral o escrita, després és entesa per ella a partir 
de les recerques lingüístiques; finalment és realitzada com a estructura ideal 
del món per mitjà de l’acció (Hanafi 1965, 5-6).

No oblidem que del que parlem és de religió, i de consciència religiosa, i 
Hanafi té cura de recordar a què corresponen aquests tres mètodes: l’estudi 
de la transmissió del text (consciència històrica), l’estudi de les condicions 
lingüístiques (consciència eidètica), i dels jugements d’action (consciència ac-
tiva), de manera que parla d’una consciència “tridimensional”.

Hanafi primer comença fent referència a la transmissió del text. Hi ha 
transmissió oral i escrita, i en la segona, l’islam posseeix un impressionant 
recull d’informacions, akhbār, que el Profeta ha donat, parlant tant en nom 
propi o repetint un missatge diví, hadiç qudsī, i que han originat una ciència 
sobre l’encadenament d’aquestes informacions. Hanafi ho planteja insistint 
en el valor de la paraula:

“Les informacions assenyalen la font de la dada (le donné)10 revelada dins de 
la història. Constitueixen la dada revelada en el seu primer desvelar a través 
de la història. Ensenyen l’encaminament de la dada revelada a través de les 
consciències dels relators. En suma, són la dada revelada ella mateixa, trans-

10.	 La dada, le donné, és allò que s’ofereix al subjecte cognoscent amb l’experiència dels sentits.



146

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Josep Puig Montada

mesa des de l’Enunciant a l’Auditor a través d’una multiplicitat de relators 
(Hanafi 1965, 12)”.

1/ La primera part està dedicada a la consciència històrica, perquè la his-
tòria seria la primera dimensió de la consciència “fenomenològica”. Hanafi 
es mou amb facilitat en la literatura sobre els transmissors, que insisteix en 
les cadenes ininterrompudes, però la seva exposició va per altres camins. Or-
ganitza aquesta part en tres seccions i ens interessa la segona, que distingeix 
quatre categories d’experiència històrica segons el contingut: anònima, pri-
vilegiada, intersubjectiva i individual, amb un paral·lelisme explícit amb la 
divisió tradicional (Hanafi 1965, 63). 

1.1/ Per experiència anònima Hanafi entén el que s’ha transmès per escrit 
i que s’ha anomenat en l’exegesi tradicional l’Alcorà o el Llibre, i així ho diu 
literalment (Hanafi 1965, 66). És anònim i Hanafi no vol utilitzar el nom 
profeta, sinó l’Enunciant –énonciateur– “el que fa de portaveu”, encara que 
els profetes fossin portantveus, altaveus de la paraula divina, mentre l’autor 
no és conegut, i diu “La primera experiència-font de la revelació és una ex-
periència anònima” (Hanafi 1965, 76). L’experiència anònima és inimitable, 
“car l’espontaneïtat de la creació a partir d’una consciència innocent no pot 
ser imitada”, i el caràcter inimitable de l’Alcorà és un dogma que qualsevol 
musulmà ha escoltat (Hanafi 1965, 77).

Hanafi dona més importància a l’experiència anònima que a les altres 
tres. 1.2/ L’experiència privilegiada qualifica el que coneixem com sun-
na o com hadiç, que ve del profeta, és hipotètica, mentre que aquella, 
l’anònima, és apodíctica (Hanafi 1965, 81), sovint obtinguda per analogia. 
Com en altres capítols, Hanafi fa referències als savis musulmans que han 
teoritzat sobre la sunna. 1.3/ La tercera experiència correspondrà al con-
sens, ijmāʿ de la tradició, que Hanafi justifica amb nombroses referències 
a tractats d’uṣūl al-fiqh –destaca Ibn Ḥazm (m. 1064), Al-Iḥkām f̄i uṣūl 
al-aḥkām– i la considera “doblement perfecta” perquè es basa en les dues 
anteriors (Hanafi 1965, 89). 1.4/ La quarta forma és l’experiència indivi-
dual, que Hanafi anomena “consciència raonant” i que correspon a l’esforç 
individual, ijtihād dels llibres de fonaments. Aquest mena d’experiència es 
diferencia de les altres tres quant a la realitat és el seu punt de partida: “En 
suma, la presa de consciència de l’estat de les coses és el cim de l’experiència 
individual” (Hanafi 1965, 103).

2/ Hanafi defineix la consciència eidètica com la segona dimensió de 
la consciència individual (Hanafi 1965, 165). En Husserl, eidos designava 
l’essència invariable d’un objecte i la reducció eidètica era el mètode per 
aprehendre l’essència des dels fenòmens. De nou, Hanafi fa un ús lliure dels 
conceptes, incloent-hi una anàlisi lingüística, amb referències als autors mu-
sulmans. Per exemple, diu que el llenguatge té tres dimensions: el terme, el 
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sentit del terme, i el contingut, corresponents als tecnicismes, lafẓ, mafhūm, 
i maʿná, respectivament (Hanafi 1965, 165).  

Després, Hanafi pren aires de Heidegger (Heidegger 2000): “L’ésser és 
l’origen del llenguatge. El llenguatge és la casa de l’ésser. L’ésser habita dins 
del llenguatge” (Hanafi 1965, 172). En el mateix context, distingeix entre 
nom revelat i nom lingüístic, reflexiona sobre els noms revelats, pregària, 
pelegrinatge, dejuni, o almoina, i afirma que “el nom revelat orienta el nom 
lingüístic cap a la veritat revelada” (Hanafi 1965, 173).

El lector pot tenir dubtes sobre la coherència dels arguments, però la 
intenció general de Hanafi és clara, pendent sempre de l’element musulmà. 
Així veurem que tota una secció (Hanafi 1965, 234-271) és dedicada al rao-
nament per analogia plena de referències a pensadors musulmans clàssics, ja 
que l’analogia, qiyās, i les seves formes, és un tema bàsic dels tractats i és clar 
que el que vol demostrar és que en la teoria dels uṣûl al-fiqh, és a dir, en la 
tradició hi ha els mateixos valors que en la filosofia occidental.

3/ La tercera fase i última és la consciència activa i Hanafi nota que, a di-
ferència de les dues primeres, no ha tingut mai un tractament com es mereix 
en els tractats de uṣūl al-fiqh, malgrat que aquests, “la ciència dels fonaments 
de la comprehensió”, estudien les situacions, els problemes reals de la cons-
ciència activa (Hanafi 1965, 325-327).

Hanafi contraposa acte intencional a acte posicional, i aquest segon evoca 
la Stellungsname de Husserl. L’explicació de Hanafi és que l’acte intencional 
és una dimensió de l’individu, mentre que l’acte posicional és “l’estructu-
ra real d’aquest acte intencional dins d’una consciència universal” (Hanafi 
1965, 331). Evidentment, l’acte intencional és decisiu en aquesta tercera 
part. En les investigacions de Husserl, el concepte d’intencionalitat,11 és fona-
mental. Aquell distingia l’acte intencional, l’objecte intencional i el contin-
gut intencional en les Logische Untersuchungen i Hanafi en fa les adaptacions. 

Hanafi separa acció d’acte, l’acte és la base teòrica o raó de ser, l’acció és 
la realització en el món exterior, “És l’acte individual en si mateix, emanant 
de la consciència i orientant-se cap el món real” (Hanafi 1965, 356). Així 
doncs, els actes intencionals són els que de fet podem organitzar i raonar; 
Hasan Hanafi els organitza en cinc nivells, preparats per cinc nivells dels 
actes posicionals, i que resulten de l’hermenèutica de les cinc classes d’actes 
en els uṣūl al-fiqh. A la primera columna tenim la classificació de Hanafi com 
a actes intencionals, i a l’altra, la tradicional:

11.	 Els medievals parlaven d’una intentio, i en àrab hi havia el maʿná, l’origen grec del qual 
és discutit. Franz Brentano, mestre de Husserl, considerava que qualsevol fenomen men-
tal és caracteritzat per la intencionalitat en el sentit de contenir una referència cap a un 
objecte.
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1 Acte positiu necessari (Méthodes 1965, 369)	 Obligatori (Wājib, Farḍ)

2 Acte negatiu necessari (Méthodes 1965, 372)	 Prohibit (Ḥaram)

3 Acte positiu possible (Méthodes 1965, 367)	 Recomanat (Mustaḥabb, 	
						      Sunnah)

4 Acte negatiu possible (Méthodes 1965, 368)	 Desagradable (Makrūh)

5 Acte neutre (Méthodes 1965, 363)		  Permissible (Mubāḥ)

Els exemples ens ajuden a comprendre el projecte de Hanafi de fer una 
hermenèutica de la part pràctica de l’islam, que pot semblar de bell antull 
mancada de racionalitat, o almenys d’estructura lògica. Amb l’hermenèutica, 
Hasan Hanafi vol demostrar la seva racionalitat, però fins a quin punt ho va 
aconseguir no és fàcil de saber.

4/ Exegesi i fenomenologia, la fase inicial

Recordem que Mètodes de l’exegesi era la tesi principal del doctorat d’État. 
La complementària relaciona explícitament exegesi i fenomenologia, i com-
prèn dues parts, la primera de les quals, L’exégèse de la phénoménologie, vol 
ser una fenomenologia i porta aquest subtítol: L’état actuel de la méthode 
phénoménologique et son application au phénomène religieux. Husserl hi és 
present des del començament, puix que Hanafi vol analitzar el fenomen de la 
“consciència europea” i cita Husserl com un filòsof representatiu de la visió 
de la consciència europea en crisi (Hanafi, Exégèse 1985, 3-4), és a dir, com 
una patologia a guarir. Li sembla que aquesta consciència europea només 
pot ser tractada des d’una consciència neutra, que serà la d’un observador 
pertanyent a una altra cultura.

“La fenomenologia de l’exegesi continua i completa els mètodes d’exegesi. 
Reprèn la mateixa qüestió –l’exegesi– des de l’altra banda. L’exegesi així va 
ser presentada a partir de dues diferents matèries en dues cultures diferents 
(Hanafi 1985, 52)”.

Les dues matèries eren, la primera els uṣūl al-fiqh, “fonaments de la com-
prehensió”, i les tres dimensions de la consciència, i la segona matèria eren 
les Sagrades Escriptures, l’Antic i el Nou Testament. Ell lligam que hi ha 
entre la tesi principal i la complementària és que la principal és “teoria pura” 
que ara s’aplica i Hanafi defensa aquesta afirmació amb tres raonaments (Ha-
nafi 1985, 49-51). Potser el segon desperta certa sorpresa en el lector: Hanafi 
constata que “les recerques religioses entorn de les Sagrades Escriptures, en 
la cultura europea, estan en crisi actualment” i es proposa contribuir a treure 
aquestes recerques de la crisi. Tot seguit llegim que: 
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“Si la religió fou presentada com una fenomenologia en “el mètode d’exege-
si”, la fenomenologia serà reinterpretada com una religió en la “fenomenolo-
gia de l’exegesi” (Hanafi 1985, 52)”.

Fenomenologia i mètode fenomenològic no es distingeixen ara, i Hanafi 
així ho reconeix, destacant la importància i utilitat d’aquestes en la recerca 
sobre les religions. Segons ens diu, va conèixer la fenomenologia l’any 1956 
quan estava fent l’assignatura de Metafísica (Hanafi 1985, 68) i va continuar 
amb la seva vida intel·lectual, amb aquesta experiència personal:

“Era clar, doncs, que l’itinerari espiritual de l’autor, la seva reflexió sobre la 
consciència, el seu mètode d’anàlisi i l’anàlisi reflexiva de les experiències 
quotidianes conduirien –després del contacte paral·lel amb la cultura euro-
pea– al mètode fenomenològic” (Hanafi 1985, 64). 

És la fenomenologia pròpia de Hasan Hanafi, i molts dels que són especi-
alistes diran que no és la de Husserl, però ell fa referència continuada a obres 
d’aquest, moltes en alemany: Erste Philosophie (1923/24), Vorlesungen zur 
Phänomenologie des inneren Zeitbewußtseins, Méditations Cartésiennes (Méd. 
Cart. 1931), Die Krisis der europäischen Wissenschaften und die transzenden-
tale Phänomenologie, Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phänomeno-
logischen Philosophie i és clar, les Logische Untersuchungen, tres volums que 
Hanafi ha llegit amb deteniment (Husserl, Recherches logiques 1959). El que 
vol presentar-nos és la seva lectura de Husserl, però també acompanyada de 
lectures d’altres filòsofs, com Paul Ricoeur o Henri Duméry. Hasan Hanafi 
demostra una lectura exhaustiva de la fenomenologia i un coneixement dels 
seus corrents, i de l’entreteixit amb la religió.

A nosaltres ens interessa més veure com aplica el mètode fenomenològic 
a la religió cristiana, i això és el tema del segon volum de la tesi complemen-
tària. Abans vèiem la distinció de la consciència en històrica, eidètica i activa 
i cadascuna té una funció essencial: la consciència històrica busca l’autentici-
tat del text; la consciència eidètica, la comprehensió del text; la consciència 
activa, la realització del significat del text (Hanafi, Phénoménologie 1966; 
1988, 13). En una nota a peu de pàgina, Hanafi arrenglera l’obra exegètica 
de Jean Guitton amb la consciència històrica (Guitton 1949); l’obra de Hen-
ri Duméry, amb la consciència eidètica;12 i la de Maurice Blondel (Blondel 
1996), amb la consciència activa (Hanafi 1966; 1988, 17).

Una primera part està consagrada a la consciència històrica –ja hem vist 
la importància que hi dona– i Hanafi revisa l’evolució de la crítica sobre la 

12.	 Duméry va treballar sobre fenomenologia i religió (Duméry, Phénomenologie et religion 
1962) i qüestions de mètode (Duméry 1957), entre d’altres. En català s’ha publicat un 
estudi fruit d’una tesi doctoral (Coll i Calaf 2002).
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tradició dels evangelis, i cita el seu mestre i amic Jean Guitton. Quan escrivia 
aquesta tesi, coneixia bé la bibliografia i els punts de vista sobre la formació 
i transmissió dels evangelis i, sobre aquesta doble base, els textos evangèlics i 
les prolífiques investigacions publicades, Hanafi desenvolupa la seva anàlisi.

La resurrecció de Jesús pot ser un bon exemple del procediment de Ha-
nafi. L’anàlisi ve en un capítol II “El contingut de la consciència històrica”, 
referit a la transmissió escrita i dins d’ella a la tradició evangèlica, que excep-
tua per exemple les epístoles de sant Pau. L’estudi de sant Pau i altres textos 
ho fa de manera independent, entenc que és com s’ha de fer.13 Aquí llegim:

“Les paraules directes pronunciades fora de la seva vida temporal, és a dir, 
després de la seva mort, durant la seva resurrecció, no formen part de la 
revelació per causa de la probabilitat de l’esdeveniment i la possibilitat de 
la intervenció d’imatges literàries o il·lusions perceptives a la base de la nar-
rativa, especialment amb la redacció artificial dels relats de la resurrecció als 
Evangelis Sinòptics (Hanafi 1966; 1988, 230)”. 

Hanafi no entra en la polèmica sobre la resurrecció de Jesús, per a ell allò 
que val és el text però no pot obviar el fet. Com a bon musulmà, respecta 
la figura de Jesús i creu que és un Portaveu de la revelació però no és una 
font primera. Un altre problema és que els evangelis no s’han conservat en la 
llengua original, l’arameu, com l’Alcorà. Per a ell, els evangelis són una font 
segona de la revelació (Hanafi 1966; 1988, 237).

Quant a les seccions de la consciència eidètica i activa, destacaria unes 
línies de secció II, sobre l’hermenèutica com a interpretació i com a com-
prehensió (Hanafi 1966; 1988, 498-503), en les quals es basa, entre altres 
fonts, en Wilhelm Dilthey (Dilthey 1947). Torna el tema de la resurrecció i 
Hanafi s’expressa així: 

“La resurrecció vol dir que la mort no té l’última paraula. Significa que viure 
vol dir sobreviure […]. La resurrecció és defensada com una veritat inde-
pendent de la persona de l’Enunciant, per ser afirmada com una veritat que 
pertoca a l’essència de cada ésser humà en tant que tal (Hanafi 1966; 1988, 
507)”.

5/ Exegesi i fenomenologia, la fase final

La tesi complementària, en francès, i molt més el segon volum analitzant 
el Nou Testament, no tenia tant d’interès per als lectors àrabs que fins 2013 
no van tenir les dues parts, traduïdes pel mateix Hasan Hanafi, però després 
de reelaborar-les:

13.	 Per a sant Pau, vegeu La phénoménologie de l’exégèse, pàgines 279-300.
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1. Ta’wīl al-ẓāhirīyāt . Exegesi de la fenomenologia. 2013.
2. Ẓāhirīyāt al-ta’wīl. Fenomenologia de l’exegesi. 1966.

Havien passat molts anys des de la lectura de la tesi i des de la publicació 
en francès, malgrat que la versió àrab té diferències notables. En aquest perí-
ode, Hasan Hanafi havia produït una obra filosòfica impressionant, resultat 
d’un projecte avançat en el seu llibre de 1980: Al-Turāth wa-l-tajdīd, ‘Patri-
moni i renovació’. Subtítol: ‘La nostra posició davant l’herència antiga’. En 
l’edició de L’exegesi de la fenomenologia de 2013, explica la relació entre els 
escrits així:

“La veritat és que la trilogia de la joventut Mètodes de l’exegesi, Exegesi de 
la fenomenologia i Fenomenologia de l’exegesi són els tres costats del projecte 
Patrimoni i renovació que, més tard, l’any 1980 va donar a conèixer la nostra 
posició envers el patrimoni antic, el modern i la realitat (la teoria del comen-
tari).
Els Mètodes d’exegesi són la nostra posició envers el patrimoni antic per re-
construir les antigues ciències islàmiques començant pels reptes de l’època 
[actual]. Vàrem començar amb la ciència dels fonaments del fiqh en l’obra 
Del text a la realitat, després amb la ciència dels fonaments de la religió en 
l’obra De la fe a la revolució; amb les ciències de la saviesa a De la transmissió 
a la creació; amb les ciències del sufisme a De l’anihilació a la perduració; amb 
les cinc ciències tradicionals Alcorà, ḥadīth, comentari, vida del Profeta i el 
fiqh en l’obra De la transmissió a l’enteniment.”14

L’Exegesi de la fenomenologia és la nostra posició envers el patrimoni occi-
dental, començant amb l’estudi de la consciència individual, que Descartes 
va fundar; la consciència col·lectiva, que Husserl va perfeccionar en l’obra 
La crisi de les ciències europees. El nostre manifest fundacional va ser emès en 
l’obra Introducció a la ciència de l’occidentalisme, projecte i aplicació inicial. 
Van continuar les traduccions i els estudis sobre la filosofia occidental en 
espera de la reformulació de la ciència de l’occidentalisme a La consciència 
europea, desenvolupament i estructura.
La Fenomenologia de l’exegesi és, doncs, el tercer costat de la nostra posició 
envers la realitat, o la teoria del comentari (alcorànic) començant pel lligam 
entre el text i la realitat en el Nou Testament, considerat un text religiós i 
sagrat, al qual segueix l’Antic Testament i l’Alcorà en els Mètodes (Hanafi, 
Ta’wīl al-ẓāhirīyāt 2013, 9-10).”15

Hasan Hanafi confessa que tota la tesi, o només la complementària? “Al 
començament” era un projecte únic: “De l’exegesi de la fenomenologia a 

14.	 Mai no va publicar la part del fiqh. El lloc l’omplen la tesi principal del doctorat i els dos 
volums de Del text a la realitat. Un esforç per reconstruir els fonaments de la jurisprudència 
(Hanafi, Min al-naṣṣ ilà al-wāqiʿ 2004). 

15.	 Quant a l’Antic Testament no es troba cap obra.
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la fenomenologia de l’exegesi”, i afirma categòric que això és “l’estudi de 
l’exegesi mitjançant un mètode fenomenològic” (ibid.). Hanafi continua la 
seva introducció parlant del procés de reordenació de l’edició àrab que, de 
moment, podem deixar de banda perquè el que volem saber és si aquesta 
Fenomenologia de l’exegesi aplicada al Nou Testament l’ha aplicat a l’Alcorà. 
Hanafi parla d’un triangle, la base del qual serien aquestes dues obres: 

– 2018. Al-tafsīr al-mawḍūʿī li-l-Qur’ān al-Karīm. El comentari temàtic 
del Noble Alcorà. Subtitulat: Patrimoni i renovació: El tercer costat. La 
posició envers la realitat i la teoria del comentari. El Caire.

– 2021. Al-tafsīr al-shuʿūrī li-l-Qur’ān al-Karīm. El comentari emocional 
del Noble Alcorà. Subtitulat: Patrimoni i renovació: El tercer costat. La 
posició envers la realitat i la teoria del comentari. El Caire.

Hasan Hanafi considera que, en aquestes dues obres, empra dos mètodes 
diferents: en la primera, el mètode serà lingüístic (eidètic), en la segona, farà 
la descripció de les experiències personals16. Lluny, doncs, de la metodologia 
que va fer servir quan interpretava el Nou Testament a L’exégèse de la phéno-
ménologie. 

La segona obra ja és pòstuma de Hasan Hanafi, ja que va morir el 21 d’oc-
tubre d’aquell any, 2021, i no sé si és gaire coneguda. Fins a escriure aques-
ta obra, el terme shuʿūrī no sembla gaire rellevant, malgrat que aparegués al 
prefaci als Méthodes d’exégèse, en la nota a peu de pàgina número 2 (Hanafi 
1965, V-VI). En la nota, Hanafi feia referència a un article d’ Al-Hadaf, una 
revista estudiantil, en què es parlava de manhaj o minhaj shuʿūrī, que ell tra-
duïa per ‘mètode de consciència’. Molt interessant és que Hanafi relacionava 
el seu projecte inicial anomenat “El mètode islàmic general” amb el moviment 
fonamentalista de Sayyid Quṭb sobre la interpretació de l’Alcorà que Hanafi 
defineix com “fonamentada en l’efecte psíquic del text en la consciència”.

L’adjectiu shuʿūrī es construeix sobre shuʿūr, el plural de sentiment, emo-
ció, segons les normes gramaticals. Aquests shuʿūr correspondran a Gefühle, 
anglès feelings i el terme shuʿūrī suggereix una complicitat de Hanafi amb 
Husserl. Els sentiments són temes presents en la fenomenologia i, per tant, 
considerats sovint en les obres de Husserl, de manera que dins els seus estu-
dis sobre l’estructura de la consciència en trobem una part (Husserl, Gefühl 
und Wert 2020).

Un lloc interessant es troba en les Logische Untersuchungen, secció I Über 
intentionale Erlebnisse und ihre Inhalte (‘Sobre experiències intencionals i els 

16.	 2. Mètode d’anàlisi de continguts i descripció d’experiències emocionals.
	 Aquesta última part de Patrimoni i renovació reuneix els mètodes utilitzats en les parts 

anteriors excepte el mètode històric. Reuneix el mètode d’anàlisi de missatges de text i 
el mètode de descripció d’experiències emocionals, és a dir, les experiències de la vida” 
(Hanafi, Al-tafsīr al-mawḍūʿī 2018, 8).
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seus continguts’), i al capítol 2, Bewusstsein als intentionales Erlebnis (‘Cons-
ciència com a experiència intencional’), analitza l’anomenat “acte psíquic” 
en diàleg amb Franz Brentano, creador de l’anomenada psicologia de l’acte, 
Aktpsychologie (Brentano 1944). A §15 a) Husserl es fa la pregunta de si hi 
ha sentiments intencionals, és a dir, si són experiències intencionals, i respon 
que n’hi ha de les dues classes, intencionals o no intencionals (Logische Un-
tersuchungen 1913, 364-425). 

La intencionalitat dels sentiments era una qüestió important per a Hus-
serl (Husserl, Gefühl und Wert 2020, 149-150), que sap que hi ha moltes 
formes de sentiments (Gefühle) i altres actes de temperament (Gemütsakten). 
Husserl segueix, doncs, Franz Brentano, que havia iniciat la filosofia sobre 
les emocions, Gemütsbewegungen, i havia remarcat el caràcter objectiu de 
‘sentiment’. La qüestió, doncs, és si la intencionalitat també és present en 
Hanafi i, atès que les introduccions de Hanafi són sempre molt significatives 
del seu projecte, traduïm del seu Comentari emocional aquests tres paràgrafs 
del començament (Hanafi, Al-tafsīr al-shuʿūrī 2021, 5): 

“Comentari emocional significa un comentari que resulta de la unió directa 
entre els sentiments i el text de l’Alcorà Noble mitjançant la lectura directa 
sense intervenció dels pensadors ni sense mediació dels següents comentaris: 
retòrics, teològics, filosòfics, sufís ni jurídics.
L’Alcorà com a sentiment toca el cor directament i hi exerceix influència: és 
el que va succeir als primers companys [del Profeta]. Ells sentien les belleses 
de l’Alcorà, com acredita una narració famosa.17

L’Alcorà sotraga els sentiments amb força i al mateix temps serà la verificació 
experimental i viva i el text alcorànic. El text és la formulació “lingüística” 
d’una experiència emocional, per exemple, el text “respecteu els pares”.18

17.	 Hanafi no cita quasi mai comentadors alcorànics, per aquí posa la següent nota al peu de 
la pàgina 5: 

Walīd Ibn al-Mughīza quan va escoltar l’Alcorà del Profeta va dir: “Tenen dolçor, 
elegància. Llur part superior dona fruit i la part inferior dona aigua abundant. Són 
paraules per aprendre, són insuperables”. 

	 Walīd Ibn al-Mughīza al-Makhzūmī (550 – 622 EC) era el cap dels Banu Makhzūm, 
un dels clans de la tribu del profeta, Quraysh. Hanafi no dona cap referència del text 
citat que trobem, per exemple, en el comentari alcorànic d’Al-Qurṭubī (m. 1273) pel 
que fa a la paraula qaddara en sura “L’abrigat”, 74 :12, i que és més extens:

Per Déu! He sentit unes paraules d’ell [Muhammad/Mafumet] que no poden 
ser paraules d’un home ni d’un geni. Tenen dolçor, elegància. Llur part superior 
dona fruit i la part inferior dona aigua abundant. Són paraules per aprendre, són 
insuperables. No són d’un ésser humà.

	 El Tafsīr del Qurṭubī titulat Al-Jāmiʿ li-aḥkām al-Qurʾān, ha estat editat moltes vegades 
i està disponible al web, per aquesta cita: https://quran.ksu.edu.sa/tafseer/qortobi/sura74-
aya18.html. Resultarà, doncs, que la seva exegesi és propera de la formulació poètica.

18.	 Sura “Les dones”, 4: 36
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És difícil trobar-hi la intencionalitat de la fenomenologia, i més preocu-
pant, quan aplica aquests principis. El resultat és tan poc satisfactori com 
ho era el seu comentari temàtic, literalment “objectiu”, publicat abans de 
morir (Al-tafsīr al-mawḍūʿī 2018). Hasan Hanafi divideix el contingut del 
seu comentari emocional en cos i notes. En el cos explica termes o conceptes, 
i en les notes, arrenglera els passatges alcorànics relatius als termes explicats a 
dalt. El comentari està organitzat en set seccions:

Termes dels sentiments (v.g., esperit, ànima, pit)
Passions dels sentiments (v.g., por, fam, temor, terror)
Estats dels sentiments (v.g., la percepció del temps)
Accions dels sentiments (v.g., actes bons i dolents)
L’ésser humà emocional (v.g., el divorci i els drets de la dona)
La societat emocional (v.g., el permès i el prohibit)
La història emocional (v.g., la història emocional i les històries dels profetes)

De fet, la mateixa organització resulta ja discutible, però, com en altres 
obres, les introduccions i les conclusions són fèrtils en idees. El darrer capítol 
es diu “Intent d’autocrítica”, amb reflexions sobre la situació política del 
món àrab, i marcant diferències amb la teologia laica o progressista. En un 
moment de sorpresa diu:

“És fàcil acusar aquest intent d’haver adoptat “el mètode fenomenològic” oc-
cidental, el més antic en l’anàlisi dels sentiments, [pretenent que] encara que 
no hi hagi una adopció clara d’aquest mètode, almenys hi ha influència. És 
difícil canviar el símil d’aquest judici, tant que les dues cultures, l’occidental 
i l’àrab, no han parat de representar el centre i els extrems. L’occident és el 
centre que innova, els extrems són els que transmeten” (Hanafi, Al-tafsīr al-
shuʿūrī 2021, 437).

Transmeten o tradueixen. Hanafi protesta perquè hom pretén que tot 
aquell que empra l’anàlisi dels sentiments ha de ser un fenomenòleg, “mal-
grat que el sufís van intentar fer una anàlisi de les experiències emocionals”, 
i cita les figures de Ibn al-ʿArabi (m. 1240) o Sohravardi (m. 1191) com a 
exemples. Aleshores, els àrabs eren el centre, i els europeus, les extremitats.

La dificultat és, emperò, que Hanafi, en els transcurs d’aquesta, obra no 
faci mai referències ni als uns ni als altres, ben diferent del que feia en els 
seus escrits doctorals, més i bastant més en la versió original francesa que en 
la versió àrab treballada (Hanafi, Min al-naṣṣ ilà al-wāqiʿ 2004). A més, en 
la seva anàlisi dels mètodes de la jurisprudència, recordem-ho, insistia en les 
lleis que havia de seguir l’analogia.

Hasan Hanafi va ser sempre fidel a les seves idees politicoreligioses, i mai 
no va amagar la seva admiració per l’islam polític, més després de la mort de 
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Gamal Abdel Nasser el 1970. Quan li preguntaven per què havia trigat 38 
anys a escriure en àrab l’equivalent als Mètodes d’exegesi, ell els contestava que 
aquells mètodes de la tesi els limitava a l’esperit individual, “ Ho vaig escriure 
abans de la desfeta del juny de 1967 i durant la marea nacional àrab, i enmig 
del moviment d’alliberament nacional a l’Àfrica, Àsia, i Amèrica Llatina” 
(Hanafi, Min al-naṣṣ ilà al-wāqiʿ 2004, 5).

En comptes d’aquella llarga introducció francesa, Hanafi considerava que 
la seva obra de 1980, Patrimoni i renovació, era la seva substitució (ibid.), 
per tant, s’endinsava en nous terrenys, els d’una filosofia social i política i 
l’enquadrava en un projecte de renovació islàmica. 

Una qüestió penosa, emperò, té a veure amb els dos comentaris alcorà-
nics que segons ell són la base del seu projecte triangular, mentre els altres 
costats són el llegat arabomusulmà, i l’altre, l’occidental. Acabem de veure 
l’exemple del comentari emocional, l’altre és el comentari que ell qualifica 
de temàtic i que jo analitzava en un article (Puig Montada 2022) i també 
en un segon (Puig Montada 2023). La sorpresa ve quan analitzem aquestes 
dues obres finals que haurien de sostenir l’edifici: cap mètode o metodologia 
s’apliquen sistemàticament. Malgrat els pròlegs, les dues són tristament de-
cebedores, però, de cap de les maneres, podem afirmar que desfacin l’obra de 
tota una vida lliurada a estudiar i reflexionar sobre l’islam.

En cap cas, pel fet que Hasan Hanafi no sigui un fenomenòleg ni un 
hermenèutic disciplinat, i fins i tot alguns potser li negaran la condició de 
tal, les seves opinions no han de ser menystingudes. Tot al contrari, els seus 
nombrosos estudis, en particular els que tracten del llegat arabomusulmà, 
manifesten el coneixement profund de les fonts i ofereixen una interpretació 
personal, en què influeix la seva formació occidental, que mereix ser estudi-
ada millor del que un article com aquest ho permet. 

Hanafi imaginava “Patrimoni i renovació” com un triangle i penso que 
seria millor imaginar-lo com uns pilars que ell va aixecar però que són de 
gruix diferent. Ho va fer portat per un afany renovador de l’islam, que per-
dura des del començament fins al final de tots els seus escrits, i que comprèn 
tant una actitud teòrica com un compromís social. Aquesta obra és el fruit 
de tota una vida de treball i entrega a la seva comunitat que mereix tot el 
nostre respecte. 
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Resum: El propòsit d’aquest article és comparar la doctrina de Francisco Suárez i de 
sant Tomàs respecte del «verb mental», i mostrar de quina manera cadascuna d’aques-
tes interpretacions està íntimament connectada amb la manera com cadascun d’aquests 
autors té de pensar l’estructura d’ens finit, que és l’objecte propi del nostre enteniment. 
L’ontologia d’aquests dos pensadors posseeix fortes implicacions en llur concepció so-
bre el coneixement intel·lectual. Per tal d’evidenciar aquesta continuïtat, prestarem una 
atenció especial al posicionament dels filòsofs mencionats respecte de la controvertida 
qüestió de l’essència i de l’ésser. 

Paraules clau: Francisco Suárez, Tomàs d’Aquino, metafísica, verb mental, ontologia.

Abstract: The purpose of this article is to compare the doctrine of Francisco Suárez 
and Thomas Aquinas on the “mental verb”, and to show how each of these inter-
pretations is intimately connected with the way each of these authors thinks about 
the structure of finite being, which is the proper object of our intellect. The onto-
logy of these two thinkers has strong implications in their reflection on intellectual 
knowledge. In order to demonstrate this continuity, we will pay special attention to 
the positioning of the aforementioned philosophers with respect to the controversial 
question of “essentia et esse”.

Keywords: Francisco Suárez, Thomas Aquinas, Metaphysics, mental verb, ontology.

Introducció

El propòsit d’aquest article és comparar la doctrina de Francisco Suárez i 
de sant Tomàs respecte del «verb mental», i mostrar de quina manera cadas-
cuna d’aquestes interpretacions està íntimament connectada amb la manera 
com cadascun d’aquests autors té de pensar l’estructura d’ens finit, que és 
l’objecte propi del nostre enteniment. L’ontologia d’aquests dos pensadors 
posseeix fortes implicacions en la seva reflexió sobre el coneixement intel·
lectual. Per tal d’evidenciar aquesta continuïtat, prestarem una atenció es-
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pecial al posicionament dels filòsofs mencionats respecte de la controvertida 
qüestió de l’essència i de l’ésser. 

1/ Dos textos de sant Tomàs sobre el «verb mental»

Sant Tomàs, en dos textos ja clàssics –un de pertanyent a les seves Qüesti-
ons disputades sobre la potència de Déu, i l’altre, al seu Comentari a l’Evangeli 
segons Sant Joan– distingeix nítidament entre quatre coses: la «cosa entesa», 
l’«espècie intel·ligible», l’«acte d’entendre» i «el concepte format per l’enteni-
ment» o «verb interior». Vegem els textos: 

Text 1 

L’intel·ligent, en l’acte d’entendre, pot fer referència a quatre coses: a 
la cosa entesa [ad rem quae intelligitur], a l’espècie intel·ligible, per la qual 
l’enteniment es constitueix en acte [qua fit intellectus in actu], al seu acte —o 
sigui, l’entendre [intelligere]— i al concepte de l’enteniment [et ad conceptio-
nem intellectus]. Convé assenyalar que el concepte difereix dels altres tres ele-
ments mencionats. De la cosa entesa, car la cosa entesa es troba algunes vega-
des fora de l’enteniment, mentre que el concepte de l’enteniment solament 
es troba a l’enteniment; a més, el concepte de l’enteniment s’ordena a la cosa 
entesa com al seu fi, car l’enteniment forma el concepte de la cosa en si ma-
teix [in se format], per tal que la cosa entesa sigui coneguda. També difereix 
de l’espècie intel·ligible, car l’espècie intel·ligible, per la qual l’enteniment es 
constitueix en acte, és considerada com el principi de l’acció de l’enteniment 
[principium actionis intellectus], ja que tot agent obra en la mesura que està en 
acte [omne agens agat secundum quod est in actu]; ara bé, l’acte es constitueix 
per alguna forma, i aquesta convé que sigui el principi de l’acció [actionis 
principium]. I, en darrer lloc, difereix de l’acció de l’enteniment, car el men-
cionat concepte és considerat com el terme de l’acció [ut terminus actionis], i 
com una certa cosa constituïda per ella [quoddam per ipsam constitutum]. En 
efecte, l’enteniment, per la seva acció, forma la definició de la cosa, o també 
una proposició afirmativa o negativa.

En nosaltres, aquest concepte de l’enteniment [conceptio intellectus], prò-
piament parlant, s’anomena verb [verbum], car és allò significat pel verb ex-
terior. En efecte, la veu exterior no significa el mateix enteniment, ni l’espè-
cie intel·ligible, ni l’acte de l’enteniment, sinó el concepte per mitjà del qual 
l’enteniment es refereix a la cosa. Així doncs, un concepte d’aquesta mena, o 
verb, pel qual el nostre enteniment entén una cosa diferent d’ell [rem aliam 
a se], sorgeix d’una cosa [ab alio exoritur], i en representa una altra [et aliud 
repraesentat]. Sorgeix de l’enteniment pel seu acte, però és una semblança de 
la cosa entesa [similitudo rei intellectae]. En canvi, quan l’enteniment s’entén 
a si mateix [intellectus seipsum intelligit], el verb esmentat, o concepte, és un 
rebrot [propago] i una semblança [similitudo] de la mateixa cosa, és a dir, de 
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l’enteniment que s’entén a si mateix [intellectus seipsum intelligentis]. I això 
succeeix perquè el verb que sorgeix [oritur] de l’enteniment és una semblança 
de la cosa entesa [similitudo rei intellectae], ja sigui aquesta el mateix enteni-
ment ja sigui una altra cosa. Ara bé, un verb així del nostre enteniment és, 
certament, extrínsec a l’ésser del mateix enteniment (car no forma part de la 
seva essència, sinó que és com una passió d’ell [es tracta de quelcom que li 
sobrevé, d’una qualitat rebuda]); tanmateix, no és extrínsec a l’entendre de 
l’enteniment, car el mateix entendre no pot acomplir-se plenament [ipsum 
intelligere compleri non possit] sense el verb.1

Text 2

És necessari que allò intrínsec a la nostra ànima, que és significat a través 
del verb exterior, s’anomeni «verb» [...]. És evident que allò que significa la 
veu existeix a l’interior de l’ànima amb anterioritat al verb exterior pronun-
ciat per la veu, i que actua com a causa d’ell. Per tant, si volem saber què és 
el verb interior de la ment [interius verbum mentis], convé que vegem què 
significa allò pronunciat per la veu exterior. Ara bé, al nostre enteniment s’hi 
troben tres coses: la mateixa potència de l’enteniment [ipsa potentia intellec-
tus]; l’espècie de la cosa entesa [species rei intellectae], que és la seva forma, i 
que es relaciona amb l’enteniment com l’espècie del color amb la pupil·la; i, 
en tercer lloc, l’operació de l’enteniment que és l’entendre [intelligere]. Però 
cap d’aquestes coses no és significada pel verb exterior pronunciat per la veu. 
Perquè el nom «pedra» no significa la substància de l’enteniment, car això 
no és el que intenta dir qui parla; no significa l’espècie, que és allò en virtut 
del qual l’enteniment entén [qua intellectus intelligit], perquè tampoc en això 
no consisteix la intenció de qui parla; i finalment , no significa l’entendre 
[intelligere], car l’entendre no és una acció que es dirigeixi a l’exterior des 
de l’intel·ligent [non sit actio exterius progrediens ab intelligente], sinó que 
hi roman [sed in ipso manens]. Així doncs, s’anomena «verb interior [ver-
bum interius]», parlant amb propietat, a allò que l’intel·ligent forma en l’acte 
d’entendre [quod intelligens intelligendo format]. 

Però l’enteniment forma dues coses, segons les seves dues operacions. 
Perquè segons la seva operació, que s’anomena intel·ligència dels indivisi-
bles [indivisibilium intelligentia], forma la definició, mentre que segons la 
seva operació, per la qual compon i divideix, forma l’enunciació, o quelcom 
d’aquesta mena.2 I per això, allò format i expressat d’aquesta manera per 

1.	 Sant Tomàs, Quaestiones disputatae de Potentia Dei, q. 8, a.1, in c. 
2.	 En un text paral·lel, diu: «l’operació de l’enteniment és doble. Una s’anomena intel·

ligència dels indivisibles, per la qual coneix de cada cosa allò que és. Per l’altra, en canvi, 
compon i divideix, és a dir, forma una enunciació afirmativa o negativa. I aquestes dues 
operacions es corresponen sens dubte amb les dues coses que existeixen a la realitat. La 
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l’operació de l’enteniment, ja sigui definint ja sigui enunciant, és significat 
per la veu exterior [illud sic formatum et expressum per operationem intellectus, 
vel definientis vel enunciantis, exteriori voce significatur]. És per això que el Fi-
lòsof diu que la raó [ratio] significada pel nom és la definició. I allò expressat 
d’aquesta manera –és a dir, allò format en l’ànima– s’anomena verb interior 
[verbum interius]; i es compara amb l’enteniment, no com allò pel qual [quo] 
l’enteniment entén, sinó com allò en el qual [in quo] entén; car en això ma-
teix expressat i format veu la naturalesa de la cosa entesa. Vet aquí, doncs, el 
significat de la paraula «verb».

En segon lloc, per les coses que s’acaben de dir, podem concebre que el 
verb sempre és quelcom que procedeix de l’enteniment existent en acte. I, a 
més, que el verb sempre és la raó i semblança [ratio et similitudo] de la cosa 
entesa. I si són la mateixa realitat el qui entén i allò entès, aleshores el verb 
és raó i semblança de l’enteniment, del qual procedeix; però si el qui entén 
i allò entès són quelcom diferent, aleshores el verb no és semblança i raó 
del qui entén, sinó de la cosa entesa: com el concepte que algú posseeix de 
la pedra solament és semblança de la pedra; però quan l’enteniment s’en-
tén a si mateix [intellectus intelligit se], aleshores el verb d’aquesta mena és 
semblança i raó de l’enteniment. I és en aquest sentit que sant Agustí posa 
la semblança de la Trinitat en l’ànima, en la mesura que la ment s’entén 
a si mateixa [mens intelligit seipsam], però no en la mesura que entén les 
altres coses.3  

El verbum mentis, intentio intellecta o species expressa és una imatge for-
mada per l’enteniment, quan està entenent en acte, «en la qual» contempla 
la naturalesa de la cosa entesa. Es tracta d’una semblança de la cosa entesa 
–d’una representació, podríem dir– «en la qual» l’enteniment contempla el 
seu objecte propi, és a dir, allò que la cosa és. No és, doncs, ni l’acte d’en-
tendre, ni la facultat espiritual de l’enteniment, ni l’espècie intel·ligible que 
determina l’enteniment fent-li entendre l’essència d’aquesta o d’aquella cosa, 
ni tampoc la mateixa cosa entesa. 

primera operació es refereix sense cap dubte a la mateix naturalesa de la realitat [...]. Però 
la segona operació es refereix al mateix ésser d’allò real [Ídem, In de Trinitate III, q. 5, 
a.3, in c]». Abelardo Lobato afirma d’aquesta segona operació –és a dir, del judici– que 
és: «el acto culminante de la inteligencia. La tarea previa al juicio es una aproximación a 
las cosas, la llamada simple aprehensión. El hombre tiene capacidad de ir hasta las cosas 
mismas, hacerse uno con ellas, de adecuarse a la realidad. Y esto lo hace solo cuando 
emite un juicio. Ahí se compromete. Si lo que dice el juicio coincide con lo que es en 
la realidad, la mente humana tiene la verdad y la puede decir. Si no se adecua y emite 
un juicio, tiene falsedad [Lobato, Abelardo, Abelardo, haz memoria. Las obras y los días, 
Valencia, Edicep, 2011, p. 231]».

3.	 Ídem, Super Evangelium S. Ioannis lectura, cap. 1, lect. 1. 
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El diàleg de Suárez amb «alguns tomistes». «Coneixement intuïtiu» i «abstractiu»

Suárez revela de quina manera comprèn l’essència del coneixement en-
trant en diàleg amb la doctrina sostinguda pels tomistes del seu temps res-
pecte al verbum mentis. Descriu així la posició d’aquests: «Alguns tomistes 
diuen que el coneixement que es realitza en absència de l’objecte produeix 
quelcom en el qual el coneixement troba el seu terme. El coneixement intu-
ïtiu, en canvi, no produeix res».4 

Aquesta interpretació, corrent entre els tomistes contemporanis de 
Suárez, està fortament influïda per la lectura que el cardenal Tomàs de Vio 
–més conegut com a Gaietà– realitzà d’un passatge de la Summa Teològica de 
vital importància per la qüestió que ens ocupa: «en qualsevol que entén [qui-
cumque intelligit], pel sol fet que entén, procedeix quelcom dintre seu, que és 
la concepció de la cosa entesa, que prové de la virtut intel·lectiva i procedeix 
del seu coneixement».5 En el seu comentari interposa una objecció a aquesta 
doctrina: «Al voltant d’aquesta proposició sorgeix un dubte, car els benaurats 
entenen Déu i, tanmateix, no formen una paraula sobre Ell».6 I respon: «S’ha 
de dir que quicumque solament ha d’aplicar-se als homes viadors [...] per 
la qual cosa a les objeccions no ha de respondre’s d’altra manera que con-
cedint allò que conclouen, ço és, que no convé que tot enteniment en acte 
produeixi un verb, i això no solament es refereix a Déu –en el seu coneixe-
ment essencial i absolut– i als benaurats, sinó també a les “intel·ligències” (les 
substàncies espirituals creades), pel que fa a la intel·lecció de si mateixes [...], 
car l’àngel posseint-se a si mateix per si mateix fins i tot a manera d’objecte 
entès [etiam obiective], en va formaria per a si mateix una paraula sobre ell».7 

Gaietà exclou la formació d’un «verb mental» en tot coneixement intel·
lectual «intuïtiu», és a dir, en tot coneixement en el qual l’intel·ligent en 
acte tingui immediatament present davant seu la cosa entesa en el seu ésser 
entitatiu. Aquest és el cas del coneixement que Déu té de si mateix per la seva 
essència, de la intel·lecció de l’essència angèlica per part del mateix àngel, i 
de la contemplació de l’essència divina en la qual consisteix la suprema per-
fecció o felicitat dels benaurats. 

La posició d’aquests tomistes és justificada per Suárez de la següent mane-
ra: «l’acció cognoscitiva [considerada com a tal] no exigeix produir res; però 
si en alguna ocasió ho produeix és amb la finalitat que l’acció tingui present 
l’objecte sense el qual no seria possible. Per tant, quan l’acció té l’objecte 
realment present, com succeeix en el coneixement intuïtiu, no hi ha cap raó 
per a la producció de quelcom. Però quan l’objecte no és realment present, 

4.	 Suárez, Francisco, In De anima, II, d.5, q. 5, n. 2. 
5.	 Sant Tomàs, Summa Theologiae, I, q. 27, a.1, in c. 
6.	 Gaietà, In Summa Theologiae, I, q. 27, a.1.  
7.	 Ídem. 
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com succeeix en el coneixement abstractiu, és indispensable la producció de 
quelcom que representi a l’objecte i faci de “substitut” d’ell».8 

Veiem, doncs, que Suárez atribueix a «alguns tomistes» la distinció entre 
dues modalitats de coneixement: d’una banda, tenim el coneixement intuïtiu, 
en el qual allò conegut és realment present davant del subjecte cognoscent 
en la seva mateixa realitat entitativa o, en altres paraules, en la seva existèn-
cia real; i, de l’altra, el coneixement abstractiu, que supleix en el cognoscent 
l’absència de la cosa coneguda en la seva existència real a través d’una repre-
sentació formada, per indigència, per l’acte de conèixer. El terme del conei-
xement intuïtiu és la mateixa cosa real; el terme del coneixement abstractiu, 
en canvi, seria el concepte format interiorment per l’enteniment, és a dir, el 
verbum mentis. Des d’aquesta perspectiva, Suárez atribueix a aquests tomistes 
la caracterització dels sentits externs com a facultats de coneixement intuïtiu; 
aquesta característica, en canvi, no seria compartida per l’enteniment i ni 
tampoc per alguns sentits interns, que coneixerien per mitjà d’una repre-
sentació, que supliria la presència de la cosa real: «en conseqüència, [aquests 
tomistes] concedeixen aquesta producció [la d’un terme immanent] a l’en-
teniment i al sentit interior, que tenen coneixement abstractiu; però anome-
nen “verb” el terme produït a l’enteniment, i “imatge”, el terme produït al 
sentit.9 Als sentits externs no els concedeixen aquesta producció, car el seu 
coneixement és intuïtiu; tampoc a l’enteniment, que coneix intuïtivament, 
com és el dels benaurats, que veuen Déu, i el dels àngels, que es coneixen a 
si mateixos [per si mateixos]».10 

La formació del «verb mental», segons la doctrina que Suárez atribueix a 
«alguns tomistes», no pertanyeria a l’essència de l’entendre en la seva actu-
alitat i perfecció. Li correspondria, més aviat, per la indigència de l’objecte 
entès, com quelcom accidentalment sobrevingut: «segons aquesta opinió, el 
“verb” o “imatge” no ha d’interpretar-se com el terme necessàriament pro-
duït [per l’acte d’entendre], sinó que més aviat realitza la funció de mirall o 
d’imatge de l’objecte conegut, en la qual aquest s’arriba a conèixer».11

Darrere d’aquesta posició s’amagaria un pressupòsit intuïcionista: conèi-
xer és essencialment intuir. La mediació del concepte o verbum mentis es 
trobaria exclusivament en aquells casos en els quals no és possible un accés 

8.	 Suárez, Francisco, In De anima, II, d.5, q. 5, n. 2. 
9.	 L’al·lusió als sentits interns fa referència a les facultats de la sensibilitat interna que neces-

siten una mediació representativa, que són la «imaginació», la «cogitativa» i la «memòria 
sensible»; el «sentit comú» o «consciència sensible» quedaria exclòs, car coneix de manera 
directa, sense necessitat de cap representació, al seu objecte, que és el mateix acte de co-
nèixer sensiblement. En efecte, si pel «sentit extern» de la vista veig allò blau, pel «sentit 
comú» percebo que veig allò blau. 

10.	 Suárez, Francisco, In De anima, II, d.5, q. 5, n. 2.
11.	 Ídem.
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directe o immediat a la cosa mateixa existent, segons l’ésser que posseeix en 
la naturalesa de les coses. Aquest darrer cas és el de la facultat intel·lectual 
humana en la vida present, que mai no assoleix, sense passar per la mediació 
de l’abstracció, cap realitat singular o existent. La producció d’una locució 
intel·lectual no formaria part de la naturalesa de l’acte d’entendre.

2/ La identificació del verb mental amb l’acte d’entendre

Oposant-se a aquests autors, Suárez identifica el «verb mental» amb l’acte 
mateix d’entendre in facto esse, és a dir, plenament realitzat o acomplert: 
«tota acció cognoscitiva in fieri produeix un verb, o quelcom equivalent a ell, 
que no és realment i formalment altra cosa que el mateix acte cognoscitiu 
in facto esse en tant que qualitat, però del qual es distingeix modalment en 
tant que producció. És per això que el verb [mental] no es posa per la indi-
gència de l’objecte [ex indigentia obiecti], sinó per la força i la naturalesa del 
coneixement».12 

En aquest text, el filòsof granadí discrepa obertament d’aquells tomistes 
que conceben la formació del «verb mental» com un mitjà per superar la dis-
tància o manca de proporció que hi ha entre el subjecte intel·ligent i l’objecte 
entès; el concepte, d’acord amb això, seria format ex indigentia obiecti. Suárez 
s’aparta d’aquesta interpretació en tres punts: primer, el «verb mental» és 
realiter et formaliter idèntic amb l’acte d’entendre; segon, la seva producció 
ve exigida per la mateixa naturalesa del coneixement; i tercer, que és el nucli 
de la seva discrepància amb el tomisme, aquest «verb» idèntic amb l’acte 
d’entendre no és un mitjà «en el qual» –in quo– es realitza el coneixement 
de l’objecte entès, sinó una forma «per la qual» –qua– l’objecte és assolit: «la 
terminació del coneixement en l’objecte no ha d’entendre’s materialment de 
la mateixa manera que s’entén la terminació de la línia en el punt, sinó que 
ha de considerar-se en sentit intencional o espiritual. Per tant, la terminació 
del coneixement a la cosa no és res més que el coneixement de la cosa, i això 
és possible àdhuc quan aquesta és absent. No és necessària la seva represen-
tació objectiva en una imatge; també l’amor termina en l’objecte estimat, 
en la mesura del possible, encara que no existeixi actualment. Igualment, la 
ciència de la rosa es diu que termina en la mateixa rosa, malgrat que aquesta 
no existeixi. De la mateixa manera, quan es coneix un ens de raó, el conei-
xement no termina en una imatge seva. En conseqüència, l’acte de conei-
xement que l’enteniment produeix juntament amb l’espècie és allò que el 
condueix al coneixement de la cosa [in notitia rei]».13

12.	 Ibíd., II, d.5, q. 5, n.9. 
13.	 Ibíd., n. 23.
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L’estructura de l’acte intel·lectual, d’aquesta manera, queda notablement 
simplificada. Per sant Tomàs, l’intelligere i la conceptio intellectus són dife-
rents: el concepte és quelcom que l’acte d’entendre forma i constitueix. En 
canvi, per l’autor de les Disputationes Metaphysicae, el «verb mental» s’iden-
tifica realment i formalment amb l’acte d’entendre in facto esse, és a dir, amb 
la forma o qualitat última de la potència intel·lectual. 

Aquí trobem postulada, en el si del «verb mental», la identitat entre l’acte 
i la forma, que és un tret característic de l’ontologia suareciana. Al mateix 
temps, el Doctor Eximi reconeix una «distinció modal» entre el verbum men-
tis i l’«entendre»: «[el verb] solament es distingeix [modalment] de l’acció de 
l’enteniment, en tant que producció [ut productio]; però de l’acte, en tant 
que qualitat produïda [ut qualitas producta], de cap manera».14 

L’acte d’entendre com a acte acabat o in facto esse –és a dir, l’acte d’enten-
dre com a «espècie expressa» o «verb mental»– es distingeix en certa manera 
de l’acció de l’enteniment in fieri –és a dir, de la intel·lecció com a pro-
ductora de la forma o «concepte formal» que és l’entendre–: «“Entendre 
[Intelligere]” i “dir [dicere]” es distingeixen en un cert sentit per la raó, però 
en un altre s’identifiquen completament. “Dir”, en efecte, sembla ésser el 
mateix que “produir el verb [verbum elicere]”; d’aquesta manera, significa 
l’acció de l’enteniment com a producció [ut productio]. Per tant, si “en-
tendre” es pren en el sentit d’intel·lecció, en tant que producció, aleshores 
“entendre” i “dir” s’identifiquen formalment. Ara bé, si “entendre” es pren 
en el sentit propi d’acte de l’enteniment, en tant que el constitueix en acte 
segon, en aquest sentit es distingeix del “dir”, igual com el terme es distin-
geix de la producció [del terme] o del camí [cap al terme] [sicut terminus a 
productione seu via]».15 

És molt important tenir en compte que la «distinció modal», segons 
Suárez, «no afegeix a la cosa una entitat nova, sinó que solament modifica la 
preexistent».16 El mode «no és pròpiament una cosa o entitat [res aut entitas] 
[...], de manera que pròpiament no es distingeix com una cosa d’una altra».17 
O en paraules d’un suarecià contemporani, Joan Roig Gironella: «el modo 
y la cosa forma un solo ser; pero un solo ser en el cual hay actualmente una 
disconveniencia entitativa anteriormente al enunciado del entendimiento».18

Resumint: hi ha una identitat real entre el verb i l’acte d’entendre in facto 
esse, que és la qualitat última a la qual s’ordena la facultat cognoscitiva. En 

14.	 Ibíd., n. 17. 
15.	 Ibíd., n. 25.
16.	 Ídem, Disputationes Metaphysicae, VII, sect. 1, n. 17.
17.	 Ibíd., n. 20.
18.	 Roig Gironella, Joan, «Algunas observaciones sobre la distinción modal y sobre la distin-

ción escotística “Formalis ex natura rei”», Estudios Eclesiásticos, 18, núm. 69, 1944, pp. 
201-216. 



165

Verb mental i ens finit en Francisco Suárez i sant Tomàs         Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

canvi, si l’acte d’entendre es considera in fieri, en tant que activitat causativa, 
aleshores el verb es distingeix «modalment» de l’entendre, de manera sem-
blant a com el terme es distingeix de la producció d’aquest mateix terme. 

Malgrat la discrepància de Suárez en els punts mencionats amb «alguns 
tomistes», en el fons coincideix amb ells en allò que Francesc Canals anome-
nava «intuïcionisme entitatiu», que consisteix, en paraules seves: «en aque-
lla comprensión de la esencia del conocer según la cual lo entendido, y lo 
conocido, se constituyen por antonomasia por la entidad misma real que 
posee el ser en la naturaleza de las cosas, con independencia y anterioridad 
de cualquier operación aprehensiva de carácter cognoscente. Según esto, y 
por modo correlativo, la perfección de todo conocimiento se constituye en 
la presencia misma entitativa de lo real existente, por modo inmediato, ex-
cluyente de toda representatividad y actividad intencional de la conciencia 
cognoscente».19 

En refusar la posició d’aquells tomistes que sostenen la necessitat de la 
producció d’un terme immanent, almenys en el cas del coneixement abs-
tractiu, Suárez es posiciona clarament en la línia d’allò que Canals anomena 
l’«intuïcionisme intel·lectual». Ho fa així: «L’objecte i, en conseqüència, allò 
que supleix l’objecte, cal que sigui anterior al mateix acte de conèixer. Per 
tant, no pot ésser produït per ell, car el principi productiu és anterior per 
naturalesa al terme produït».20 L’acte intel·lectual, des d’aquesta perspectiva, 
consisteix únicament en la captació de l’objecte entès, que ja està constituït 
com a tal –com a objecte proporcionat a l’enteniment humà– abans de qual-
sevol intel·lecció; entendre consisteix en l’aprehensió d’un ens que, en el seu 
mateix ésser natural, en la seva existència real, ja és intel·ligible en acte.  

Aquesta tesi té fortes conseqüències a l’hora d’interpretar la funció de 
l’enteniment agent, que ja no s’encarregaria de convertir en intel·ligible en 
acte allò merament intel·ligible en potència: «A la tesis de la inteligibilidad 
directa e inmediata de lo singular percibido, corresponde la reducción del 
entendimiento agente a la causación entitativa de una cualidad inherente 
en el entendimiento, principio de conocimiento por el entendimiento mis-
mo de la realidad singular percibida».21 Per això Suárez afirma que l’espècie 
intel·ligible és una semblança representativa d’allò mateix que és conegut 
sensiblement a través d’una espècie sensible: «el nostre enteniment coneix 
allò singular material mitjançant la seva pròpia espècie».22

19.	 Canals, Francesc, Sobre la esencia del conocimiento, Promociones Publicaciones Universi-
tarias, Barcelona, 1987, p.206. 

20.	 Suárez, Francisco, In De anima, II, d.5, q. 5, n. 2.
21.	 Canals, Francesc, Sobre la esencia del conocimiento, op. cit., p. 209. 
22.	 Suárez, Francisco, In De anima, III, d.9, q. 3, n. 5.
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3/ L’estructura del verb mental en Suárez i sant Tomàs

En sant Tomàs, l’acte mateix d’entendre produeix un terme immanent, 
la intentio intellecta, el verbum mentis, la conceptio intellectus. En aquest terme 
immanent, resulta possible distingir una composició acto-potencial. D’una 
banda, tenim el principi actual del verb, el seu ésser, que consisteix a «ésser 
entès». De l’altra, tenim el seu aspecte potencial, la semblança de l’essència 
de la cosa expressada en el llenguatge interior de la ment. En paraules de 
l’Aquinat: «Quan el nostre enteniment s’entén a si mateix [seipsum intelligit], 
ha de distingir-se l’ésser de l’enteniment del seu entendre, car la substància 
de l’enteniment existia com a intel·ligent en potència abans d’entendre en 
acte. D’aquí se segueix, també, la necessitat de distingir l’ésser de la intentio 
intellecta i el de l’enteniment mateix, ja que l’ésser de la intentio intellecta és 
el seu propi ésser entesa [ipsum intelligi]».23 

L’acte d’entendre, segons el filòsof dominic, es comporta respecte d’allò 
entès, que és allò concebut o el concepte, de manera anàloga a com l’acte 
d’ésser es comporta respecte de tota cosa, és a dir, com un constitutiu in-
trínsec i formal o actual. Ho expressa amb gran claredat Eudald Forment: 
«Lo entendido está así constituido por la esencia inteligible abstraída y el 
acto de entender, que como el ser, en la cosa, hace existir y entifica a la 
esencia».24  

És digne de remarcar que, a desgrat de les seves diferències, tant en sant 
Tomàs com en Francisco Suárez existeix una coherència entre la manera de 
pensar l’estructura del verb mental i la manera de pensar l’estructura de l’ens 
finit, que és l’objecte proporcionat a l’enteniment humà. 

Suárez identifica el «verb mental» amb l’acte de la potència intel·lectiva, 
amb l’entendre, de manera que no trobem en ell una estructura acto-poten-
cial. Això està en perfecta coherència amb la seva manera d’entendre l’es-
tructura de l’ens creat, en el qual identifica, en la realitat de les coses, la seva 
essència amb la seva existència.

4/ El verb mental i la «veritat fonamental»

En sant Tomàs, en canvi, sí que trobem una composició acto-potencial 
en el «concepte de l’enteniment». El «verb interior» que manifesta i declara 
l’ens, essent ell mateix un ens finit, està constituït per dos principis real-
ment diferents: l’acte d’ésser –que en aquest cas consisteix a«ésser entès»– i 
la forma o essència expressada –que és una semblança de l’essència de la cosa 
entesa–. En això consisteix allò que Fra Norberto del Prado anomena «la ve-

23.	 Santo Tomás, Summa contra gentiles, IV, cap. 11. 
24.	 Forment, Eudald, Compendio de filosofía tomista, Madrid, San Román, 2025, p. 56. 
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ritat fonamental de la filosofia cristiana».25 Podem expressar aquesta «veritat 
fonamental» a partir de tres tesis del mateix Aquinat:

(a) «Ço que és l’ésser és la substància o naturalesa de Déu.»26 
(b) «En la substància intel·lectual creada es troben dues coses, ço és, la 

substància i el seu ésser, que no és la substància, sinó allò que comple-
ta, que realitza, que perfecciona la substància existent.»27

(c) «Solament Déu és el seu ésser, mentre que en tota la resta l’essència de 
la cosa difereix del seu ésser».28 

Les dues primeres tesis expressen una part d’aquesta «veritat sublim»,29 
que queda compilada en la seva integritat en la tercera: així com en Déu l’és-
ser s’identifica amb la seva essència, en les creatures es troba una diferència 
real entre l’essència de la cosa i el seu ésser.

5/ Francisco Suárez i la «veritat fonamental»

Segons indica Norberto del Prado, encara que Suárez no hagi estat ni el 
primer ni l’últim a no admetre i atacar la composició real entre l’essència 
i l’existència en les substàncies creades, ha de considerar-se, entre tots ells, 
com el més important o princeps, car «en les Disputationes Metaphysicae, és 
qui s’ocupà d’aquesta qüestió amb major precisió, diligència i amplitud».30 
Totes les qüestions vinculades a aquesta problemàtica –sosté el dominic as-
turià– estan contingudes a la Disputatio XXXI, que convé portar a examen.  

A l’inici d’aquesta Disputatio, Suárez afirma que, per explicar la raó d’ens 
creat, convé plantejar-se, abans de res, quina mena de relació hi ha entre l’és-
ser i l’essència: «Per explicar la raó d’ens creat com a tal i les seves propietats, 

25.	 Prado, Norberto del, De veritate fundamentali philosophiae christianae, Friburg de Suïssa, 
Ex Typis Consociationis Sancti Pauli, 1911.

26.	 Sant Tomàs, De Potentia Dei, q. 7, a.2, in c.
27.	 Ídem, Summa contra gentiles, II, cap. 53.
28.	 Ídem, Summa Theologiae, I, q. 61, a.1, in c.
29.	 Aquesta veritat, a la Summa contra Gentiles, és qualificada pel mateix Aquinat com a 

«sublim», quan, després de sustentar-la amb un enfilall d’arguments estrictament raci-
onals, clou la seva exposició amb una referència a la Revelació o, més concretament, al 
llibre de l’Èxode [3, 13-14]: «Moisès va aprendre del Senyor aquesta veritat sublim [hanc 
sublimem veritatem]. Quan va preguntar al Senyor: “Si els fills d’Israel em diuen: ‘Quin 
és el Teu nom?’, què he de dir-los?” El Senyor respongué: “Jo soc el qui soc [Ego sum 
qui sum]. Així parlaràs als fills d’Israel: ‘El que és m’envia a vosaltres [Qui est misit me 
ad vos]’”, mostrant que el seu nom propi és El que és [Qui est]. Però tot nom és instituït 
per significar la naturalesa o essència d’alguna cosa. Ha de reconèixer-se, per tant, que 
el mateix ésser diví [ipsum esse divinum] és la seva mateixa essència o naturalesa [Sant 
Tomàs, Summa contra Gentiles, I, cap. 22]». L’eix de la Metafísica tomista és presentat 
aquí, no únicament com una veritat estrictament racional o filosòfica, sinó, a més, com 
una veritat revelada. 

30.	 Prado, Norberto del, De veritate fundamentali philosophiae christianae, op. cit., p. 153. 
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hem de partir de la comparació entre l’essència i l’ésser. Sobre aquesta qües-
tió, es plantegen molts punts que han de tractar-se, que són indispensables 
per entendre l’essència de l’ens creat com a tal i les seves propietats; l’arrel de 
tots ells, però, resideix en la qüestió que, tot seguit, ens disposem a tractar: 
de quina manera es distingeixen l’ésser i l’essència».31 

Fins aquí, en la manera de plantejar el problema, veiem que Suárez coin-
cideix amb la posició tomista, que exposa amb els següents termes: «Respecte 
de l’existència de la creatura hi ha diverses opinions. La primera és que l’exis-
tència és una certa realitat [rem quamdam] que difereix de manera completa-
ment real [omnino realiter] de l’entitat de l’essència de la creatura [ab entitate 
essentiae creaturae].32 Es creu que l’opinió de sant Tomàs és aquesta i, així 
entesa, fou seguida per gairebé tots els antics tomistes. Els principals passat-
ges en què sant Tomàs s’ocupa del tema són: Summa Theologiae, I, q.3, a.4; 
Summa contra gentiles, II, cap. 52; De ente et essentiia, cap. 5; In duodecim 
libros Metaphysicorum Aristotelis expositio, IV, lect. 2]».33 

Amb aquesta manera d’entendre la relació entre l’essència i l’existència 
de les creatures, que s’atribueix a sant Tomàs i els seus seguidors, el metafísic 
renaixentista no hi està d’acord. La seva posició podem sintetitzar-la a partir 
de tres passatges.

 Primer: «L’essència i l’existència de la creatura, comparades amb la de-
guda proporció, no es distingeixen realment o ex natura rei com dos ex-
trems reals, sinó que solament es distingeixen segons la raó».34 En la rea-
litat, l’essència i l’existència són exactament idèntiques, una mateixa cosa. 
Ara bé, aquesta única realitat pot considerar-se des de dos angles diferents: 
contemplant la mera essència en la seva entitat, sense tenir en compte si 
és present a la realitat o no –això Suárez ho anomena considerar l’essència 
«precisivament»–, o bé examinant l’essència tal com es troba en la realitat, 
en la mesura que té una entitat rebuda, causada per un altre, és a dir, com a 
existent. Pel cèlebre jesuïta, l’essència i l’existència són dos conceptes abstrets 
d’una mateixa realitat i, per aquest motiu, diferents únicament segons la raó; 
malgrat això, reconeix que aquesta distinció té un fonament real, la depen-
dència de l’existència de la creatura. L’existència de la pedra, en efecte, no 
prové de l’entitat de la seva essència considerada de manera aïllada, sinó que 
depèn d’un agent extern. No existeix la pedra pel sol fet d’ésser una pedra, 

31.	 Suárez, Francisco, Disputationes Metaphysicae, XXXI, s.1, n.1. 
32.	 Aquesta no és, però, una exposició enterament exacta de l’ontologia tomista, d’acord 

amb la qual l’essència i l’ésser no diferirien com una cosa d’una altra, com si hi hagués 
una entitat per l’essència i una entitat per l’ésser, sinó més aviat com dos principis consti-
tutius reals de l’ens, sense que cap d’ells, per si sol, pugui arrogar-se el caràcter d’ens [Cf., 
Forment, Eudald, Metafísica, Madrid, Palabra, 2009, pp. 259-261]. 

33.	 Suárez, Francisco, Disputationes Metaphysicae, XXXI, s.1, n.3. 
34.	 Ibíd., s. 1, n.12.  
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altrament ens trobaríem en el destret d’haver d’atribuir una existència real a 
qualsevol essència pensable o possible.35

Segon: «La següent opinió s’ha d’explicar de tal manera que la compa-
ració es realitzi entre l’existència actual, a la qual anomenen ésser en acte 
exercit [esse in actu exercito] i l’actual essència existent [actualem essentiam 
existentem]. Segons aquesta posició, l’existència i l’essència no es distingeixen 
realment [non distingui in re ipsa], per més que l’essència, concebuda de 
manera abstracta i precisiva [abstracte et praecise concepta], en la mesura que 
està en potència, es distingeixi de l’existència actual com el no ens de l’ens. 
Considero que aquesta doctrina així explicada és absolutament vertadera».36 
La distinció entre l’essència i l’existència es dona exclusivament quan l’essèn-
cia es considera al marge de l’existència, com una mera potencialitat respecte 
d’ella; en aquest cas, l’essència és un pur no ens i, com a tal, difereix realment 
de l’ens. Certament, entre un fill possible i un fill real hi ha una diferèn-
cia abismal. Ara bé, quan l’essència i l’existència existeixen en acte, són en 
la realitat de les coses exactament el mateix, baldament puguin distingir-se 
conceptualment pel caràcter dependent de l’actualitat de l’essència creada. 

I tercer: «Aquesta entitat de l’existència, diferent de l’essència de la mane-
ra indicada [és a dir, realment], no solament és supèrflua, sinó completament 
impossible [plane impossibile]».37 Segons Suárez, és contradictori sostenir que 
hi ha, en l’ens creat, una distinció real entre la seva essència i la seva exis-
tència. L’argument és que l’entitat de l’existència no afegeix cap mena de 
perfecció formal a la cosa –no li confereix cap tipus de determinació, ni es-
sencial ni accidental–, sinó que més aviat es troba en ella «com a connatural, 
degudament i totalment necessària perquè la cosa existeixi fora de les seves 

35.	 En una línia clarament suareciana, convé inscriure la posició de Jaume Balmes al voltant 
d’aquesta problemàtica: «Que nosotros distinguimos entre la esencia y la existencia de las 
cosas es indudable: en cuanto concebimos el objeto como realizado, concebimos la exis-
tencia, y en cuanto concebimos que ese objeto existe con esta o aquella determinación 
que le constituye en tal o cual especie, concebimos la esencia. La idea de la existencia nos 
representa la realidad pura; la idea de la esencia nos ofrece la determinación de esta rea-
lidad [Balmes, Jaume, Filosofía fundamental, a: Ídem, Obras Completas, vol.1, Barcelona, 
Selecta, 1948, V, cap. 12, n. 89, p. 750]». Això no obstant, Balmes no admet que d’aquí 
pugui inferir-se una distinció d’ordre real entre l’essència i l’existència de les creatures, 
com feren, diuen ell, els escolàstics: «Pero las escuelas han ido más lejos y han querido 
trasladar a las cosas la distinción que se halla en los conceptos; su opinión parece más 
sutil que sólida [Ibíd., p. 751)». La raó per la qual nega aquesta distinció real queda clara-
ment exposada a partir del següent exemple: «La esencia de un hombre, si se prescinde de 
su existencia, ¿a qué se reduce? A nada; luego no se debe admitir ninguna relación [real] 
entre ellas. Convengo en que, prescindiendo de la existencia del hombre, concebimos 
todavía la esencia del hombre; pero la cuestión no está en si distinguimos entre la idea 
del hombre y su existencia, sino en si hay una distinción real entre su esencia propia y su 
misma existencia (Ibíd., n. 90, p. 750)».

36.	 Suárez, Francisco, Disputationes Metaphysicae, XXXI, s.1, n. 13.
37.	 Ibíd., s.5, n. 12. 
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causes».38 Per tant, si l’entitat de l’existència no afegeix a la cosa cap efecte 
formal que no estigui contingut en l’essència actual, és superflu admetre que 
existeix en la cosa com a diferent de l’essència actual, «car la naturalesa no 
estima ni exigeix allò que és superflu».39 

6/ El desacord entre Suárez i sant Tomàs respecte de la raó d’ens creat

El propòsit d’aquest article, com ja s’ha indicat, és mostrar la continu-
ïtat entre la manera de pensar l’ens i el verb mental en Tomàs d’Aquino i 
en Francisco Suárez, i evidenciar així que, de dues ontologies diverses, en 
sorgeixen dues teories del coneixement també divergents. Per tal que pugui 
apreciar-se millor el contrast entre l’ontologia del Doctor Eximi i la de l’An-
gèlic, examinarem un dels arguments emprats pel primer i veurem de quina 
manera pot respondre’s des de la metafísica de l’ésser del segon. El nostre 
objectiu no és llimar el contrast, sinó fer-lo brillar en la seva irreductibilitat. 

6.1/ L’argument de Suárez

L’argument esgrimit per Suárez diu així: «L’ésser pel qual l’essència de la 
creatura es constitueix formalment en l’actualitat de l’essència [esse quo es-
sentia creaturae formaliter coonstituitur in actualitate essentiae] és un vertader 
ésser de l’existència [verum esse existentiae] [...]. Aquest ésser [és a dir, l’ésser 
de l’existència], precisivament considerat, és suficient per fer vertadera la se-
güent locució de segon adjacent:40 “l’essència és [essentia est]”. En conseqüèn-
cia, l’ésser és la vertadera existència [esse est vera existentia]».41 La conclusió 
d’aquest argument és que l’ésser pel qual es constitueix l’essència en acte és 
exactament el mateix que l’ésser de l’existència. No hi ha distinció, doncs, 
entre l’ésser de l’ens i la seva essència. 

El filòsof granadí s’esforça a demostrar la legitimitat de la conseqüència 
del sil·logisme, és a dir, que la conclusió se segueix necessàriament de les 
premisses: «La conseqüència és clara; en efecte, segons la significació ordinà-
ria i la concepció dels homes, l’és, de segon adjacent, no està desvinculat del 

38.	 Ídem. 
39.	 Ídem.
40.	 Segons la tradició clàssica, existeixen dos tipus de judicis: els judicis predicatius, anomenats 

pels escolàstics com de tertio adiacente; i els judicis existencials, qualificats de secundo adia-
cente. Els judicis predicatius s’expressen en forma d’oracions amb subjecte i predicat: S és P. 
Aquest judici està constituït per tres elements: subjecte (S), predicat (P) i el verb «és», que es 
comporta com el nexe d’unió. En canvi, els judicis existencials estan orientats a afirmar que 
quelcom existeix, sense necessitat d’haver d’afegir cap determinació al subjecte mitjançant 
un predicat. Els judicis existencials s’articulen en sentències existencials amb una estructura 
de subjecte predicat: S és [Cf., Pérez Ballestar, Jorge, «La interpretación metalògica de las 
proposiciones existenciales», Convivium, núm. 17-18, 1964, pp. 63-88.  

41.	 Suárez, Francisco, Disputationes Metaphysicae, XXXI, s.4, n. 4.
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temps, sinó que significa ésser en acte en la realitat de les coses [actu esse in 
rerum natura], allò que tots entenem pel nom d’“existència” o bé pel d“ésser 
de l’existència” [nomine existentiae seu per esse existentiae]».42

També argumenta la validesa de l’antecedent o, en altres paraules, de les 
premisses: «Es prova l’antecedent de l’argument proposat, perquè l’essència 
és un ens en acte [ens in actu] i es distingeix de l’ens en potència en virtut 
d’aquest ésser de l’essència actual [per hoc esse essentiae actualis], considerat 
formalment i precisivament [formaliter ac praecise sumptum]; per tant, en 
virtut d’aquest ésser, tal essència existeix [ex vi illius esse talis essentia est]. La 
inferència, doncs, és legítima: [l’essència] és un ens en acte; en conseqüència, 
[l’essència] és, car ésser ens en acte no disminueix la raó d’ens que inclou el 
verb és».43 Si l’essència és un ens en acte –i per tant, té ésser, com es desprèn 
de la raó d’ens–, d’aquí se segueix necessàriament que l’essència és. Aquestes 
dues coses són les que es postulen a l’antecedent. 

6.2/ Algunes claus conceptuals per abordar el problema des de sant Tomàs

Abans de respondre directament a l’argument suarecià des de l’Aquinat, 
convé examinar quins són els fonaments metafísics que permetran articular 
la resposta. Per fer això, acudirem a un article, extret de les Quaestiones quod-
libetales, en què s’aborda el següent problema: «Si els àngels estan compostos 
substancialment d’essència i ésser [Utrum Angelus substantialiter sit composi-
tus ex essentia et esse]». 

De dues maneres es pot predicar quelcom de quelcom: d’una manera, es-
sencialment [essentialiter]; i de l’altra, per participació [per participationem]. 
La llum, per exemple, es predica del cos il·luminat participativament [parti-
cipative]; però si existís una llum separada [és a dir, subsistent, existent per 
si mateixa al marge de qualsevol altra cosa], [la llum] es predicaria d’ella 
essencialment. Així, d’acord amb això, cal dir que “ens” només es predica 
essencialment de Déu [ens praedicatur de solo Deo essentialiter], car l’ésser diví 
[esse divinum] és ésser subsistent i absolut [esse subsistents et absolutum]. Però 
de qualsevol creatura l’ésser ha de predicar-se per participació, car no hi ha 
cap creatura que sigui el seu ésser [nulla enim creatura est suum esse] [...]. Ara 
bé, sempre que quelcom es predica d’un altre per participació, és necessari 
que hi hagi quelcom a part d’allò del qual es participa [praeter id quod par-
ticipatur]. I, per això, en cada creatura, una cosa és la mateixa creatura que 
posseeix l’ésser [ipsa creatura quae habet esse] i una altra el seu ésser [ipsum esse 
eius]. I això és el que Boeci diu al llibre De Hebdomadibus, que en tot allò que 
es troba més enllà del Primer [citra Primum], una cosa és l’ésser, i una altra, 
allò que és [o sigui, l’essència] [aliud est esse et quod est].44 

42.	 Ídem. 
43.	 Ídem.
44.	 Sant Tomàs, Quodlibet II, q.2, a.1, in c.
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D’aquest fragment se’n poden extreure tres conclusions:
1a. L’ens està constituït per dos principis constitutius intrínsecs: a) l’és-

ser, que és l’actualitat de qualsevol substància, de qualsevol forma i, en defi-
nitiva, de qualsevol cosa; i b) la substància o essència de la cosa, a la qual li 
correspon un acte d’ésser proporcionat a ella. 

2a. L’ens només pot predicar-se essencialment de Déu; de tota la resta, ha 
de predicar-se per participació.

3a. Només Déu és la seva actualitat, el seu ésser; l’ésser subsistent i abso-
lut és la naturalesa o substància de Déu. En totes les altres coses, cal que hi 
hagi quelcom més enllà d’allò que és participat, i això és l’essència.

Per tal de determinar amb més exactitud com és la composició entre 
l’essència i l’ésser en els ens creats, és convenient seguir llegint el text que 
estem comentant:

Ha de saber-se, però, que una cosa és participada de dues maneres diferents. 
D’una manera, com quelcom que ja existeix en la substància participant 
[quasi existens de substantia participantis], i així és com el gènere és participat 
per l’espècie. D’aquesta manera, però, l’ésser no és participat per la creatura, 
ja que pertany a la substància de la cosa allò que cau en la seva definició, 
mentre que l’ens mai no es posa en la definició de la creatura, car no és el 
gènere ni la diferència. Per tant, [l’ésser] és participat [per la creatura] com 
quelcom no existent a l’essència de la cosa [sicut aliquid non existens de es-
sentia rei]; és per aquest motiu que la pregunta “si és [an est]” difereix de la 
pregunta “què és [quid est]”. En efecte, com que tot allò que es troba més 
enllà de l’essència de la cosa s’anomena accident, l’ésser que pertany a la qües-
tió “si és” és accident [esse quod pertinet ad quaestionem an est, est accidens]. 
És per això que el Comentarista diu, en el llibre V de la Metaphysica, que la 
proposició “Sòcrates és” té un predicat accidental, en la mesura que expressa 
l’entitat de la cosa [entitatem rei] o veritat de la proposició. És veritat, però, 
que el nom ens, en la mesura que expressa la cosa a la qual correspon ésser 
d’una manera determinada, significa l’essència de la cosa, i es divideix en deu 
gèneres; encara que no de manera unívoca, car l’ésser no correspon a totes les 
coses segons la mateixa raó: a la substància, per exemple, li correspon l’ésser 
per si mateixa [per se], mentre que a les altres coses, d’una altra manera. En 
conseqüència, si en els àngels hi ha una composició d’essència i ésser, no 
es tracta, tanmateix, d’una composició entre parts de la substància [sicut ex 
partis substantiae], sinó més aviat entre la substància i allò que s’adhereix a la 
substància [ex substantia et eo quod adhaeret substantiae]».45 

D’aquí se segueixen dues conclusions:
4a. En totes les coses que no són Déu, es dona una composició entre 

essència i ésser. No es tracta, però, d’una composició entre principis essen-

45.	 Sant Tomàs, Quodlibet II, q.2, a.1, in c. 
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cials, és a dir, entre parts constitutives de la substància; es tracta, més aviat, 
d’una composició entre la substància i quelcom que s’adhereix a ella, que de 
cap manera no li pertany. En aquest sentit, l’ésser es comporta de manera 
semblant als accidents, encara que no ha de confondre’s amb ells. L’ésser, a 
diferència dels accidents, no és un acte segon que s’afegeixi a una substància 
ja plenament constituïda en acte –com la fulla s’afegeix a l’arbre, o l’aigua, al 
got–, sinó que és l’acte primer de la substància, allò que hi ha de més íntim 
i profund en ella, l’arrel i el fonament de tots els seus actes segons: «l’ésser és 
accident, però no en el sentit que existeixi a manera d’accident [non quasi per 
accidens se habens], sinó com l’actualitat de qualsevol substància».46

5a. D’aquests dos principis, de l’essència i de l’ésser, no en resulta una ter-
cera cosa –com passa amb els principis constitutius de la substància o natura-
lesa–, sinó la raó completa d’ens, la raó d’ens en acte, la raó d’ens real existent: 
«de vegades, d’aquelles coses que s’uneixen simultàniament en sorgeix una ter-
cera, i així és com a partir de l’ànima i del cos es constitueix [l’essència de] la 
humanitat, a la qual pertany l’home i, per això, l’home està compost d’ànima i 
de cos. En canvi, altres vegades, d’aquelles coses que s’uneixen simultàniament 
no en resulta una tercera, sinó una certa raó composta [quaedam ratio compo-
sita], i així és com la raó d’home blanc es resol en la raó d’home i en la raó de 
blanc; en aquests casos, quelcom es compon de si mateix i d’un altre [ex seipso 
et alio], com allò blanc es compon d’allò que és blanc i de la blancor».47 De la 
mateixa manera que allò blanc es compon d’allò que és blanc i de la blancor, 
en totes les substàncies creades la raó d’ens en acte es compon d’allò que 
existeix en acte i de la seva actualitat, de la substància i d’allò que s’adhereix 
a la substància, de la creatura que participa de l’ésser i de l’ésser participat: 
«sempre que es troben dues coses una de les quals és el complement de l’altra 
[és a dir, allò que la realitza plenament] [unum est complementum alterius], la 
proporció de l’una a l’altra és com la proporció de la potència a l’acte, car res 
no es completa si no és en virtut del seu acte propi. Ara bé, en la substància 
intel·lectual creada es troben dues coses: la mateixa substància i el seu ésser, 
que no és la substància, com ja s’ha exposat al capítol 52. Però l’ésser és el 
complement de la substància existent [Ipsum autem esse est complementum 
substantiae existentis], car tot el que és en acte ho és perquè té l’ésser [unum-
quodque enim actu est per hoc quod esse habet]».48

6.3/ Resposta a l’argument de Suárez des de la Metafísica de sant Tomàs

Francisco Suárez, a l’argument transcrit més amunt, defensa que, per fer 
vertadera la proposició «l’essència és», només es requereix una cosa: l’«ésser 

46.	 Ibíd., ad 2. 
47.	 Ibíd., ad 1.
48.	 Ídem, Summa contra gentiles, II, cap. 53. 
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de l’existència». El fet que no sigui necessari incloure cap referència a l’es-
sència per fer vertadera la proposició mencionada, s’explica perquè l’essència 
actual –segons el granadí–s’identifica sempre i en tots els casos amb l’«ésser 
de l’existència». L’«ésser de l’essència» és l’«ésser de l’existència». 

Segons apunta Fra Norberto del Prado, si es pretén avaluar la veritat o 
falsedat del que s’acaba de dir des de la Metafísica tomista, és indispensable 
introduir una distinció: «si aquest ésser és subsistent i absolut, ho concedei-
xo, i d’aquesta manera solament és Déu, la substància o essència del qual és 
el seu ésser. Però si aquest ésser és inherent i participat [inhaerens ac partici-
patum], ho nego, car en aquest cas l’ésser de l’existència [esse existentiae] re-
quereix un subjecte al qual s’adhereix i en el qual és rebut, com allò participat 
en allò participant».49 És a dir, en el cas de Déu, és veritat que n’hi ha prou 
amb l’«ésser de l’existència» per fer vertadera la proposició l’«essència és», car 
la seva naturalesa o essència s’identifica amb el seu ésser. 

Però en els ens creats, la situació és completament diferent: «perquè sigui 
veritat la proposició “l’essència és” en l’àmbit de les coses creades, es reque-
reixen dos principis, un dels quals no és l’altre: allò que és i l’ésser [id quod 
est est esse]; la substància i la seva actualitat; l’essència que participa de l’ésser 
i l’ésser participat; la naturalesa de la cosa a la qual correspon l’ésser i l’ésser 
que és el complement de la naturalesa existent. Aquests dos principis són 
necessaris per constituir la raó d’ens real subsistent, al qual és propi existir; 
de la mateixa manera, per constituir la raó de blanc real, també es precisen 
dues coses: és a dir, allò que és blanc i la blancor que s’adhereix al subjecte; o 
per constituir la raó de savi, també són indispensables dos elements: aquell 
que és savi i la saviesa participada pel savi».50 

Cal distingir nítidament la composició que es dona en la línia de l’essèn-
cia o substància d’aquella que es dona en la línia de l’ens: «Per tant, l’essència 
i l’ésser no són en absolut principis constitutius de la substància, car la com-
posició de l’essència i l’ésser no és una composició com la de les parts de la 
substància, sinó com la de la substància i allò que s’adhereix a ella».51

Aquesta darrera composició, que no és d’ordre essencial, ha de situar-se 
«en la línia de l’ens perfecte i complet; que es compon d’allò que és i de l’és-
ser, com allò blanc es compon d’allò que és blanc i de la blancor, com allò 
lluminós es compon d’allò que és lluminós i de la llum, com el savi es com-
pon d’aquell que és savi i de la saviesa. Pròpiament parlant, l’ésser és l’acte 
del suppositum i pertany a la mateixa constitució de la persona».52 

49.	 Prado, Norberto, De veritate fundamentali philosophiae christianae, op. cit., p. 156. 
50.	 Ídem.
51.	 Ídem.
52.	 Ibíd., pp. 156-7. 
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7/ Conclusió

Tal com s’ha intentat posar de manifest al llarg d’aquest article, segons 
com es pensi l’ens, que és l’objecte formal i primer de l’enteniment humà, 
es pensarà el concepte a través del qual es pensa l’ens. Si, com sant Tomàs, 
es distingeix en les coses creades entre l’essència i l’ésser, haurà de fer-se el 
mateix en la intentio intellecta o verbum mentis, que és una creatura més. Però 
si en l’ens extramental s’identifica l’essència actual amb la seva existència, tal 
com fa Suárez, tampoc no es reconeixerà una composició real entre aquests 
dos elements en el concepte. La negació d’aquesta composició acto-potencial 
en el si de l’ens creat, que forma part –segons Norberto del Prado– de la 
«veritat fonamental» de la metafísica tomista, mena inevitablement, a l’hora 
de reflexionar sobre el coneixement intel·lectual, a allò que Francesc Canals 
anomenava l’«intuïcionisme entitatiu». La continuïtat entre la manera de 
pensar l’ens i la manera de pensar el coneixement s’explica perquè el concep-
te posseeix un caràcter entitatiu; és un ens intencional, però al capdavall, un 
ens. Tant en sant Tomàs com en Francisco Suárez, més que una teoria del 
coneixement, trobem una ontologia del coneixement. 
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Resum: El present text és una humil i lleugera –però mai despreocupada– crònica que, 
sense grandiloqüències acadèmiques, es dirigeix a narrar en primera persona tot el que es 
va comentar a la trentena edició dels Col·loquis de Vic. Aquesta edició, celebrada entre 
el 9 i el 10 d’octubre de 2025 té per objecte el dia de demà i va reunir una trentena de 
professionals de tota mena per parlar de transhumanisme, postmodernitat, escatologia, 
tecnologia, ètica, educació i un llarg etcètera. La crònica, en definitiva, té per objecte 
fer accessible l’activitat dels Col·loquis de Vic i donar-la a conèixer a tot tipus de lector.

Paraules clau: demà, Col·loquis de Vic, filosofia catalana, temps, tecnologia.

Abstract: The present text is a humble and lithe –but never carefree– chronicle that 
aims to narrate everything that was discussed at the thirtieth edition of the Vic Collo-
quiums. This edition, held between October 9 and 10, 2025, was focused on tomorrow 
and brought together thirty professionals of all kinds to talk about transhumanism, post-
modernity, eschatology, technology, ethics, education, etcetera. The chronicle, in short, 
aims to make the activity of the Vic Colloquiums accessible and to make it known to all 
types of readers.

Keywords: tomorrow, Vic Colloquiums, Catalan philosophy, time, technology.

Voldria agrair al Doctor i professor Josep Monserrat i Molas
el seu ajut i la seva contribució a aquesta crònica.

Què tenim que no se’ns hagi donat? El dia de demà, que és del que vinc a 
parlar, no és pas res que ens pertanyi ni molt menys res que puguem captenir 
i manipular al nostre gust. Sovint confós amb un dels molts capritxos de la 
fortuna o del destí, advertim que el demà se’ns presenta com un horitzó que 
mai és a tocar. Un horitzó en el temps. Com ens hi podem relacionar? Què 
hem de fer per parlar-ne; per parlar-hi?

És potser –pensava jo amb l’autobús [sic] que em duia a Vic– que el demà 
és com un bus que arriba? Que potser veiem com arriba, el demà? Que potser 
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triem pujar-hi? Una concepció marxiana (d’en Groucho; l’humorista) del 
demà, que em recorda aquella frase que li és atribuïda: «pareu el món, que 
jo baixo».

O és per ventura una metamorfosi? Quan un ésser animat qualsevol aixe-
ca les parpelles un matí qualsevol, quan es desvetlla del seu somni de plom, 
apareix ell i la seva ànima en un avui; un nou i viu avui. Que potser ell i la 
seva animeta prenen consciència immediata del fet que hi haurà un demà? 

Que potser és així? Com si hi hagués un demà que ve o que va fent la seva 
i nosaltres ens afegim al seu pas atrafegat. No seria millor entendre que no hi 
ha demà, sinó només avuis? Com si cada avui inaugurés un nou univers que 
es mou i dura el que duri la nostra vigilant vigília. Que potser cada avui és 
una eternitat i cada demà una promesa? 

Què succeeix, què passa o què s’esdevé quan es canvia l’avui pel demà 
són coses importants. El demà no és una promesa buida. És el territori del 
pensament des del qual hom pot pensar i imaginar coses noves: les utopies, 
l’apocalipsi, l’escatologia, el posthumanisme... aquests temes, que en la nos-
tra ment procrastinen eternament, van ser tractats el 9 i el 10 d’octubre de 
l’any 2025 a Vic.

Si el lector està o ha estat vinculat a la Societat Catalana de Filosofia, filial 
de l’Institut d’Estudis Catalans, sabrà què són els Col·loquis de Vic. Amb 
tota probabilitat hi haurà assistit algun any o àdhuc hi haurà participat. Fet 
lògic, tenint en compte que és una trobada de tot tipus de professionals –no 
només de l’àmbit de les humanitats i no només de la universitat– en què es 
parla sobre diferents temes. Enguany, no cal dir-ho, la trobada s’ha fet sobre 
el demà. 

Considero que el demà és un tema força bonic per tractar l’any que se 
celebren uns col·loquis tan remarcables com els trentens. Jo ho veig així, so-
bretot, perquè a Catalunya (i m’atreviria a dir que a tots els Països Catalans) 
no és costum tenir una activitat de freqüència anual que sobrevisqui un pe-
ríode de temps tan llarg, i que es dediqui la present edició al tema del demà 
pot ser vist com un gest optimista sobre el panorama filosòfic de Catalunya, 
València i Balears.

Quan vaig arribar el primer dia, amb un company de carrera que repetia 
l’ocasió, ràpidament em va senyalar en Jordi Sales, que senyorejava l’aula 
amb cert aire de cofoia intel·lectual. I no és per menys, ja que aquest senyor 
–que jo sols coneixia per haver escrit el llibre Escrits sobre la filosofia catalana– 
va promoure ara fa 30 anys aquests col·loquis.

Aquell mateix dia recordo arribar a la sala de plens del Consell Comarcal 
d’Osona quan just havien començat els Col·loquis i veure el Doctor Albert 
Llorca exposant vivament què és la postmodernitat i deixant la següent pre-
gunta a l’aire: el demà és postmodern? I les respostes no van ser tan respostes 
sinó reprovació als propi termes usats. Jordi Sales i Josep Maria Porta van 
ser els principals contrariats amb la pregunta perquè, per a ells, parlar de 
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postmodernitat no té sentit. El mateix passaria amb la tercera ponència de 
Ferran Sánchez sobre el transhumanisme. I la seva tesi venia a ser la següent: 
si el demà és transhumanista no hi haurà demà, perquè viuríem sempre en 
l’eternitat. En efecte, explorar certs horitzons que es fan més importants a 
mesura que la tècnica contemporània avança, ens porta a noves perspectives, 
com per exemple concebre la vellesa com una malaltia. Els mateixos que 
abans es mostraven reticents, doncs, no van canviar de parer. Vaig trobar 
curiós que Jordi Sales proposés tres temes per als anys següents: la mort, el 
temps i l’època. La relació que aquests temes tinguin amb el transhumanisme 
la deixo a especulació del lector.

El següent a exposar va ser, de fet, el mateix Josep Maria Porta, que va 
parlar sobre com concebre el demà. La seva perspectiva, però, més que meta-
física, era una mica política: hi ha la concepció conservadora que concep que 
el demà és sempre el mateix (repetició) i una posició més progressista que 
vindria a defensar que el demà és transformació (metamorfosi). Amb tot, el 
mateix Josep Maria acabaria per criticar ambdues posicions des de diferents 
vessants: no sembla que estiguem en progrés perquè continuem caient en 
moltes de les atrocitats que es creien passades, tanmateix, tampoc podem 
dir que el demà és sols una reproducció de l’ahir, ja que el coneixement 
s’acumula malgrat que no hi hagi garanties que aquesta acumulació perduri.

Després de la polèmica dels posts- i trans- la llarga ponència de Jordi Cas-
tellet sobre l’esperança es va sentir com un clavell. La seva ponència vindria a 
explicar –amb autors com Ernst Bloch– la relació entre l’esperança i el demà. 
No hi ha demà sense esperança de la mateixa manera que no hi ha esperança 
sense demà. Ell va definir la filosofia d’Ernst Bloch com una metareligió per 
la seva relació amb la fe, l’amor i l’escatologia. Aquesta ponència ràpidament 
va trobar agermanament amb la que va venir poc després sobre esperança en 
l’era de la digitalització, en la qual el professor Rafel Jaume parlà de com la 
indiferència vol ser avui una medicina per matar la hiperactivitat, però acaba 
per matar l’esperança; esperança compresa com a mirada cap endins (en for-
ma de consciència i voluntat de canvi), mirada enrere (cap al passat), mirada 
cap endavant (com a compromís) i mirada cap enfora (la nostra relació amb 
la resta i el coneixement ètic).

També hi va haver ponències amb un to més acadèmic. És el cas del 
col·loqui que el Doctor Abel Miró va fer sobre la temporalitat en la filosofia 
de Jaume Bofill. Abel Miró va treure a col·lació el Bofill més fenomenolò-
gic quan va parlar del temps com a presencialitat que es dona en la nostra 
consciència. La teoria del filòsof neoescolàstic ens permet pensar el passat 
i el present com a síntesi que fa la memòria sensible de tot un contínuum 
temporal (és a dir, com a successió de presencialitats que es donen en sèrie). 
Però del futur en tenim consciència, segons Jaume Bofill, en tant que hi ha 
un influx de la memòria espiritual (és a dir, de l’autopresència que pertany a 
la ment en la mesura que és present) sobre aquesta memòria sensible. Final-
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ment, la ponència de l’Abel es va sumar al debat sobre l’esperança entesa com 
a mètode terapèutic o bé com a realitat ontològica.

Un altre tema molt recurrent era, sens dubte, la tecnologia: i la ponència 
del Doctor Miguel Candel així ho va mostrar: es tractava d’una interessant 
ponència sobre la intel·ligència artificial generativa i l’automatització del 
pensament. «Pensa, la IA generativa?» era la pregunta. «No» era la resposta. 
Candel va fer notar que perquè hi hagi coneixement cal que hi hagi intuïció, 
i la IA generativa no en té. Aquestes paraules les va subscriure Jordi Sales en 
la seva intervenció: per a ell, l’aprenentatge és un goig que es troba en l’es-
criptura. A més, la intuïció és mescla de sorpresa i atzar; vivències que una 
computadora no pot experimentar mai. El Doctor Xavier Escribano també 
va parlar de tecnologia, però donant-li el seu toc –mai més ben dit– sobre 
filosofia del cos. La seva ponència va ser una investigació molt humana sobre 
la carícia. La pregunta venia a ser sobre si pot una mà robòtica acariciar com 
la mà humana. La conclusió acabà sent que la mà humana no té la precisió 
d’un cirurgià, però fa altres treballs molt importants. Així, el Doctor Xavier 
Escribano va acabar reivindicant els treballs relacionats amb el cos humà.

Els van seguir Ferran Graell, que va parlar sobre la possibilitat d’una 
filosofia del demà en un món marcat per l’escepticisme. Jordi Sales va notar 
molt curiosament que el dogmatisme i l’escepticisme (del grec skepsis: camí) 
es diferencien per la transmissió: hom es persuadeix per un dogma, i l’acte 
de persuadir es pot fer àdhuc per encàrrec, mentre que l’escepticisme marca 
un camí mitjançant el diàleg i són els interlocutors que creen un sentit per a 
les paraules. Després va parlar el doctor en economia David Ceballos sobre 
la indústria tecnològica i com les promeses d’un futur tecnològic estan se-
grestant la indústria. La bombolla que això genera desencadena molts dubtes 
en la comunitat econòmica: què cal fer si el creixement de les expectatives 
cap a la tecnologia no va juntament amb l’avenç tecnològic és un dubte real 
entre economistes, ja que la indústria tecnològica no garanteix un rendiment 
que pugui amortitzar totes les apostes que es fan cap a ella. I, finalment, el 
professor d’institut Isaac Rubio va exposar amb gran pedagogia la problemà-
tica de la tècnica englobant-ho a una concepció del món postcartesiana. La 
seva conclusió va ser que des de la filosofia de Descartes, que tot ho presenta 
com a quantificable, el temps se’ns presenta també de tal manera, així doncs, 
l’ésser humà arribaria a voler tecnificar el temps mateix. Amb això, es va 
reobrir el debat del transhumanisme i es va introduir el corrent filosòfic del 
personalisme.

Tot això va ser el matí del dijous 9 d’octubre. Aquell migdia em vaig 
menjar una botifarra d’Osona amb seques boníssima amb el mateix com-
pany de carrera.

De tornada a la sala de plens vaig veure que arribava la jurista, especia-
litzada en bioètica i directora de la càtedra de bioètica de la Universitat de 
Vic-Central de Catalunya i de la Fundació Víctor Grífols i Lucas Núria 
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Terribas. A ella li pertocava fer la lliçó inaugural i es va dedicar en una hora 
a exposar allò més rellevant de la bioètica i a parlar-nos de la seva importàn-
cia. Va definir la bioètica com «l’estudi transdisciplinari orientat a la presa 
de decisions moralment correctes davant els problemes plantejats atesos els 
progressos mèdics i biològics i la seva repercussió en la societat i el seu siste-
ma de valors». El mètode de la bioètica és el diàleg i els seus principis són la 
no maleficència, la beneficència, preservar el màxim d’autonomia i ser just 
(prioritzar el que pertoca). Davant la màxima que «la bioètica ha de tractar 
les realitats que s’imposen», la xerrada de Núria Terribas va ser acadèmica 
i va posar sobre la taula casos concrets i temàtiques que ja són una realitat i 
van cap a engrandir la seva magnitud. Tot això va permetre que es parlés de 
feminisme, legalitat i dignitat humana, revelant així l’encert de permetre la 
interdisciplinarietat als col·loquis de Vic.

Després de la lliçó inaugural, vàrem retornar a les ponències, ràpides i 
variades. Va recomençar el veterà Pompeu Casanovas, amb una interessant 
anàlisi de l’obra La reproduction interdite, de René Magritte. La mirada de 
Magritte semblava inspirar en gran mesura la concepció del Doctor Pompeu 
Casanovas, que observà en l’obra com no tota la realitat del quadre està in-
vertida si hom observa curosament el llibre que reposa dalt del moble. Tot 
plegat el va ajudar a parlar del recurs Dixi am phantasma, caracteritzat per 
Karl Bühler per referir que el senyalament de tota realitat és, en realitat, en 
fantasma. Tot això el va portar a discutir amb Jordi Sales si la intel·ligència 
artificial i la intel·ligència humana coevolucionen.

El va seguir el professor italià Salvatore Tedesco, que també va començar 
amb una imatge pictòrica: l’Angelus Novus, de Paul Klee, popularitzada pel 
filòsof jueu Walter Benjamin. Aquesta obra el va ajudar a parlar de la feli-
citat i la infelicitat que es troben en la repetició i el record, respectivament. 
La repetició mira endavant, ajunta feliçment la unicitat i la novetat, mentre 
que el record mira enrere i ens estanca. D’una banda, el record vol dir repetir 
sempre el mateix, mentre que d’altra banda la repetició vol trobar la novetat; 
desplaça la imatge per trobar nous significats.

Després va exposar el professor Sergio García, que, sota l’ombra de Lyo-
tard, va parlar sobre la caiguda dels grans relats legitimadors i, en una reflexió 
crítica sobre els microrelats actuals, va qüestionar si aquests no aspiren també 
a una forma de validació absoluta, de manera que no es distingirien gens dels 
grans relats. El relat del progrés, entès com el resultat d’un procés de secula-
rització, l’ajudà a exposar la tensió entre la modernitat i la postmodernitat.

A continuació, Elisa Rosselló, basant-se en autors com Hannah Arendt, 
Adorno, Fromm, Habermas, Kant... fins Francesc Torralba, va dedicar la 
seva ponència al valor transformador de l’escola: la tesi de la seva ponència 
és que l’escola ha d’assumir una funció decisiva en l’educació en valors. Va 
subratllar la necessitat de fomentar en infants i joves una adhesió activa als 
drets humans.
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I van continuar una sèrie de ponències que tenien la literatura al capda-
vant: Albert Fernández, prenent com a eix El món d’ahir de Stefan Zweig, 
va reflexionar sobre els vincles entre literatura i pedagogia, especialment pel 
que fa al procés d’experimentació vital en la recerca de la identitat personal. 
Aquesta línia es va ampliar amb la referència a l’obra d’Agota Kristof. Mentre 
que la Doctora Anna Laura Díaz es va dedicar a analitzar K.L. Reich d’Amat-
Piniella i Sense destí de Kertész. Les dues novel·les, com a relats dels camps 
de concentració, van ser presentades com a exemples de com es pot expressar 
la veritat de l’experiència extrema. La ponència va destacar que la memòria 
esdevenia el fonament tant de l’aprenentatge com de la possibilitat de futur, 
tot i que aquest futur quedava marcat per un cost altíssim, fins al punt que la 
supervivència podia implicar la dissolució del mateix temps viscut.

Els va seguir Rafael Carril, que va mostrar com els estudis de futur ja s’han 
consolidat com un camp de coneixement amb rang acadèmic. Sense utilitzar 
necessàriament el terme futurologia, matèries com planificació estratègica o 
la prospectiva són avui dia presents en universitats, grans empreses, bancs i 
governs, com per exemple la World Studies Future Foundation.

I en vies del que es va parlar aquell mateix dia al matí, el Doctor Andrés 
Luís Jaume i Pablo Vera parlaren de com s’han secularitzat les virtuts teo-
logals (fe, esperança, caritat). Amb especial interès cap a l’esperança. Hi ha 
un lloc per al demà en una secularització de l’esperança? La crisi i l’anomia 
social descansen en un pèrdua de la confiança: la desconfiança denota la 
manca d’un adhesiu social. Quin és el marc general del demà com a categoria 
filosòfica?

Amb aquestes preguntes es va donar per conclòs un llarg dia que va aca-
bar sent un embotit (a la manera més vigatana) de més d’una vintena de 
ponències de primer ordre filosòfic.

L’endemà el terra era moll per la pluja nocturna i em va fer gràcia pensar 
que l’endemà de què tan s’havia parlat ahir ja havia arribat. Avui, aquell 
demà ja no rep el nom de demà, sinó de l’endemà del dia 9. Vaig pensar en la 
diferència entre demà i endemà mentre em dirigia a l’autobús. 

Joan González-Guardiola va començar la seva ponència a partir del text 
de Hannah Arendt La crisi de l’educació, en què es comenten els factors exò-
gens i endògens de l’acceleració i el temps no rítmic en les estructures d’apre-
nentatge i les seves conseqüències. Usant Kosselleck i sota l’ombra de Hei-
degger, el ponent es va poder esplaiar millor pel que fa als factors endògens. 
Més tard, Ernest Pujol també comentaria i discutiria els termes de praxi i 
avenir des de l’ombra d’Adorno i la seva dialèctica negativa. Des de l’exercici 
filosòfic, que es resisteix a oferir una síntesi final o acabada, pensar els termes 
filosòfics relacionats amb el futur és un exercici necessari.

Entremig, emperò, Francesc Morató va exposar, també, la recent tra-
ducció al català del llibre El capitalisme sense futur, d’Emanuele Severino. 
Llibre en què s’exposa la tesi que, en el capitalisme, la tècnica pren el paper 
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protagonista abans que tota ideologia. I seguint amb la mirada posada en el 
capitalisme, Blanca Pérez va intentar una comunió entre el realisme capita-
lista de Mark Fisher (és a dir, com el capitalisme segresta tota simbologia que 
ens pugui permetre pensar en un futur diferent) i la tesi de María Zambrano 
sorgida de la crítica a l’etern retorn de Nietzsche: per Zambrano, no és cert 
que hi hagi un unívoc retorn, sinó que la temporalitat pren diferents expres-
sions depenent de com se la miri. La temporalitat circular pressuposa sempre 
una temporalitat lineal, que és el temps històric; la temporalitat, però, pot ser 
presa també com a atemporalitat i supratemporalitat, essent aquesta última la 
que ens permet pensar el futur com a eternament futur. Zambrano, amb sant 
Agustí, relacionaria aquesta supratemporalitat amb l’esguard diví. 

Però el discurs sobre la tècnica no s’esgotà pas. David Barrios va conti-
nuar pensant la tècnica, però aquest cop centrant-se en l’art i com aquest ha 
canviat ateses les circumstàncies actuals: la IA generativa de la qual s’havia 
parlat tant crea un nou paradigma. L’art perd el seu espai i per tant la seva 
aura, l’art es mercantilitza avui en dia de manera diferent i el concepte d’ar-
tista ha canviat considerablement. Qui és artista? Ho és el programador, el 
procurador o cap d’ells? Sobre aquest tema, Jordi Sales va recriminar que 
no es tingués en compte l’artesania com a germana petita de l’art i Francesc 
Morató va recomanar en físic un còmic anomenat Weimar. Temps incerts.

A David Barrios el va seguir el Doctor Nemrod Carrasco, que va re-
flexionar sobre la pel·lícula de 2006 Children of Men, dirigida per Alfonso 
Cuarón i basada en la novel·la homònima de P.D. James. Ho va fer pensant 
sempre sota l’ombra de Sara Ahmed, Mark Fisher i Hannah Arendt. D’una 
banda, Ahmed considera que és responsabilitat nostra no dipositar la felicitat 
sobre el vaixell que s’espera tota la pel·lícula que ha d’arribar. D’altra banda, 
Mark Fisher veu que la infertilitat de la pel·lícula simbolitza, en realitat, la 
nostra incapacitat d’imaginar possibles nous futurs. Aleshores, com hem de 
pensar el futur? L’hem de donar per perdut? Seguint Hannah Arendt, el 
Doctor Nemrod Carrasco reflexionà sobre per què ens és tan difícil desem-
pallegar-nos del concepte de futur.

Seguit d’ell, Raúl Arango i el Doctor Enric Prats van exposar una feina 
de recerca ben interessant sobre pedagogia. El seu treball consistia, doncs, 
en la recuperació d’un material de l’intel·lectual francès Fortunat Strowski 
en què es manifesta la seva “gosadia” d’intentar imaginar com serien les 
escoles en el futur, que és el nostre present avui. Àmpliament influït per 
l’escoltisme, considera que els infants han d’excel·lir en el coneixement 
moral tant com en l’acadèmic. Ell deia que a l’estudiant li agradaria ser un 
estudiant pur, però sempre que ho intenta es troba amb gent gran que en 
realitat ho obstaculitza. La seva imaginació el porta a representar aparells tèc-
nics que no s’usaven en l’educació dels infants durant la seva època aplicats 
a les classes: gravacions de les classes, xerrades maièutiques amb els alumnes 
per via telefònica, etc.
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Poc es podia imaginar com la pandèmia provocada pel virus SARS- CoV-2 
impulsaria tota aquesta mena de tècniques educatives. És sobre aquest ma-
teix moment històric que Andreu Mayolas –el següent ponent– en parlà, tot 
i que des de la perspectiva de tres filòsofs prou diferents: Giorgio Agamben 
reflexiona sobre l’estat d’excepció (això és, la supressió de les institucions) i 
com aquest, si bé genera marge per a l’actuació de l’Estat davant determina-
des emergències, alhora permet imposar un règim de bioseguretat més rigo-
rós i estricte. Slavoj Žižek, d’altra banda, critica eminentment el capitalisme 
i asenyala que la pandèmia va sorgir com a conseqüència d’una mala praxi 
del capitalisme, i endevina que –si no hi ha un canvi estructural– aquest 
tipus d’emergències s’aniran repetint. Judith Butler, mentrestant, destaca la 
naturalesa vulnerable dels éssers humans i la nostra interdependència: la pro-
pagació vírica demostra amb escreix la seva teoria contrària a l’aïllament com 
a forma de relacionar-se.

Finalment, en línia amb aquest mateix aspecte de vulnerabilitat, el Doc-
tor Pere Lluís Reverté va cloure el període de ponències amb una mirada 
cap al passat. Es dirigeix a l’inici de l’ésser humà per tal d’intentar respondre 
la següent pregunta: és l’ésser humà egoista innatament? Pere Lluís Reverté 
observa que, amb el bipedisme, els humans vam aprendre les arts de la pe-
tició, la seducció i el bescanvi; en definitiva, citant Russell, ens vam fer més 
espavilats. Però també ens vam tornar més vulnerables i vam començar a 
acariciar-nos més amb les mans, acte que reivindicava just 24 hores abans el 
Doctor Xavier Escribano. Cabria desfer-se, va concloure Pere Lluís Reverté, 
de la concepció dualista de l’ésser humà com a ésser que conté aquestes dues 
forces (l’egoista i l’altruista) que s’eliminen entre si?

Després d’aquesta ponència, els Col·loquis arribaven al final amb una 
interessant lliçó de clausura duta a terme pel filòsof i periodista Josep Ramo-
neda. La lliçó va ser una reflexió sobre si hi ha lloc per a l’optimisme avui en 
dia. I la resposta curta sembla que és vertaderament difícil recuperar l’opti-
misme amb què els ciutadans, almenys d’Espanya, enfrontaren el final de la 
dictadura. Les raons són moltes i molt variades: el creixement de l’extrema 
dreta, un canvi radical en la manera d’informar i comunicar, així com de la 
manera de finançar els mitjans de premsa, l’individualisme propiciat pel te-
letreball i la destrucció d’espais compartits, la manera com el poder utilitza la 
por per mantenir-nos obedients i en estat de nihilisme constant, l’explotació 
de la dimensió polèmica de l’ésser humà duta a terme per governs cada cop 
més autoritaris i la dissolució de la veritat i la mentida als espais digitals són 
uns quants dels reptes que ens queden per enfrontar en el futur. Especial-
ment per als més joves, doncs, sembla que la tendència política no els és fa-
vorable. Potser per això és necessari teoritzar sobre l’esperança, l’escatologia, 
la utopia, l’alliberació i la humanitat enfront de la tècnica. Potser per això, 
pensava jo amb un entrepà del millor embotit de Catalunya, ens fa gràcia 
pensar en el futur, per molt que no calgui sempre, com bé apuntà Nemrod 
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Carrasco. El dia de demà no se’ns presentarà mai. Per això sempre s’obrirà en 
les nostres ments com a espai de millora personal i col·lectiva.

De tornada a casa pensava en totes les ponències i recordo que em va fer 
gràcia observar que, si es compten les ponències, totes juntes sumaven trenta; 
una per a cada any dels Col·loquis de Vic. Vaig pensar que a aquest ritme és 
lògic que mai durin tants anys les activitats filosòfiques als Països Catalans. 
Vaig somriure i vaig descansar, que demà havia de ser un altre dia.
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Resum: La teoria cantoriana dels conjunts infinits està fonamentada sobre el concepte 
d’infinit actual. En aquest article es presenten arguments independents que mostren que 
aquest concepte és espuri, ja que atempta contra la intuïció i contra la lògica. El cantoris-
me es fonamenta filosòficament en el platonisme matemàtic, segons el qual els objectes 
matemàtics són éssers metafísics eterns que existeixen en un món d’idees independent de 
tota ment. Aquí demostrarem la impossibilitat de l’existència d’aquest món d’idees, de 
manera que es desfà la doctrina cantoriana sobre l’infinit. 

Paraules clau: teoria de conjunts, infinit actual, Cantor, platonisme, paradoxes.

Summary: The Cantorian theory of infinite sets is based on the concept of actual infi-
nity. This article presents independent arguments that show that this concept is spurious 
since it goes against intuition and logic. Cantorism is philosophically based on mathe-
matical Platonism according to which mathematical objects are eternal metaphysical 
beings that exist in a world of ideas independent of any mind. Here we will demonstrate 
the impossibility of the existence of this world of ideas, which collapses the Cantorian 
doctrine on infinity.

Keywords: Set theory, Actual Infinity, Cantor, Platonism, Paradoxes. 

Introducció

Davant les enginyoses argumentacions de Georg Cantor sobre la no nu-
merabilitat del conjunt dels nombres reals i de l’existència d’una jerarquia de 
conjunts infinits amb diferent cardinal (nombre d’elements), David Hilbert 
va pronunciar una cèlebre sentència contra els eminents adversaris d’aques-
tes idees: «Ningú ens traurà del paradís que Cantor va crear per a nosaltres» 
(Hilbert, 1926: 161-190). 

Potser el més destacat d’aquests adversaris, Henri Poincaré, ja es va ado-
nar que l’error principal de l’edifici cantorià era el concepte de conjunt infinit, 
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en què l’infinit es considerava en el sentit platònic com complet o acabat i no 
en el sentit aristotèlic com incomplet, inacabat o en construcció il·limitada. 
Deia aquest autor: «No hi ha infinit actual; els cantorians ho han oblidat i 
han caigut en contradicció.» (Poincaré, 1963, 150).

Poincaré definia conjunt infinit com «una col·lecció a la qual es poden 
afegir incessantment nous elements» (Poincaré, 1946, 77). El seu infinit no 
era actual, sinó potencial. 

La primera qüestió que es planteja és si el concepte d’infinit actual, a la 
base de tot l’edifici cantorià, és contradictori o il·legítim. Si aquest és el cas, 
som davant un pseudoconcepte i l’edifici construït a sobre ha de conside-
rar-se una pseudociència, per molt rigorosa, complexa i meritòria que sigui i 
per molt il·lustres i eminents que siguin els matemàtics que han intervingut 
en la seva edificació. 

En les Actes del IV Congrés Internacional de Matemàtiques celebrat a 
Roma el 1908 figuren unes paraules profètiques d’Henri Poincaré que van 
ser llegides pel seu amic Gastón Darboux. Deia que la teoria de conjunts tal 
com estava formulada amb el seu axioma de l’infinit (falsament pres com a 
actual), era un «interessant cas patològic» i que «les generacions posteriors 
consideraran la teoria cantoriana com una malaltia que s’ha superat». 

En el mateix Congrés de 1908 Émile Borel va dir:

“Essent tots els conjunts considerats numerables, des d’un punt de vista pràc-
tic l’única distinció important és la següent: uns són efectivament numera-
bles, i els altres, no. Dic que un conjunt és efectivament numerable quan es 
pot indicar realment un sistema per assignar un lloc determinat a cadascun 
dels seus elements, sense ambigüitat possible”. (Borel, 1931, 254). 

Aquestes paraules de Borel eren un desmentiment dels teoremes de Can-
tor que fonamentaven la jerarquia dels infinits. Borel distingia dos tipus 
de numerabilitat: la universal, segons la qual tots els conjunts infinits són 
numerables,1 i l’efectiva, només aplicable a determinats conjunts infinits que 
es poden numerar seguint un algoritme. La numerabilitat d’un conjunt in-
finit no té res a veure amb el seu cardinal, que, des del punt de vista dels 
matemàtics constructivistes, és inexistent, ja que o bé són conjunts variables 
i en construcció (constructivisme moderat) o bé no existeixen (finitisme). 

1/ L’infinit actual platònic

La definició aristotèlica d’infinit (l’infinit potencial) és precisa i no con-
tradictòria i es correspon amb l’etimologia (in finit) de la paraula. Es tracta 

1.	 Els conjunts numerables són aquells que poden establir una correspondència biunívoca 
(element a element) amb el conjunt dels nombres naturals. 
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d’un adjectiu que significa no finit. Ja es comprèn que finit és allò que ha 
acabat i que, per tant, té un fi, una limitació. L’infinit és, llavors, allò que 
essencialment no pot acabar, allò que està en construcció inacabable, i per 
això no té final o limitació. 

La definició platònica d’infinit (l’infinit actual) és imprecisa i contradic-
tòria. Es tracta d’un adjectiu que significa inimaginablement gran i acabat 
(finito en italià), realitzat, actual, però il·limitat, essent aquesta falta de limi-
tació un misteri inefable d’aquest infinit. El sentit etimològic d’infinit (com 
a potencial o no acabat) no el neguen els cantorians, però se n’inventen 
un altre de contrari, convertint l’infinit en un concepte equívoc, creador de 
fal·làcies. És molt notable aquest ús de la paraula infinit en els dos sentits 
contraris, per exemple, en la formulació de l’axioma de l’infinit (Sanvisens, 
2023 a, 78-79). 

Aquest concepte equival al de munt, una quantitat extraordinàriament 
gran d’unitats. Eubúlides de Milet2 va proposar una paradoxa basada en la 
imprecisió o vaguetat de la definició de munt. Si s’afegeix una unitat a al-
guna cosa que no és un munt, és impossible obtenir un munt. Per tant, per 
moltes unitats que anem afegint a un grup inicial que no sigui un munt, mai 
no podrem obtenir un munt; sempre obtindrem alguna cosa que no és un 
munt. Doncs bé, l’infinit actual platònic equival al munt d’Eubúlides, una 
cosa imprecisament gran, tan gran que no es pot constituir ajuntant unitats 
(de les quals està constituït) i que en ella, justament per aquesta raó, poden 
passar coses que escapen a la comprensió humana. El principal misteri del 
munt és que no es pot construir. No es pot passar del “no munt” al “munt” 
a còpia d’afegir unitats. Veurem que aquest és també el principal misteri de 
l’infinit actual quan parlem de les paradoxes en què afegint unitats d’una a 
una, i deixant que actuï la boira s’arriba al final a un punt transfinit on co-
mença l’infinit actual (el munt). 

Quan es va crear la teoria de conjunts en el segle xix el concepte d’infinit 
es va intentar precisar. Van aparèixer dues definicions principals de conjunt 
infinit. En la primera, un conjunt era infinit quan els seus elements no po-
dien fer-se correspondre un a un amb els elements d’un conjunt de nombres 
naturals finit, és a dir, que no fos el conjunt de tots els naturals. Això es 
basava en la idea prèvia que el conjunt dels naturals era infinit, i això es deia 
perquè la construcció dels nombres naturals era un procés inacabable i ina-
cabat, és a dir, s’adaptava al concepte d’infinit potencial. 

Després va aparèixer una definició introduïda per Bernard Bolzano i pro-
posada per Richard Dedekind el 1888, segons la qual un conjunt infinit és 

2.	 Eubúlides de Milet va ser un filòsof del segle iv aC de l’escola de Mègara, deixeble d’Eu-
clides, que va proposar diverses i interessants paradoxes, com la del mentider, o com la 
paradoxa sorites o del munt. 
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aquell que es pot posar en correspondència biunívoca amb algun subconjunt 
propi de si mateix, és a dir, un subconjunt que no sigui el mateix conjunt de 
què parlem. Ningú ha advertit que, en aquesta definició, subreptíciament, 
entra el terme definit. Quan es parla de correspondència biunívoca entre 
dos conjunts, es parla d’un conjunt de parells ordenats d’elements, el primer 
dels quals pertany al primer conjunt, i el segon, al segon conjunt. Si aquest 
conjunt “correspondència” està acabat, llavors els dos conjunts en correspon-
dència són iguals en elements i això és impossible perquè significaria que el 
tot és igual que una part. Va contra la lògica que el tot, que té elements que 
no són en la part, tingui els mateixos elements que la part. Per tant, en la 
definició cal especificar que el conjunt “correspondència” no està acabat, és a 
dir, que és un infinit potencial. Per tant, apareix l’infinit (i l’infinit potencial, 
com no podia ser d’altra manera) en la definició. Els cantorians utilitzen, 
doncs, una definició imperfecta de conjunt infinit, que acaba essent la d’un 
infinit potencial.      

Allò que anomenem conjunt infinit és, en realitat, un concepte. Un con-
junt és l’extensió d’un concepte. Els conjunts infinits no es poden definir per 
extensió (ni Déu podria fer-ho), ja que poden créixer indefinidament. Per tant, 
no existeixen plenament. Tenen una semiexistència. Les seves parts són totes 
pròpies perquè no hi ha cap totalitat. Si A és un conjunt infinit és variable, 
no fix, i pot contenir ara elements que abans no hi eren (infinit potencial). 
Partint d’aquí proposo una formalització de la definició ja mencionada de 
Poincaré de conjunt infinit: A és un conjunt infinit si per a tot P (part de A 
que es pugui definir per extensió3) existeix algun element x d’A tal que x no 
pertanyi a P. Això equival a dir que cap part d’A definible per extensió pot ser 
el mateix A. En efecte: si alguna part P fos A, llavors no podria existir cap x de 
A tal que x no pertanyés a P =A. El fet que cap part d’A definible per extensió 
pugui ser A significa que A no és definible per extensió (ni Déu podria fer-ho), 
ja que és variable, o sigui que va adquirint nous elements. Per això sempre hi ha 
elements del nou A que no pertanyen al vell. Aquesta és una definició perfecta 
i formal de conjunt infinit. Com és natural, es tracta d’un infinit potencial. 
L’infinit actual és un pseudoconcepte com veurem al llarg d’aquest article.  

Poincaré deia que els cantorians havien caigut en contradicció perquè 
el seu concepte de conjunt infinit actual és contradictori. Jo puc aclarir per 
què és contradictori. La raó és que el seu concepte de conjunt és el d’alguna 
cosa que està acabada, que està completa i que no permet l’adició de nous 
elements. En canvi, la noció d’infinit que utilitzen (encara que l’anomenin 
actual perquè el refereixen a un conjunt) és la de l’infinit potencial, que és 
l’única possible, com hem vist, sempre que no ens quedem amb la concepció 
de Plató, que era la concepció d’un munt.

3.	 Evidentment em refereixo a les parts finites, però no vull utilitzar la paraula finita per 
definir infinit. 
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2/ La paradoxa de la dicotomia de Zenó d’Elfa

Per passar del punt A (d’abscissa 1) al punt B (d’abscissa 0), el mòbil ha 
de passar primer pel punt d’abscissa 1/2 , després pel d’abscissa 1/4 , després 
pel d’abscissa 1/8, després per 1/16, per 1/32... i així ad infinitum. Ha de 
fer infinits recorreguts en un temps finit. Com que no es poden fer infinites 
operacions, ja que l’infinit no té un final (sempre hi ha una altra operació per 
fer), és impossible el moviment. 

Bertrand Russell va intentar solucionar aquesta paradoxa del moviment 
reduint-la a una paradoxa de definició del continu (Russell, 1948, 431-433). 
Per definir el segment on es dona el moviment, diu Russell, que no és ne-
cessari definir prèviament els segments on es donen els moviments parcials. 
Es pot definir el continu (per intensió o comprensió) com una classe, sense 
necessitat d’enumerar totes les seves parts. Els mateixos cantorians ja es van 
adonar que Russell no havia solucionat aquesta paradoxa de Zenó, perquè 
Zenó parla de moviments (no de definicions) i allò que diu és irrefutable 
sempre que s’accepti que el continu està dividit en acte en infinites parts i 
que aquestes parts existeixen realment sense necessitat de ser pensades o asse-
nyalades mitjançant la parada del mòbil en elles. Aquí hi ha l’error de Zenó i 
dels cantorians. La veritable solució passa per negar la doctrina cantoriana de 
l’infinit actual. Quan un mòbil es mou només passa pels punts on s’atura. Si 
no es para en cap punt (moviment continu) el mòbil està sempre deslocalit-
zat quan es mou i només una ment pot anar pensant en els punts intermedis 
del recorregut un nombre finit de vegades, fins que es cansa i deixa que 
el mòbil arribi al final sense pensar en més punts. Pels cantorians, aquests 
infinits punts imaginats per Zenó existeixen realment tots (infinit actual) i 
el mòbil passa per tots realitzant infinites operacions, després de les quals es 
troba en el punt final. És impossible perquè després de cada operació sempre 
hi hauria una altra operació i així successivament, sense final. Els cantorians 
es veuen obligats a acudir al misteri o a la boira indesxifrable que permet 
arribar al final després de realitzar infinites operacions. 

A més, Russell i els cantorians moderns, en la seva desesperació per ex-
plicar allò inexplicable des del seu sistema, s’adhereixen a la desafortunada 
teoria de Karl Weierstrass sobre el moviment. Diu Russell: «Weierstrass, re-
butjant estrictament tots els infinitesimals, ha demostrat en última instància 
que vivim en un món immutable i que la fletxa, en cada instant del seu vol 
es troba realment en repòs.» (Russell, 1948, 431). Per als cantorians, com 
veiem, no existeix un estat de moviment i aquest cal imaginar-lo com un 
conjunt infinit de quietuds. La matemàtica descriu el moviment mitjançant 
una funció, però la realitat del moviment és un misteri inescrutable per la 
limitada ment de l’ésser humà. Zenó ho celebraria si veiés l’estat actual de la 
filosofia de les matemàtiques. Per ell el moviment era una aparença, ja que la 
raó no era capaç d’explicar-lo, si no era per mitjà del misteri. 
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La rendició total de la raó davant la paradoxa de Zenó ha vingut amb els 
últims vents del cantorisme, a través de la teoria dels conjunts interns amb la 
seva doctrina dels infinitesimals d’Abraham Robinson, nombres menors que 
qualsevol nombre estàndard positiu i, a la vegada, majors que zero, cosa que 
el gran Leonard Euler va declarar impossible. 

Amb aquesta teoria es va intentar esmenar la plana a Russell i dir que, 
en realitat, sí que hi ha un estat de moviment, però té lloc en segments 
infinitesimals inobservables i, per tant, no cal una explicació racional del 
mateix, ja que, segons la nova filosofia, allò que no és observable no requereix 
explicació. «No som responsables de no poder donar explicacions d’aquelles 
situacions que no podem observar» (McLaughlin, 1995, 66).

Tant les paradoxes de Zenó com les que veurem després tenen valor de-
mostratiu de la inexistència de l’infinit actual, perquè, partint de l’existència 
d’aquest infinit, s’arriba a conclusions impossibles (inexistència del movi-
ment, etc.) seguint una lògica irrefutable. Aquesta mateixa lògica obliga, 
doncs, a concloure que la hipòtesi de partida (existència de l’infinit actual) 
és falsa.  

Les apories (dificultats) de Zenó deixen de ser paradoxes (contradiccions) 
quan abandonem l’àmbit platònic cantorià de l’infinit actual i passem a ad-
metre allò que ja coneixia Aristòtil i els grans matemàtics de tots els temps: 
que el continu no està format per un infinit actual de punts. En realitat, el 
continu és un espai sense punts en el qual és possible determinar tants punts 
com es vulgui (infinits potencialment). Moure’s en el continu no significa 
passar per infinits punts, sinó únicament per aquells que nosaltres deter-
minem mentalment o per mitjà de parades. Aquesta és l’elegant solució de 
Henri Bergson a la problemàtica del moviment. El principal obstacle per 
poder entendre el moviment és adoptar la posició de Russell que Bergson cri-
tica: «Raonem sobre el moviment com si es tractés d’immobilitats i, quan el 
mirem, és amb immobilitats com el reconstruïm» (Bergson, 1963, p. 1063). 

Les paradoxes de Zenó han obligat els cantorians a posar en clar tres prin-
cipis bàsics del seu sistema: A) És possible realitzar infinites operacions en un 
temps finit. B) Després de passar per infinits punts d’una successió, s’arriba 
misteriosament al punt límit de la successió. Això es dedueix de l’arribada 
del mòbil al punt B (0) després de passar per tots els punts de la successió: 
1/2, 1/4, 1/8, 1/16... 

C) Les proposicions que són vertaderes aplicades iterativament (i de 
manera acumulativa) un nombre finit de vegades poden arribar a ser falses 
quan s’apliquen un nombre infinit de vegades. Això passa amb la proposició: 
“Quan s’han recorregut molts punts de la successió de Zenó, sempre en que-
den infinits per recórrer.” Si s’aplica infinites vegades, segons el cantorisme, 
la proposició passa a ser falsa, perquè quan s’han recorregut infinits punts 
(que són molts) ja no en queda cap per recórrer, sinó que s’arriba a la meta. 
Això és una conseqüència del principi B. 
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Aquests tres principis bàsics del cantorisme ens permetran desacreditar-lo 
mitjançant diverses paradoxes ja clàssiques que posen de manifest la falsedat 
dels mateixos. 

3/ La llanterna de Thomson 

El 1954 el filòsof britànic James F. Thomson, en un dels articles més 
importants de la història de la ciència i de la filosofia del segle xx (Thomson, 
1954, 1-13), va proposar una paradoxa demolidora del cantorisme; és la se-
güent: sigui una llanterna que s’encén durant un minut; després s’apaga du-
rant 1/2 minut; a continuació s’encén durant 1/4 de minut i així successiva-
ment. Quan hagin passat dos minuts (la suposada suma infinita dels termes 
d’aquesta successió temporal), la llanterna haurà accionat el seu interruptor 
infinits cops. En quin estat es trobarà? Encesa? Apagada? Com que l’infinit 
no és cap nombre natural determinat, no pot ser ni parell ni imparell, i, per 
tant, la llanterna no pot estar ni encesa ni apagada. Però això atempta contra 
el principi del tercer exclòs. És impossible. La conclusió és que no poden re-
alitzar-se infinites operacions en un temps finit, en contraposició al principi 
A cantorià. 

Si el mòbil de la paradoxa de la dicotomia va encenent i apagant la llan-
terna a mesura que va arribant als punts d’abscisses 1/2, 1/4, 1/8, 1/16... 
quan arribi al punt d’abscissa 0, quin serà l’estat de la llanterna? Igual que 
abans, no pot estar ni encesa ni apagada, la qual cosa és impossible. La con-
clusió és que no pot arribar-se al límit de la successió després de passar per 
tots els punts de la mateixa, en contra del principi B cantorià. 

4/ La paradoxa del senyor de les abscisses

Aquesta paradoxa va aparèixer el 2021 (Sanvisens, 2021,11-17; 2023 a, 
71-92; 2023 b, 217-239) i demostra que és impossible que existeixi una col·
lecció infinita d’objectes (un infinit actual). 

Suposarem (ab absurdum) que pot existir una col·lecció d’infinites tar-
getes sense gruix, opaques i ordenades, que portin escrites cadascuna un 
nombre natural. Situem aquestes targetes imaginativament sobre l’eix de les 
abscisses de forma que en els punts d’abscissa 1, 1/2, 1/4, 1/8, 1/16... es 
col·loquin les targetes que portin escrits els nombres naturals 1, 2, 3, 4, 5... 
respectivament. Posem ara un observador, al qual anomenarem el senyor de 
les abscisses (vostè, una màquina fotogràfica o Déu mateix) en el punt d’abs-
cissa -1. 

Entre el punt d’abscissa 1 i el punt d’abscissa 0 hi caben infinits punts de 
la successió donada i hi caben, per tant, totes les infinites targetes numerades 
amb els infinits nombres naturals. Estant, doncs, totes les infinites targetes 
col·locades davant de l’observador, cal preguntar-se quina targeta estarà ve-
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ient aquest senyor i quin nombre estarà escrit en aquesta targeta. Si el senyor 
és una màquina fotogràfica quin nombre apareixerà fotografiat?

Evidentment, si hi ha un nombre infinit actual de targetes davant del 
senyor, aquest no podrà veure cap targeta, ja que tota targeta en té infinites 
davant que no permeten que sigui vista. Però, en canvi quin obstacle hi ha 
davant de la formació que impedeix que el senyor de les abscisses pugui veure 
alguna targeta estant totes davant d’ell? És contradictori. Potser ho captarem 
millor si veiem aquesta formació com una fila índia que no creix i que està tota 
sencera davant del senyor. Per força el senyor ha de veure aquell que és al cap 
de la fila, i fins i tot, si el senyor es posa a caminar cap a la formació, necessà-
riament ha de xocar amb la targeta que és al capdavant. N’hi ha d’haver una 
que estigui al capdavant, però no n’hi pot haver cap perquè hi ha un infinit 
actual de targetes. Si l’infinit fos potencial no hi hauria paradoxa, ja que el 
senyor sempre veuria una targeta (l’última) que aniria variant amb el temps. 

Aquesta paradoxa es pot formalitzar, és a dir, es pot presentar en termes de 
la teoria de conjunts de la manera següent: si en l’eix de les abscisses existeixen 
els infinits punts de la successió 1, 1/2, 1/4, 1/8, 1/16... llavors existiran els 
infinits intervals tancats4 no disjunts5 següents: [1, 1/2 ], [1/2, 1/4], [1/4, 1/8], 
[1/8, 1/16]... i la unió de tots ells ens donaria un interval obert per un extrem: 
[1, 0) ja que la successió tendeix al punt 0, el qual no està contingut en aquesta 
successió, sent, per tant, l’interval obert per aquest extrem del 0. 

La unió de dos intervals tancats és un interval tancat, ja que conté els 
dos extrems: el de l’esquerra el contenia el primer interval, i el de la dreta el 
contenia el segon. Si unim a aquesta unió un altre interval tancat, tindrem 
un altre interval tancat, i si unim a aquest últim un altre interval tancat en 
tindrem un altre de tancat. Per més intervals tancats que anem unint, el 
resultat sempre és tancat. Però ara resulta que, si unim un nombre infinit 
actual d’intervals tancats, ens dona un interval obert per un extrem. Això 
trenca amb tota la lògica (és un exemple del principi C del cantorisme que 
dèiem en l’epígraf 2). Són misteris insondables relacionats amb la creença en 
el dogma de l’existència de l’infinit actual. 

Si aquests intervals només són infinits potencialment, llavors la unió in-
definida d’ells mai és un interval obert, sinó que és una successió d’intervals 
que tendeix a un obert i aquesta és la forma rigorosa que hauria de mostrar-se 
en els llibres de text, en lloc de la falsa i absurda formulació cantoriana. 

4..	 Un interval tancat [a,b] es defineix (dintre del cantorisme) com el conjunt de punts situats 
entre a i b, comprenent els dos extrems a i b. En una matemàtica no cantoriana es definiria 
com un espai on qualsevol punt que es pugui determinar en ell té una abscissa major o 
igual que a, però menor o igual que b, i, a més, qualsevol punt d’abscissa major o igual 
que a, però menor o igual que b pot ser determinat en ell (cf. Sanvisens, 2021, 142). 

5.	 Dos intervals són disjunts si no tenen punts en comú o (fora del cantorisme) si no poden 
determinar-se punts en comú. 
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5/ Nous misteris de l’hotel de Hilbert 

El 1924 David Hilbert va proposar una interessant analogia de l’infinit 
actual cantorià mitjançant un imaginari hotel d’infinites habitacions ocupa-
des, totes i cadascuna per un hoste diferent. El conserge de l’hotel, davant 
la necessitat de fer entrar un nou hoste a l’hotel complet, dona l’ordre a tots 
els hostes de traslladar-se a l’habitació següent a la seva. Amb aquesta treta 
aconsegueix que l’habitació número 1 quedi buida, i allà pot col·locar el 
nou hoste. Els cantorians mai no han considerat aquest miracle de l’aparició 
d’una habitació buida quan totes eren plenes com una paradoxa. Per a ells és 
només una manera de fer veure que l’infinit actual és contraintuïtiu.

Un nou conserge, davant el mateix problema, per assegurar-se que l’ope-
ració de trasllat d’hostes es fes en dos minuts, va donar a l’hoste de l’habi-
tació 1 l’ordre de desplaçar-se a la 2 en 1 minut; a l’hoste de la 2, l’ordre de 
desplaçar-se a la 3 en ½ minut; a l’hoste de la 3, l’ordre de desplaçar-se a la 
4 en ¼ de minut, i així successivament. L’operació cantoriana va ser un èxit 
rotund, ja que en dos minuts tots els hostes s’havien traslladat a l’habitació 
següent i quedava buida la 1. 

Un dia el cap de l’hotel va considerar que s’havia cansat de tots aquells in-
finits hostes i va decidir fer-los desaparèixer. Per això va donar l’ordre a l’hos-
te de la 1 que es traslladés en un minut a la 2. Després va manar als dos hostes 
de la 2 que es traslladessin a la 3 en ½ minut. Després instà els tres hostes de 
la 3 que es desplacessin a la 4 en ¼ de minut, i així successivament. Al cap 
de dos minuts l’hotel havia quedat totalment buit. No quedava cap hoste en 
cap habitació. Tots els infinits hostes havien desaparegut misteriosament. 

Això és un exemple del principi C cantorià del qual parlàvem al final de 
l’epígraf 2. Alguna cosa que és vertadera aplicada iterativament un nombre 
finit de vegades passa a ser falsa si s’aplica un nombre infinit de vegades. Tot 
hoste que es desplaça un nombre finit de vegades passa sempre a un altra ha-
bitació de l’hotel, però si es desplaça un nombre infinit de vegades (cosa que 
és vàlida en el cantorisme, pel principi A) llavors ja no passa a cap habitació, 
sinó que desapareix misteriosament. 

Segon els axiomes de Peano per als números naturals, es pot deduir que 
el successor (o següent) de tot número natural és un número natural i, si 
apliquem iterativament aquesta veritat, no sortirem del conjunt dels nom-
bres naturals. Però els cantorians estan convençuts que l’operació d’anar al 
següent aplicada infinites vegades permet sortir del conjunt dels nombres 
naturals per arribar a un nombre no natural, a què anomenen ω (un nombre 
transfinit). Aquest pas al transfinit és allò que permet al mòbil de la paradoxa 
de la dicotomia arribar a la meta segons ells, però és exactament equivalent 
a la desaparició misteriosa dels hostes de l’hotel de Hilbert. Es tracta d’una 
ruptura de la lògica, encara que els cantorians no ho vulguin reconèixer, i ho 
anomenen ruptura de la intuïció i salt a allò transcendent.
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Cal fer aquí una consideració metodològica important. Quan hi ha al-
guna cosa en un sistema que ens obliga a acceptar coses miraculoses, el més 
prudent és buscar un sistema explicatiu alternatiu que no involucri miracles 
ni rareses. En el sistema cantorià de l’infinit actual, ens veiem obligats a ac-
ceptar l’aparició d’habitacions buides i la desaparició d’infinits hostes per art 
de màgia. Podem establir un dogma de fe que digui: l’infinit actual existeix 
i cal acceptar totes les aparicions i desaparicions com misteris insondables 
per a la finita i limitada ment de l’ésser humà. Això és allò propi de les pseu-
dociències. Però, no seria més prudent i científic adoptar un altre sistema 
explicatiu que no involucrés misteris inescrutables? Si considerem l’hotel de 
Hilbert com un infinit potencial, és a dir, com un hotel en construcció, 
inacabat, llavors desapareixen totes les paradoxes. A mesura que calgui que 
entrin nous hostes, es construeixen noves habitacions buides i es procedeix al 
trasllat d’hostes. I els hostes no desapareixen mai de l’hotel per més trasllats 
que hi pugui haver (infinits potencialment) perquè sempre aniran entrant a 
noves habitacions construïdes expressament. 

6/ La paradoxa de Ross-Littlewood 

Aquesta extraordinària paradoxa va ser proposada el 1953 pel matemàtic 
John Edensor Littlewood en la seva autobiografia reeditada el 1986 (Bo-
llobás, 1986, p. 26) i comentada en relació amb la teoria de les probabilitats 
per Sheldon Ross el 1988. 

Comencem amb un gerro buit i amb una quantitat infinita de boles nu-
merades. En una primera operació (realitzada 30 segons abans del migdia) 
s’introdueixen en el gerro les deu primeres boles numerades de l’1 al 10 i es 
retira la bola 1 cap a un calaix. En una segona operació (realitzada 30/2 se-
gons abans del migdia) s’introdueixen en el gerro les boles 11 a 20 i es retira 
la bola 2 cap al calaix. En la tercera operació (30/4 segons abans del migdia) 
s’introdueixen les boles 21 a 30 i es retira la bola 3. I així successivament. 
Quantes boles contindrà el gerro quan arribi el migdia? 

Els cantorians han donat tot tipus de respostes a aquesta qüestió, que 
consideren perfectament ben plantejada, i totes aquestes respostes incom-
patibles entre si són absolutament impecables seguint la lògica cantoriana 
basada en l’existència de l’infinit actual. Això demostra que aquesta lògica és 
absolutament falsa. 

La primera resposta és que, atès que en cada operació s’introdueixen en net 
nou boles al gerro, al cap d’infinites operacions tindrem infinites boles, ja que el 
nombre de boles augmenta sempre cada vegada i no fem res perquè disminueixi. 

La segona resposta és que no hi haurà cap bola dins el gerro, ja que cada 
bola introduïda s’elimina en una operació posterior. 

La tercera resposta és que el nombre de boles que quedi depèn del nú-
mero de la bola que es retiri en cada operació. Poden quedar en el gerro 
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qualsevol nombre que es desitgi si se segueix un algoritme de retirades per-
fectament especificat. 

La quarta resposta és que el nombre de boles que quedi dins el gerro 
només està especificat en tots els moments anteriors al migdia, però en el 
mateix migdia el gerro desapareix de manera misteriosa i no es pot saber res 
d’allò que passi necessàriament en aquell moment. 

Totes aquestes deduccions incontrovertibles i contradictòries partint de 
la realitat de l’infinit actual demostren que és un pseudoconcepte que porta 
a una pseudociència.

El matemàtic i filòsof Jean Paul Van Bendegem de la Vrije Universiteit, 
de Brussel·les, estricte constructivista finitista, va trobar l’única resposta lò-
gica a aquesta paradoxa. Va dir que el problema està mal plantejat perquè 
s’admet la possibilitat de realitzar infinites operacions abans del migdia (allò 
que jo he anomenat principi A del cantorisme). Però l’infinit no acaba. Se-
guint un camí infinit no es pot arribar al final, perquè no té final. I no és una 
qüestió de temps. Els cantorians viuen en un univers axiomàtic (dogmàtic) 
en què no es permet dubtar dels principis (A, B i C) abans enunciats, per 
molt que això porti a paradoxes insolubles dins del sistema com la que aca-
bem de veure.  

Malgrat aquestes abundants inconsistències demostrades, el sistema 
cantorià no solament es considera indiscutible en la major part de les uni-
versitats de tot el món, sinó que s’imposa dogmàticament en l’educació. 
Fins i tot s’estan fent una multitud ingent d’investigacions per trobar «les 
característiques de les concepcions primàries que obstaculitzen la cons-
trucció d’un procés iteratiu infinit com un objecte transcendent» (Roa-
Fuentes, 2012, 559). 

7/ La no numerabilitat del conjunt dels nombres reals 

L’explicació de la credibilitat del cantorisme és en les enginyoses i apa-
rentment rigoroses demostracions de Cantor de la no numerabilitat del con-
junt dels nombres reals i del teorema de Cantor, segons el qual el cardinal 
d’un conjunt és sempre menor que el cardinal del conjunt dels seus subcon-
junts o parts. En aquest últim teorema, Cantor segueix el mateix esquema 
argumental (malgrat que parla de conjunts en lloc de números) que en els 
anteriors i la crítica pot ser la mateixa. 

No puc exposar aquí on són els errors concrets d’aquestes demostracions, 
la qual cosa seria objecte d’un altre article, però sí que puc indicar en general 
quins són aquests errors:

a/ La pretensió que existeixen conjunts infinits complets (infinit actual).
b/ La pretensió que els números reals poden expressar-se amb infinites 

xifres decimals (un infinit actual de xifres). 



200

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Alexandre Sanvisens Herreros

c/ La pretensió que les successions aleatòries (no definides per un algorit-
me) poden tenir límit.6

L’error a) intervé en totes aquestes demostracions i les converteix en fal·
làcies per defecte d’una de les premisses. Ja ho hem discutit als epígrafs ante-
riors. Cal recalcar que es tracta d’una premissa i no d’un axioma, ja que l’axi-
oma de l’infinit del sistema de Zermelo parla d’un conjunt infinit potencial 
si es mira acuradament. 

L’error b) és bàsic en tot el cantorisme i mereix una consideració. En 
l’actualitat es considera un ignorant l’estudiant que posi en dubte la repre-
sentació de qualsevol número real amb infinites xifres decimals. I, en canvi, 
no existeix cap número real que pugui representar-se amb infinites xifres 
decimals, per la senzilla raó que no existeix un infinit actual de res. Imme-
diatament a tothom li ve al cap que el nombre π té infinites xifres decimals. 
Podria suposar un suspens en un examen el fet de dubtar d’això. Però va ser 
el príncep dels matemàtics, en Carl Friedrich Gauss, que el 1831 va advertir 
que «no s’haurien de suposar mai donats tots els termes del desenvolupa-
ment decimal» (Dauben, 1983, 85). 

Els cantorians creuen que els decimals que s’atribueixen a π són decimals 
de π, però això no és cert. La veritat és que són els últims decimals de les 
successives aproximacions a π, que, per cert, són infinites potencialment. El 
número π no té representació decimal. No es pot expressar en absolut amb 
xifres decimals. Només es pot expressar mitjançant una lletra grega que s’uti-
litza en totes les fórmules i que, ara mateix jo estic utilitzant per referir-m’hi. 
El número π és el límit de la successió: 3; 3,1; 3,14; 3,141; 3,1415; 3,14159; 
3,141592;... No es pot arribar al límit d’una successió seguint la successió, 
ja que la successió no acaba mai. Per això π no pot expressar-se amb infinites 
xifres, com si fos el darrer terme de la successió. El número π no té ni un 
sol decimal. Només les seves potencialment infinites aproximacions tenen 
decimals i sempre en nombre finit. 

Puc demostrar encara d’una altra manera que cap número té infinites xi-
fres decimals, usant la paradoxa del senyor de les abscisses. Posem la primera 
xifra decimal d’un número donat escrita en una targeta en el punt d’abscissa 
1; posem la segona en el punt d’abscissa 1/2; posem la tercera en el punt 1/4; 
la quarta, en el punt 1/8; i així successivament. Totes aquestes suposadament 
infinites xifres quedaran col·locades entre l’abscissa 1 i l’abscissa 0. Posem 
el senyor de les abscisses en el punt d’abscissa -1 mirant cap a tota aquesta 
col·lecció infinita de xifres. Quina xifra veurà? No en veurà cap perquè les 
targetes es tapen entre elles i cap pot ser l’última. El senyor de les abscisses, 

6.	 Aquesta pretensió s’usa en la demostració de 1874, basada en la construcció d’una sèrie 
d’intervals encaixats que venen determinats per seqüències aleatòries infinites; i també en 
la famosa prova de la diagonal, presentada el 1891. 
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en desplaçar-se cap a aquesta col·lecció de decimals, xocaria amb el que és 
en últim lloc i esbrinaria de quin decimal es tracta. Però el problema és que 
no hi ha un últim decimal, la qual cosa és contradictòria amb el fet segur 
que el senyor xocarà amb la formació i només pot xocar amb la targeta que 
porti el seu últim decimal. No hi ha infinit actual. No hi ha infinits decimals 
en cap número. L’infinit és només potencial, però amb un infinit potencial 
tampoc podem obtenir una idea completa de cap número. Els números no-
més poden definir-se mitjançant un algoritme. No existeixen els anomenats 
números no computables7 més que en la imaginació dels cantorians. 

L’error c) es refereix a les successions aleatòries. Són aquelles que no es-
tan definides per un algoritme i, per tant, es van fent a l’atzar. Només estan 
definides en el seu començament i, per tant, no estan totalment definides. 
Els límits venen determinats sempre per algoritmes, mai pels termes de la 
successió, ja que seguint els termes mai no es pot arribar al límit. Per tant, les 
successions aleatòries no tenen límit perquè, en realitat no estan definides i 
no estem parlant de res concret o determinat. Poden considerar-se com una 
infinitat potencial de successions inacabades (indefinides) que només tenen 
una semiexistència. Quan Cantor parla de límits d’aquestes successions en 
els seus arguments comet un error que invalida la demostració ja invalidada 
prèviament pels errors a) i b). 

8/ Quan Aleph1 és un conjunt discret

Cantor va desenvolupar tota una aritmètica per als números transfinits, 
tant ordinals com cardinals. Un dels principis d’aquesta aritmètica és que 2 
elevat a Aleph0 (cardinal del conjunt dels nombres naturals) dona C (car-
dinal del continu o dels nombres reals). En la hipòtesi de Cantor que el 
continu és el conjunt immediatament superior al conjunt dels naturals, el 
seu cardinal podria denominar-se Aleph1. Per tant, tindríem que 2 elevat a 
Aleph0 dona Aleph1 (cardinal del continu en la hipòtesi de Cantor; no segons 
altres autors). 

Ens situarem ara en un escenari matemàtic imaginari de reproducció en 
cadena. Es parteix d’un punt situat en un espai infinit i es considera una llei 
de reproducció universal dicotòmica de punts, en què cada punt dona origen 
a dos punts iguals entre si i iguals a l’original en un temps d’un minut. Ca-
dascun dels punts originats es reproduirà de la mateixa manera en el mateix 
temps ocupant cada cop un espai més gran. Imaginem que aquest procés de 
reproducció ha tingut lloc durant un temps d’infinits minuts (sent aquest 

7.	 Els números no computables serien aquells que no poden expressar-se mitjançant un 
algoritme i que només podrien definir-se aleatòriament indicant totes i cadascuna de les 
seves infinites xifres decimals, cosa que ningú, ni Déu mateix, no pot fer. 
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infinit temporal un Aleph0). Això ens porta a un univers de punts separats 
(discrets) amb 2 elevat a Aleph0 punts, és a dir, amb Aleph1 punts (el cardinal 
del continu). 

En aquest escenari de reproducció perfectament vàlid per el cantorisme8 
s’obté un resultat completament impossible en el cantorisme, ja que tot con-
junt discret és numerable i té com a cardinal Aleph0. 

9/ El cantorisme depèn del platonisme

On es troben els infinits nombres naturals que existeixen tots segons el 
cantorisme? On es troben els infinits nombres reals? On les infinites funcions 
algorítmiques i aleatòries? On els infinits teoremes vertaders o falsos que po-
den ser formulats? On els infinits nombres transfinits que no constitueixen 
un tot acabat? On els fantasmes infinitesimals l’existència dels quals només 
es considera possible segons els teòrics dels conjunts interns?9 No es troben, 
evidentment, en el món físic i tampoc en cap ment humana. No queda més 
remei, si es vol ser cantorià, que acceptar l’antiga teoria de Plató del món 
de les idees i fer-ne el lloc on resideixin eternament els objectes matemàtics. 

I què són aquests objectes matemàtics, aquestes idees tan particulars? No 
són éssers físics ni mentals (per a un cantorià), sinó que han de ser entitats 
metafísiques eternes independents de tota ment, fins i tot de la ment del 
demiürg platònic. 

El cantorisme està, doncs, necessàriament i estrictament lligat a una me-
tafísica platònica. Deia Cantor: «La teoria de conjunts infinits pertany ente-
rament a la metafísica».10 

Abans d’entrar en les dificultats de la metafísica platònica hem de deixar 
ben establert que el món de les idees no existeix en absolut. La demostració 
d’aquest fet és senzilla i es pot exposar en forma de sil·logisme:

 
– El món de les idees és la multiplicitat de totes les idees possibles. 
– Els conjunts són idees. 
– Per tant, si existeix el món de les idees, ha d’existir la multiplicitat de 

tots els conjunts. Però la multiplicitat de tots els conjunts és inconsis-

8.	 Aquest escenari està basat en una idea del físic Richard Schlegel, que intentava especular 
sobre la teoria cosmològica de l’estat estacionari. El mateix Schlegel, veient la contradic-
ció que suposava una reproducció dicotòmica d’àtoms durant un temps infinit Aleph0, 
va considerar oportú dir que el temps còsmic mai arriba a Aleph0, sinó que és un infinit 
potencial. Però el cantorisme sí que admet per a la matemàtica pura el pas d’un temps 
Aleph0, i la contradicció està servida. La notícia d’aquesta idea de Richard Schlegel es 
troba a (Gardner, 1989, 73-75).

9.	 «No resulta en absolut evident que tals infinitesimals existeixin…» (McLaughlin, 1995, 65). 
10.	 Carta de Cantor al dominic T. Esser (de 15 de febrer de 1896) citada a (Cabada, 2009, 

699). 
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tent.11 Així doncs, el món de les idees no existeix com a totalitat. John 
Von Neumann diria que es tracta d’una classe pròpia. Però això és una 
manera d’evitar la ruïna del platonisme a còpia d’inventar un terme 
buit de significat. 

No és possible sostenir que el món de les idees només en conté algunes, ja 
que això suposaria algun agent que seleccionés les idees possibles reals de les 
irreals, però aquestes idees possibles irreals on cabria situar-les? En un altre 
món d’idees de segona categoria? A més, aquest agent selector seleccionaria 
entre una totalitat d’idees ja existent? No pot ser, perquè d’aquesta totalitat 
és de la qual hem provat la seva inexistència. No quedaria més remei que 
suposar que les idees fossin generades per la ment d’un demiürg, però la 
teoria platònica concep les idees com independents, com entitats purament 
metafísiques eternes. 

Per assegurar la inexistència del món de les idees, exposarem una segona 
prova igual de contundent, que sorgeix en considerar, com va fer Dedekind 
el 1888 (Dedekind, 1998, teorema 66), idees d’idees. No és la mateixa cosa 
una idea que la idea d’aquesta idea. El món platònic és el constituït per totes 
les idees possibles. Si aquest món existeix, llavors existeix la idea d’aquest 
món, i aquesta idea ha de ser una de les idees d’aquest món, per la qual cosa 
fa referència a si mateixa. Això és equivalent a una definició en la qual intervé 
el terme definit. No defineix res i, per tant, no existeix. Aquí es podria plan-
tejar una objecció en considerar que molt sovint les idees de les nostres ments 
són indefinides o fins i tot contradictòries. Podem pensar, per exemple, en 
la idea d’un discurs que fa referència a si mateix. No queda clar lògicament 
de quin discurs estem parlant, però la nostra ment li posa una etiqueta i amb 
això en té prou per admetre’l com a idea. 

Ara bé, a les idees del món platònic se’ls atorga necessitat, i, per tant, no 
poden ser ni indefinides ni contradictòries. Així doncs, no poden fer referèn-
cia a si mateixes, ja que l’autoreferència és precisament una molt coneguda 
font de paradoxes o contradiccions. 

Una altra manera de demostrar que no pot existir cap totalitat (o món) 
d’idees és la següent: Anomenem M el món de les idees simples (aquelles que 
no són idees d’idees). Si M existeix, llavors existirà la idea de M;12 denomi-

11.	 Inconsistent significa que porta a contradicció. Cantor demostra en realitat que el conjunt 
de tots els conjunts no existeix, però la seva demostració és fal·laç perquè està viciada per 
la utilització de cardinals transfinits. La demostració d’aquesta proposició és en el fet que 
en la definició del conjunt de tots els conjunts està inclòs aquest conjunt, per la qual 
cosa és circular. No defineix res. No existeix. Per això Cantor parla de la multiplicitat 
inconsistent (no conjunt) de tots els conjunts, a la qual John Von Neumann es refereix 
com a classe pròpia. 

12.	 Podria objectar-se que la idea d’una idea pot ser considerada com a subjectiva (i en 
aquest sentit no formaria part del món de les idees, que són objectives en el platonisme), 
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nem-la I(M); i també la idea de la idea de M, que podem simbolitzar per I 
I(M); i també I I I (M), I I I I (M), etc. Si fem cas a Cantor, existirà la totali-
tat d’aquestes infinites idees d’idees. Denominem-la K. Si existeix K, llavors 
existirà la idea de K (I(K)) i també I I (K), i I I I (K), I I I I (K)... I llavors 
existirà la totalitat d’aquestes infinites idees relatives a K. Denominem-la L. 
Si existeix L, llavors existirà la idea de L (I(L)) i també I I (L) i I I I (L), I 
I I I (L)... I així successivament. Com es veu, mai no podrem obtenir una 
totalitat definitiva d’idees, ja que qualsevol totalitat seria susceptible de ser 
considerada com a idea. Però si no hi ha cap totalitat d’idees, no hi ha cap 
món de les idees, perquè en aquest món no hi podrien ser mai totes les idees. 

Aquí podríem acabar aquest article, però no ho farem perquè hem de 
contestar a totes les insinuacions sobre la necessitat de l’existència del món de 
les idees des de la matemàtica per part d’autors de gran envergadura mental. 

Per a un filòsof platònic, tot allò possible és real (existeix en el món de les 
idees). Els cantorians adopten aquesta màxima, la qual pot resultar pràctica 
per fer matemàtiques, com pensava David Hilbert o Abraham Robinson, 
que no creien en el fons en l’infinit actual, però deien que, per treballar, era 
útil fer com si existís. Estaria bé fer això sempre que quedés molt clar en 
filosofia que l’infinit actual no existeix, i que, en el fons hi ha una diferèn-
cia entre elements reals (aquells que han estat construïts per alguna ment) i 
elements possibles (construïts o no). Així se salva tota la matemàtica actual 
excepte la teoria dels nombres transfinits i dels infinitesimals, que pot consi-
derar-se una meritòria i rigorosa pseudociència. 

Per a un constructivista, els objectes matemàtics només existeixen en la 
ment.13 Si una ment pensa en una circumferència determinada, aquesta cir-
cumferència comença a existir en el moment en què la ment l’ha pensat 
(construït). Per a un platònic aquesta circumferència ja existia des de l’eter-
nitat en el món de les idees. Aquesta ment no l’ha creat, segons ell, sinó que 
l’ha descobert. 

10/ La necessitat matemàtica 

Per què hi ha en l’actualitat una majoria de pensadors (científics i filòsofs) 
que segueixen la filosofia platònica i concretament el platonisme matemàtic? 
La resposta és que han pres consciència d’una realitat indiscutible: la ne-

però també pot ser considerada objectiva des del platonisme, com una estructura mental 
(o contingut) que pot ser concebut per qualsevol altra ment, i en aquest sentit forma 
part del món de les idees. Les idees d’idees són tan objectives com poden ser-ho les idees 
simples. De fet, al meu entendre, no hi ha cap idea objectiva, ja que les idees són formes 
de la ment i només són a la ment (en els subjectes). 

13.	  A la meva manera de veure els objectes matemàtics, com tota idea, són formes de la ment 
i no només formes en la ment. Per dir això cal tenir una filosofia de la ment com la que 
exposaré després.
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cessitat matemàtica de les proposicions demostrades, i han considerat que 
aquesta realitat requereix que els objectes matemàtics siguin necessaris i, per 
tant, independents de tota ment. És clàssic en aquestes discussions referir-se 
al teorema de Pitàgores. Ningú s’ho ha inventat, ningú l’ha creat. S’ha des-
cobert o s’ha vist indagant o escodrinyant mitjançant la intel·ligència en un 
món metafísic de veritats eternes, el món de les idees.

Però, si ho mirem amb més atenció, ens adonarem que aquest teorema no 
és altra cosa que una explicitació d’una definició. Quan definim un triangle 
rectangle, implícitament estem afirmant tots els teoremes que poden dedu-
ir-se d’aquesta definició en analitzar els conceptes que hi estan implicats i les 
seves relacions, no solament des d’un punt de vista sintàctic, sinó semàntic. 
No es tracta de veritats eternes, ja que no existien enlloc abans que es definís 
un triangle. No nego que són veritats necessàries; el que nego és que siguin 
eternes i que existeixin fora de les ments. Són veritats relatives al triangle; per 
tant, no són res sense el triangle. L’únic problema és si hem de considerar 
el triangle com una realitat abstracta externa a tota ment, que només es pot 
captar mitjançant una percepció especial que Kurt Gödel anomena intuïció14 
o bé si hem de considerar-lo com una construcció de la ment. 

El problema principal del platonisme, com ja s’ha dit, és el d’imaginar 
com és possible accedir al món metafísic de les idees. Es tracta d’un movi-
ment a través de l’infinit món de les idees, palpant amb la intuïció objectes 
intangibles abstractes i exercint una selecció fins a trobar-ne algun d’interes-
sant, com podria ser el triangle rectangle, o fins i tot el teorema de Pitàgores. 

Però sembla molt més raonable pensar que l’origen del concepte de tri-
angle és en el món sensible. Allà hi ha certes superfícies de roques, de fulles, 
d’escorces que, en ser percebudes per una ment gràcies a l’acció interme-
diària d’un cervell, li suggereixen la idea d’un triangle perfecte, no com un 
record de la vida preexistent de l’ànima en les regions superiors, com creia 
Plató, sinó com autèntica creació de la ment basada en la imperfecta realitat 
sensible. Una vegada creat el concepte de triangle, la seva anàlisi mental pot 
conduir al teorema de Pitàgores, que no és ja una creació de la ment, sinó 
una necessitat lògica basada en premisses obtingudes de l’anàlisi del concepte 
de triangle rectangle. No hi ha aquí res d’esotèric, res de teoremes flotant en 
un món metafísic i captats per una facultat especial de la ment capaç de per-
cebre aquests teoremes allà on estiguin perfectament formats. El matemàtic 
no percep teoremes, sinó que analitza, fa hipòtesis i juga a una espècie de 
tempteig, fins que aconsegueix demostrar-les o refutar-les.

14.	 Kurt Gödel es refereix a la concepció platònica de la següent manera: «La matemàtica 
descriu una realitat no sensible, que existeix independentment tant dels actes com de les 
disposicions de la ment humana i que només és percebuda per ella, tot i que probable-
ment de manera incompleta» (Gödel, 1951, 169). En altres llocs, Gödel es refereix a la 
intuïció com la forma especial de percepció d’aquestes entitats externes metafísiques. 
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No s’ha de confondre el món platònic de les idees amb el món 3 de Karl 
Popper, el qual és «el món dels productes de la ment humana, com les histò-
ries, els mites explicatius, les eines, les teories científiques (siguin vertaderes 
o falses), els problemes científics, les institucions socials i les obres d’art». 
(Popper i Eccles, 1980, 44). Popper també parla d’una intuïció, però fal·lible 
(Popper i Eccles, 1980, 50). La captació de les idees d’aquest estrany món 3 
presenta les mateixes dificultats no resoltes que la captació de les idees platò-
niques. El considero innecessari.   

Pot definir-se la informació com un «contingut cognitiu codificat en un 
llenguatge ( i per tant una disposició i un ordre) que permet unes relacions 
que tendeixen a optimitzar un projecte» (Sanvisens, 1996, 118). Aquesta 
definició inclou fins i tot la informació genètica, encara que no ho sembli. 
Però la informació té a veure amb alguna ment, a la qual configura, i no és en 
absolut un ésser habitant de l’inexistent món de les idees, ni es capta per cap 
intuïció misteriosa. La informació és una forma de la ment i és únicament a 
les ments humanes i a la ment de Déu, entenent per Déu un camp d’existèn-
cia necessari de la màxima jerarquia ontològica.15

El bioquímic Rupert Sheldrake va concebre cap als anys noranta una te-
oria de camps mòrfics (o camps morfogenètics) concebuts com camps d’in-
formació (Sheldrake, 1990, 180-181) anàlegs als camps de la física i de la 
biologia convencional, però amb memòria acumulativa de caràcter no físic, 
capaç d’explicar processos evolutius. Aquesta teoria, amb base experimental, 
pot, a la meva manera de veure, amb certes modificacions, explicar el famós 
misteri de l’efectivitat de les matemàtiques en la descripció de la naturalesa. 
Tota la naturalesa, tant la física com la psíquica, està regida per camps mòr-
fics evolutius jerarquitzats. Al cim hi ha el camp d’existència (Déu) regit per 
les lleis de la lògica i de la matemàtica essencial i generador de tots els altres 
camps subordinats, que també incorporen aquesta lògica i aquesta matemà-
tica en els seus propis programes evolutius. Allò mental i allò físic participen 
de les mateixes lleis bàsiques i per això podem entendre i descriure la natura-
lesa. No fa cap falta un món metafísic i etern d’infinites idees, que, a més, és 
contradictori per raó d’aquesta infinitud actual, com hem vist. No hi ha cap 
idea que no hagi estat creada (construïda) per alguna ment. 

Un dels màxims representants del platonisme matemàtic és el físic i ma-
temàtic Roger Penrose. En comentar les meravelloses formes parcials fractals 
(autosimilars en diferents àmbits) que adopta el gràfic del conjunt de Man-
delbrot en ser revelades per un potent ordinador, diu Penrose: «El conjunt 
de Mandelbrot no és una invenció de la ment humana: va ser un descobri-

15.	 El concepte de Déu és fonamental per comprendre la realitat i la possibilitat d’existència 
en un més enllà, però no s’ha de confondre amb els conceptes de Déu presents en les 
diverses religions. 
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ment. Igual com el mont Everest, el conjunt de Mandelbrot és aquí!» (Pen-
rose, 1991, 132). 

Aquesta impressió de ser aquí es troba en molts altres autors contempora-
nis en estudiar estructures matemàtiques complexes. Però, com ja he indicat, 
aquesta és una falsa impressió conseqüència d’una fal·làcia argumental: si ens 
situem en el pla dels nombres complexos (pla d’Argand), de qualsevol punt 
d’aquest pla podem preguntar si pertany o no al conjunt de Mandelbrot, i la 
qüestió és absoluta, és a dir, no depèn que algú la pensi. Per tant, el conjunt 
de Mandelbrot existeix fora de tota ment per tota l’eternitat. 

La veritat és que el conjunt de Mandelbrot no és en absolut cap conjunt 
acabat de punts, sinó una funció generatriu de tants punts com es vulgui. 
Aquests punts no existeixen fins que no es pensen, és a dir, fins que no es 
determinen assignant certs valors a les variables, que han d’introduir-se 
(crear-se en un moment determinat). No existeix cap punt del conjunt 
de Mandelbrot ni ara, ni molt menys en les èpoques en què Mandelbrot 
encara no havia creat (notem que dic creat i no descobert) la funció que 
es denomina incorrectament conjunt de Mandelbrot. Però encara n’hi ha 
més. La pregunta sobre si un punt pertany al conjunt o no l’ha de fer algú 
en un moment determinat de la història. No existeixen les infinites pre-
guntes relatives als infinits possibles punts sobre si pertanyen o no a infinites 
possibles funcions. I si no existeixen totes aquestes infinites preguntes, molt 
menys existeixen les infinites respostes escrites en targetes metafísiques amb 
tinta metafísica. 

És cert que Mandelbrot desconeixia (i encara es desconeixen) molts se-
crets del conjunt de Mandelbrot, malgrat haver-lo creat. Aquests secrets (te-
oremes) sí que són objectes de descobriment i no creacions de la ment, però 
els descobreix la ment per anàlisi de les formes que troba en si mateixa i pas-
sen a existir en la ment en un moment donat. No existeixen fora de la ment 
en cap món exterior metafísic. 

Ja està bé de metafísica proposada per autors que abominen de la metafí-
sica! Ja està bé de treure mèrit a Mandelbrot, anomenant-lo descobridor i no 
creador! Els platònics han arribat a dir que Cervantes no va crear el Quixot, 
sinó que el va descobrir, perquè el Quixot pul·lula pels llocs metafísics del 
món de les idees des de tota l’eternitat, esperant algú que sàpiga descobrir-lo. 

Per a més consternació la majoria de filòsofs es dediquen a parlar de con-
ceptes abstractes (els més freqüents en el món de les idees), oblidant la llarga 
i penosa història dels universals i la magnífica crítica que en va fer un filòsof 
menyspreat per una majoria i només rescatat de l’oblit gràcies a la física 
quàntica, que l’ha tornat a posar de moda. Em refereixo a George Berkeley. 
Feia una distinció molt pertinent i esclaridora : «No nego en absolut l’exis-
tència d’idees generals: allò que no puc admetre és que existeixin idees gene-
rals abstractes» (Berkeley, 1985, 43). No repetiré els arguments de Berkeley, 
però sí que vull recordar les paraules de David Hume al respecte: «Considero 
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aquesta doctrina com un dels més grans i valuosos descobriments que s’han 
fet els darrers anys en la república de les lletres».16

Deia Berkeley: «Per parlar amb claredat diré que els matemàtics, igual 
com els altres savis i filòsofs prejutgen a partir de dos errors fonamentals que 
arrenquen 1) de les idees generals abstractes; i 2) de l’existència dels objectes 
amb independència de la ment» (Berkeley, 1985, 158). 

	
“El geòmetra les estudia (les línies i figures) prescindint de la seva magnitud, 
la qual cosa no implica que ell se’n formi una idea abstracta, sinó únicament 
que no pren en consideració les condicions particulars de les figures, grans 
o petites, perquè això no afecta la seva demostració” (Berkeley, 1985, 165). 

Hi ha nombrosos exemples de descripció enganyosa de números, en 
què queden determinats mitjançant el valor d’un algoritme que ningú no 
pot calcular en un moment donat. Els platònics diuen que aquest algo-
ritme té un valor existent en el món de les idees i, per tant, el número 
corresponent, també. Tenen així la prova de l’existència d’un número que 
cap ment humana coneix. És una altra fal·làcia perquè els números han 
d’estar perfectament especificats. Si falten dades per calcular l’algoritme, 
el número no queda definit per cap ment humana i no existeix en aquest 
moment, ja que els números només es poden definir per algoritmes ben 
especificats. Si en un altre moment l’algoritme s’aconsegueix calcular (per 
l’aportació de noves dades), llavors el nombre existirà. Però suposar com a 
existents tots els càlculs de tots els infinits algoritmes possibles en el món 
de les idees és desconèixer que l’infinit actual no existeix enlloc, i que el 
món de les idees, tampoc. Els números són sempre idees d’una ment i 
existeixen en una ment.  

11/ Nou paradigma 

L’acompliment de la profecia de Poincaré sobre la fi del cantorisme por-
tarà un nou paradigma alliberador per a les matemàtiques, la filosofia i les 
ciències. 

Sovint els cantorians defineixen un concepte mitjançant un conjunt. 
Quasi tots els objectes matemàtics (que, de fet, són idees o conceptes) són 
considerats conjunts. Els ordinals es defineixen com conjunts ben ordenats. 
Gottlob Frege definia cardinal d’un conjunt com la col·lecció de tots els 
conjunts coordinables amb ell. En l’actualitat Aleph0 es defineix com el con-
junt de tots els conjunts infinits enumerables amb un rang donat. També es 
considera que el nombre 4 és el conjunt format per 0, 1, 2 i 3. Una funció 

16.	 Hume, David, Tratado de la naturaleza humana, I, IV, 7. 
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de A en B es considera com un subconjunt del producte cartesià de A per 
B que segueix certa regla. De fet, aquesta forma de definir pot ésser útil 
en matemàtiques, però no dona l’essència dels objectes. En realitat, un 
conjunt és l’extensió d’un concepte, com deia Frege. Pot ser que existeixi 
un concepte (com per exemple el de nombre natural), però això no vol dir 
que existeixi l’extensió completa d’aquest concepte. Existeix el concepte 
de nombre natural, però això no vol dir que existeixi el conjunt de tots els 
nombres naturals. En realitat aquest conjunt només té una semiexistència. 
Això es pot entendre amb un exemple: existeix el concepte de casa, però 
això no vol dir que existeixi el conjunt de totes les cases possibles. No crec 
que ningú pugui dubtar de que no existeix tal conjunt complet. De fet, 
crec que tothom accepta que aquest conjunt té una semiexistència. Només 
existeixen les cases construïdes o pensades per algú, però demà poden exis-
tir unes noves cases.

Si els éssers possibles (infinits potencialment i no existents) no requerissin 
una causa per passar a existir, llavors en un moment donat podrien passar a 
l’existència i tindríem un infinit en acte d’éssers existents. Com que l’infinit 
en acte és impossible, els éssers possibles, per passar a existir, requereixen 
una causa. Aquest és el principi de causalitat, per fi demostrat, gràcies a la no 
existència de l’infinit actual (cf. Sanvisens, 2023 b, 238). Tothom coneix la 
importància que té això en filosofia. 

Són molts els cosmòlegs que creuen en multiversos infinits. Però, si hem 
aconseguit descartar l’infinit actual en matemàtiques, és impensable que se 
segueixi mantenint en física. Jo vaig advertir fa alguns anys d’aquest fet per 
carta a Stephen Hawking i a Max Tegmark. Tots dos van respondre en els 
seus posteriors articles negant que els molts mons fossin infinits. No pot 
ser que els grans pensadors continuïn encallats en la trampa ideològica de 
l’infinit actual. 

Està generalitzada entre els matemàtics de renom la creença que l’elimi-
nació de l’infinit actual representaria la fi de la teoria de conjunts i de grans 
èxits de la matemàtica. Així ho manifestava recentment el matemàtic Gian-
domenico Boffi (Boffi, 2021, 185-200). Però cal descartar aquests temors 
que paralitzen l’avenç de la ciència i de la filosofia. Certament caldrà efectuar 
alguns canvis, sobretot conceptuals, però la matemàtica quedarà íntegra i 
només s’eliminarà la pseudociència dels transfinits i dels infinitesimals, que 
quedarà com un record interessant, que la joventut observarà amb estranyesa 
en un futur pròxim, preguntant-se: com va ser possible que persones tan 
intel·ligents caiguessin en errors tan greus? Aquests serà un nou problema, 
però més aviat de la psicologia o de la sociologia. 
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Resum: L’article analitza la funció de la proposició «Jo penso» a la Crítica de la raó pura, 
una proposició que és cabdal en la filosofia moderna. En la seva obra, Kant fa un gran 
esforç per indagar què es pot fer i què no es pot fer epistèmicament amb aquesta propo-
sició. L’article repassa el paper que té la proposició per fer possible la funció de síntesi 
de les representacions en el coneixement objectiu. En l’examen d’aquesta funció, l’article 
destaca dos elements que desenvolupen un paper clau i assenyala com la seva aparició 
depèn de l’edició de l’obra. En l’edició A de la deducció de les categories es destaca l’ele-
ment de la identitat de l’apercepció en la funció sintètica, mentre que en l’edició B s’hi 
afegeix l’element de la simplicitat. Finalment, s’examinen els arguments kantians dels 
paralogismes, en els quals Kant exposa els límits del coneixement de la ment a partir de la 
proposició «Jo penso». L’article defensa la tesi que, segons Kant, amb la proposició «Jo 
penso» no es pot dir res que vagi més enllà de la seva funció en la síntesi de les represen-
tacions, en els termes en què aquesta funció s’ha explicat prèviament. 

Paraules clau: filosofia transcendental, epistemologia, categories, paralogismes, apercep-
ció, síntesi a priori, coneixement, objectivitat, Descartes, Hume, Kant.

The proposition I think in Kant’s Critique of Pure Reason: its function and its theoretical 
limits.

Abstract: The article analyzes the function of the proposition «I think» in the Critique of 
Pure Reason, a proposition that is fundamental in Modern Philosophy. In his work, Kant 
goes to great lengths to investigate what can and cannot be done epistemically with this 
proposition. The article reviews the role that the proposition plays in making possible the 
function of the synthesis of representations in objective knowledge. In examining this 
function, the article highlights two elements that play a key role in the deduction of the 
categories and points out how their appearance depends on the edition of the work. In 

1.	 El present article vol ser una modesta aportació a la celebració del tricentenari del naixe-
ment d’Immanuel Kant. Amb ell també volem fer-nos ressó de la recent publicació en 
català de la Crítica de la raó pura. Les cites del text de Kant fan servir aquesta traducció.
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the A edition, the element of the identity of apperception is highlighted in the synthetic 
function and in the B edition the element of simplicity is added. Finally, the Kantian 
arguments of the paralogisms are examined, in which Kant exposes the limits of the 
knowledge of the mind that can be achieved from the proposition «I think». The article 
defends the thesis that according to Kant nothing can be said with the proposition «I 
think» that goes beyond its function in the synthesis of representations, in the terms in 
which this function has been previously explained.

Keywords: Transcendental philosophy, epistemology, categories, paralogisms, apper-
ception, synthesis a priori, knowledge, objectivity, Descartes, Hume, Kant.

1/ El programa de la Crítica de la raó pura. La recerca transcendental 
com a teoria del judici

A l’època que Kant escriu el seu magnum opus triomfaven en el món 
filosòfic tota una sèrie d’enunciats o judicis (per emprar el terme de Kant, 
Urteile), pretesament demostrats racionalment, sobre els temes que tradi-
cionalment havien dominat el debat dins de la metafísica, i que eren els 
objectes de les diferents branques, les Metaphysicae Specialis, en què s’havia 
dividit escolarment aquesta fins llavors considerada ciència. Les metafísi-
ques especials tractaven els problemes de l’origen del món (cosmologia), 
la immortalitat de l’ànima (psicologia) i l’existència de Déu (teologia). 
Exemples d’aquests judicis serien: «EI món ha de tenir un començament», 
«l’ànima humana és immortal» o «Déu existeix». Aquests judicis es pre-
sentaven no només com a vertaders, sinó a més com a demostrables per 
l’enteniment humà. 

Com és ben sabut, aquesta darrera afirmació és posada en dubte per la 
crítica kantiana i, com a seu resultat, les pretensions de saber de la metafísica 
es veuen dràsticament retallades. Aquest desenllaç és el resultat del desen-
volupament per part de Kant d’una teoria del judici, més concretament, 
d’una teoria que justifica la possibilitat d’un determinat tipus de judicis: els 
judicis sintètics a priori. Per tant, l’objectiu de la Crítica és respondre a la 
pregunta: com són possibles els judicis sintètics a priori? La recerca que vol 
donar resposta a aquesta pregunta és una recerca transcendental. En general, 
l’adjectiu transcendental s’aplica a aquells elements que formen part essencial 
de la resposta a aquesta pregunta (per exemple, l’estètica transcendental, la 
lògica transcendental).

En l’article volem exposar com la proposició «Jo penso» té, per a Kant, un 
paper cabdal en la recerca transcendental, en una doble vessant. D’una ban-
da, pel que fa a la justificació de la possibilitat dels judicis sintètics a priori, 
que es duu a terme en la deducció de les categories. D’altra banda, en els Pa-
ralogismes Kant s’esforça a demostrar que, malgrat aquesta funció rellevant, 
i precisament pel que representa aquesta funció, la proposició «Jo penso» no 
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pot formar part dels judicis sintètics a priori, és a dir, no dona coneixement 
científic. Aquesta dualitat aparentment paradoxal és precisament allò que 
permet, al nostre entendre, una comprensió adequada de la proposició «Jo 
penso» en la Crítica de la raó pura, i sobre allò que es pot fer amb ella i sobre 
allò que no.

La possibilitat dels judicis sintètics a priori s’ha de buscar en la mane-
ra com opera el nostre esperit en l’acte de coneixement, o sigui, en l’acte 
d’emetre judicis sobre la realitat. Aquesta és la revolució copernicana que 
proposa Kant. Que puguem fer determinats judicis sobre un objecte no es 
pot respondre a partir de com pensem l’objecte en si mateix, sinó que s’ha de 
respondre a partir de la manera com opera el nostre esperit quan relaciona 
la representació que es fa de l’objecte amb l’objecte, que a la vegada distin-
geix com a existint al marge del seu ésser representat. La possibilitat dels 
judicis no s’ha d’entendre només en sentit modal: que els judicis sintètics 
a priori són possibles en aquest sentit ja ho mostra el fet que hi ha ciències. 
La possibilitat fa referència més aviat a la seva possibilitas en sentit leibnizià: 
veure que hi ha una estructura racional en la consciència de qui judica que 
n’explica el fonament. Per portar a la llum aquesta estructura s’introduei-
xen argumentativament diferents elements que s’han de jutjar per la seva 
funció a l’hora de donar una resposta a la qüestió sobre la possibilitat dels 
judicis sintètics a priori. La resposta és per això un constructe teòric, però 
tota teoria ho és, i només es pot jutjar la seva correcció en funció de la seva 
capacitat explicativa.

En la teoria de Kant, els judicis sintètics a priori són possibles en un sentit 
limitat, únicament en relació amb objectes del nostre possible coneixement, 
i això d’una manera podríem dir que indirecta. Segons Kant, la cientificitat 
dels judicis de la metafísica és qüestionable perquè es basen en una concepció 
del judici errònia, ja que es prenen judicis sintètics a priori com a judicis ana-
lítics. Mostrar la possibilitat dels judicis sintètics a priori no és possible amb 
els mitjans de la lògica formal, és a dir, segons el principi de no contradicció. 
Cal justificar-los, en canvi, com a condició de l’experiència d’objectes en 
l’espai i el temps, és a dir, cal mostrar com donen compte de l’experiència. 
L’experiència té així un fonament a priori que no es troba en ella mateixa. La 
validesa dels judicis sintètics a priori prové d’aquesta funció fonamentadora. 
Malgrat que no es poden validar en l’experiència perquè no són a posteriori, 
hi mantenen una relació sense la qual ells mateixos deixen de tenir sentit. 
Aquests judicis són així vàlids en la seva funció respecte de quelcom altre, 
l’experiència, i mostrar-ne la seva possibilitas voldrà dir mostrar que gràcies 
a ells hi pot haver experiència d’objectes espaciotemporals i, en general, co-
neixement. Per poder seguir cal, doncs, que mirem d’aclarir una mica més 
aquesta relació fonamental entre judici sintètic a priori i la possibilitat de 
l’experiència d’objectes, o dit en general, la relació que Kant troba entre el 
judici i el concepte d’objecte.
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2/ La funció objectivadora del judici en una teoria moderna de la 
representació

El judici no és, segons Kant, una mena d’ens mental que s’hagi d’estudiar 
anàlogament a com les ciències estudien els ens físics. El judici és una funció 
de l’esperit humà, el fi de la qual és conèixer objectes. Kant exposa dos mit-
jans amb què es pot donar la relació epistèmica amb objectes: la sensibilitat 
i l’enteniment. 

Kant agrupa tots els tipus de relació immediata amb objectes sota el con-
cepte comú de la intuïció (Anschauung). Allò que forma part bàsica de la 
intuïció d’un objecte és una sensació (Empfindung), la informació que els 
sentits ens donen de l’objecte (el seu color, olor, gust, etc.). Les sensacions 
que experimentem són continguts de la nostra consciència. En fer aquesta 
constatació, però, abandonem la consciència quotidiana per entrar en una 
reflexió filosòfica sobre ella. 

Kant comparteix amb les teories del coneixement del seu temps, que po-
dem resumir amb la denominació de teories de la representació de la mo-
dernitat, la concepció segons la qual les sensacions que rebem passivament 
mitjançant els sentits són casos de qualitats simples. La qüestió clau és que 
no podem establir una relació amb objectes només amb elles. I això és així 
perquè en el concepte d’objecte s’inclouen requisits que les sensacions no 
poden satisfer. 

Les sensacions en el nostre esperit són puntuals i mudables dins del cor-
rent de la nostra consciència. Apareixen i desapareixen per deixar lloc a noves 
sensacions que de nou es veuen substituïdes per altres de noves. No es pot 
parlar d’una continuïtat de llur existència perllongada en el temps. Aquest és, 
però, un criteri per reconèixer quelcom com a objecte. Els objectes no apa-
reixen i desapareixen simplement sense retornar de nou. Ara bé, si aquestes 
representacions primàries i immediates no són objectes, també és veritat que, 
seguint el sentit comú, són representacions d’objectes (genitiu objectiu). Les 
representacions s’han de distingir així de l’objecte que representen. La pre-
gunta és ara com aquestes sensacions, continguts de la consciència, es po-
den considerar representacions d’objectes, és a dir, com mitjançant elles ens 
podem representar quelcom que compleix el requisit de la constància en el 
temps (Cramer, 1985: 50). Kant respon que aquests continguts de conscièn-
cia són representacions d’objectes en el temps i l’espai, si i només si s’enllacen 
entre elles de determinada manera i es presenten a la ment en aquest enllaç.

Segons aquesta concepció, els objectes són complexos.2 La constància 
de l’objecte significa que el mateix objecte apareix sota diferents formes en 

2.	 El nostre concepte quotidià d’objecte com a cosa (una determinada cadira, per exemple) 
pot portar a certa confusió sobre el que Kant entén per objecte d’un judici. Al meu en-
tendre, el concepte d’objecte en Kant, entès com allò representat en el judici, seria a prop 
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diferents situacions perceptives, sense que això n’afecti la identitat. Aquestes 
múltiples representacions són precisament representacions d’un objecte si en 
elles hi ha quelcom que també roman idèntic, i això només pot ser el fet que 
totes es relacionen amb el mateix objecte. Aquesta relació, dèiem, es basa en 
l’enllaç entre les representacions. Allò idèntic que permet el reconeixement 
d’un objecte en el temps s’ha de trobar en la forma com s’efectua aquest en-
llaç. Trobem, per tant, que un enllaç qualsevol d’un conjunt de continguts 
de consciència no garanteix que aquests continguts siguin representacions 
d’un objecte. En concret, no són representacions d’objectes les assolides a 
partir de connexions establertes arbitràriament que valguin en un moment i 
no en el següent –per exemple, la connexió de la meva visió d’aquestes lletres 
a la pantalla de l’ordinador, la música de Vangelis que escolto i alguns re-
cords que em venen lliurement al cap. La forma de les connexions ha d’estar 
sotmesa a una regla que permeti la reproducció de la connexió sota noves 
circumstàncies, la qual cosa voldrà dir que es reconeix llavors la nova com-
binació de representacions com a representació del mateix objecte. Aquestes 
connexions presenten, doncs, una necessitat que prové del seguiment de la 
regla. La consciència d’aquesta regla ha de permetre, per la seva part, discri-
minar quins continguts de consciència són representacions d’un objecte i 
quins són només dades sobre l’estat del subjecte. Llavors es podrà parlar de 
coneixement objectiu.

Recordem que la necessitat de la connexió de la regla no ens ve donada 
fàcticament a través dels sentits, o sigui, en l’experiència. Allò que ens lliuren 
els sentits no està connectat i els sentits no poden representar cap connexió. 
La resposta a la pregunta per aquest enllaç no es troba, doncs, en l’anàlisi 
de les condicions de la nostra receptivitat sensible –la pregunta pel com es 
presenten a la nostra consciència les dades sensibles, que mira de respondre 
l’Estètica transcendental. La connexió no ve donada tampoc per la consciència 
del temps o de l’espai en què estan organitzades les representacions sensibles, 
perquè aquesta organització seqüencial o coordinativa de les nostres sensaci-
ons no és un enllaç que permet tot sol la referència a un objecte. Per entendre 
aquesta distinció, pot ser útil el següent experiment mental.3

del que Patzig anomena, inspirant-se en el Tractatus de Wittgenstein, “fets” (Tatsachen) 
com a subconjunt d’estats de coses (Sachverhalte), en què s’inclouen relacions més o 
menys complexes que el judici estableix, i que depenen així de l’enunciació del judici, tot 
i ser alhora fets objectius. Per denotar coses, en canvi, emprem noms, no judicis. (Patzig, 
1980: 8-44).

3.	 Aquest experiment, que se m’ocorregué precisament durant la contemplació d’un bell 
paisatge des del cim d’una muntanya, troba la seva inspiració teòrica en una altra de les 
obres de Kant. Em refereixo a la Crítica del judici, concretament a la independència del 
judici de bellesa respecte a tot concepte (Kritik der Urteilskraft, Analytik des Schönen, §§ 1 
– 22). En aquest cas es fa conscient l’activitat preconceptual de l’esperit que ens interessa 
fer palesa aquí.
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Imaginem la visió d’un paisatge. No podem deixar de pensar que veiem 
muntanyes, rius i boscos, al seu torn interrelacionats segons relacions causals 
geològiques i ecològiques. Pensem ara què passa quan contemplem un qua-
dre abstracte: les diferents taques de pintura se’ns presenten necessàriament 
organitzades en un a dalt i a baix, dreta i esquerra, en una diferent proximitat 
entre si, etc. Tanmateix, no hi establim relacions objectives com les del pai-
satge. Si pensem per un moment la visió del paisatge com si es tractés d’un 
quadre abstracte, allò que se’ns presenta si fem abstracció de les relacions 
objectives de les sensacions que experimentem ens pot donar una idea del 
que Kant vol dir amb l’organització de les sensacions com a resultat de les 
formes de la sensibilitat –en aquest cas, de l’espai.

La independència de la síntesi objectiva respecte de la sensibilitat, doncs, 
significa que hem d’introduir en la teoria que estem construint un segon 
mitjà que garanteixi la relació de les representacions amb l’objecte, és a dir, 
aquella connexió necessària que és la condició de la consciència d’objectivi-
tat. A diferència del que passa amb les representacions sensibles, que tenen 
una relació epistèmica immediata amb l’objecte, les representacions que per-
meten la consciència d’objecte tenen una relació mediata amb ell, ja que 
suposen quelcom que fa de mitjancer: les pròpies representacions sensibles. 
La consciència d’aquesta relació mediata és la consciència d’una regla de 
connexió de les representacions sensibles, i és la consciència de la identitat 
d’aquesta regla allò que permet a la ment arribar a la consciència de la iden-
titat i constància de l’objecte representat.

Arribem per fi al lloc des d’on es pot fer comprensible la relació entre 
judici i objecte en una teoria representacionalista típicament moderna i on, 
al seu torn, es pot fer comprensible el perquè dels judicis sintètics a priori. 
Només l’acompliment de l’activitat sintetitzadora segons regles a priori pot 
donar compte de tota connexió objectiva de dades dels sentits de la qual 
podem ésser conscients. Aquestes regles són condicions fonamentals per po-
der dur a terme la síntesi, sense les quals tot enllaç manca de la necessitat 
exigida i no permet per això mateix la relació de les representacions amb un 
i el mateix objecte. Les regles determinen d’aquesta manera els tipus bàsics 
d’enllaç entre les representacions sensibles per arribar a ser representacions 
d’objectes. Finalment, les regles són els elements amb què treballa el mitjà 
que tenim, a banda de la sensibilitat, per establir la relació de representacions 
amb objectes. L’activitat espontània de la ment que realitza la síntesi, que la 
sensibilitat no pot aportar, és l’enteniment i els seus elements bàsics són els 
conceptes entesos com a regles de síntesi.

L’activitat de l’enteniment, que és interessant des del punt de vista de 
la recerca transcendental, se centra en les unitats fonamentals de síntesi o 
regles a priori, que hem reconegut com a necessàries per explicar la relació 
de les nostres representacions sensibles amb objectes, i a les quals Kant dona 
el nom de “categories”. Aquesta activitat sintetitzadora es posa en joc quan 
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emetem judicis sobre els objectes. D’aquesta manera, els judicis sintètics a 
posteriori sobre objectes de l’experiència suposen lògicament uns altres judi-
cis a priori que lliuren allò en què consisteix la simple objectivitat: les regles 
segons les quals la síntesi de les dades sensibles serà objectiva, i que tota sín-
tesi particular sempre pressuposa com ja efectuada. Els judicis que segueixen 
aquestes condicions a priori s’obren a la possibilitat objectiva de ser vertaders 
o falsos, és a dir, que tingui sentit la seva verificació empírica. La pretensió 
d’objectivitat d’aquests judicis queda llavors justificada, i es pot considerar 
legítimament que descriuen com és el món.

En el judici, l’enteniment relaciona les representacions amb el seu objec-
te. La unitat necessària de la regla que suposen els judicis sobre objectes d’ex-
periència (judicis perceptius) permet la consciència del fet que estem en rela-
ció amb objectes, i no únicament amb continguts subjectius de consciència. 
En aquestes condicions, que el pensament ha de satisfer per entrar en relació 
amb objectes, es troben alhora les condicions per respondre a la pregunta per 
la possibilitat dels judicis sintètics a priori. Com es pot deduir del que hem 
exposat, aquestes condicions han de donar compte de quelcom que fins ara 
encara no s’ha justificat adequadament: el caràcter de necessitat de les regles. 

La necessitat de la regla a priori de síntesi s’explica per la seva relació amb 
una determinada representació que el nostre enteniment es fa i s’ha de fer, en 
general, per poder pensar. Aquesta representació és la proposició «Jo penso». 
L’acompliment d’aquest programa és, per tant, el nucli central del projecte 
de recerca transcendental que vol donar resposta a la pregunta pels judicis 
sintètics a priori. I aquest programa de justificació de la validesa de les regles 
a priori de síntesi, sense el qual no es podria donar resposta a aquesta pregun-
ta, és el que Kant anomena la deducció de les categories. En aquesta deducció 
cal cercar la clau per entendre adequadament una de les vessants teòriques 
de la proposició «Jo penso» en la Crítica de la raó pura: la seva funció en la 
fonamentació de l’objectivitat i del coneixement.

3/ Alguns aclariments terminològics respecte al concepte de deducció 
de les categories

Abans d’entrar en l’anàlisi de la deducció de les categories, que ens ha 
d’ajudar a entendre com Kant intenta explicar la necessitat en l’ús de les 
categories per mitjà de la funció que té en elles la proposició «Jo penso», cal 
aclarir primer el sentit d’una deducció de les categories en Kant. El concepte 
de deducció no s’ha d’entendre com un procés de la lògica formal. Aquesta no 
s’ocupa, segons Kant, de la justificació de l’objectivitat dels judicis, sinó de 
la seva correcció formal al marge de la seva relació amb el coneixement. Per 
això forja Kant el terme “lògica transcendental”, per parlar d’una nova disci-
plina, ocupada en l’estudi de les diferents formes de lligams necessaris segons 
la possibilitat del coneixement d’objectes. Una altra discussió ben interessant 
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és, però, si la lògica al cap i a la fi no suposa aquestes formes d’objectivitat per 
establir les seves regles formals de validesa. Aquesta discussió és, però, aliena 
a l’objectiu d’aquest treball.

També cal tenir present que hi ha dos sentits de deducció transcendental. 
D’una banda, la deducció metafísica té per missió esbrinar l’origen de deter-
minats conceptes necessaris per al coneixement, aquells que hem anomenat 
“categories”. Les categories són funcions originàries de l’enteniment, en les 
quals es fa abstracció de tot contingut per parar esment només a la mane-
ra com connecten representacions en la formació de judicis. Per trobar-les, 
Kant creu que ha establert la llista completa dels tipus de judicis, de la qual 
pot extreure les categories corresponents. 

En la deducció transcendental, que és la que ens interessa en la nostra re-
cerca, Kant tracta com es pot justificar la funció epistèmica de les categories 
en els judicis sintètics a priori, que fa possible el coneixement objectiu. Cal 
fer esment a una dificultat amb què es troba tot intèrpret: la deducció trans-
cendental de les categories varia substancialment segons l’edició de la Crítica 
de la raó pura que tenim al davant.

4/ La identitat de les regles de síntesi de representacions i la constància 
de l’objecte. La deducció transcendental de les categories en l’edició A

Una de les diferències més significatives pel que fa a la nostra investigació 
és que el concepte de síntesi en la primera edició (A) és menys unívoc que en 
la segona edició (B). Mentre que en la versió B es parla d’una síntesi en els 
termes amb què l’hem presentada fins ara, com a producte de l’enteniment, 
en la versió A se’ns parla de tres síntesis. L’enteniment només duu a terme la 
tercera, la síntesi del reconeixement en el concepte.

Tot i aquesta diversitat de “síntesis”, el sentit principal per a la qüestió de 
l’objectivitat és també en la versió A el que hem establert fins ara. Això es pot 
veure, per exemple, en la síntesi de reproducció en la imaginació. És important 
demostrar això, ja que d’altra manera tot el projecte podria caure en la confu-
sió. Per això ens aturarem breument en l’anàlisi d’aquesta síntesi. La tesi que 
volem demostrar és que aquesta síntesi de la imaginació només té sentit si se 
suposa aquell altre sentit de síntesi que garanteix la validesa objectiva. 

Kant presenta el procés sintètic de reproducció com una síntesi empíri-
ca que cal contraposar a la síntesi necessària. La síntesi empírica consisteix 
en l’associació d’idees segons una llei oberta a la possibilitat d’excepcions. 
Aquest model és el de la teoria de Hume. Kant vol demostrar que hi ha un 
model alternatiu no recollit per Hume i que el principi d’associació empíri-
ca, segons el qual associem diferents idees en virtut de semblances observades 
en l’experiència, només té sentit si se suposa que hi ha una constància en 
l’experiència, és a dir, que seguim en la presència d’un mateix objecte dis-
tingible de les nostres representacions, cosa que ens permet buscar-hi sem-
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blances o diferències.4 En cas contrari, seria impossible que puguem associar 
una paraula que hem enllaçat amb una representació sensible amb una nova 
sensació i un moment més tard pretenguem que denoti el mateix, ja que les 
sensacions han canviat. Allò que fa possible la reproducció de les experiències 
és la constància objectiva que la recerca transcendental vol explicar. Aquesta 
ve a ser la nostra interpretació del text inicial del paràgraf dedicat a la síntesi 
del reconeixement en el concepte:

Sense la consciència que allò que pensem és precisament el mateix que pen-
sàvem fa un instant, qualsevol reproducció en la sèrie de les representacions 
seria debades, car en l’estat actual hi hauria una nova representació que no 
pertanyeria a l’acte pel qual aquesta hauria hagut d’anar-se produint pas a 
pas, i el divers que conté no constituiria mai un tot perquè li mancaria aque-
lla unitat que només pot procurar la consciència. (KrV, A103)

Mentre les “síntesis” de l’aprehensió i de la reproducció es fonamenten en 
elements de l’estètica transcendental, com ara les formes a priori d’intuïció, 
la de reconeixement en el concepte es fonamenta en el pensament i el seu 
principi. L’enteniment unifica allò intuït i reproduït en una representació, si 
bé d’aquest procés sovint no en tenim fàcticament consciència (KrV, A104). 
La unitat i la identitat que han d’assegurar la constància objectiva rauen preci-
sament en la unitat i la identitat de l’operació sintètica que l’enteniment duu 
a terme segons una regla necessària. A més, i aquest afegit és important per a 
la introducció posterior de la funció de la proposició «Jo penso», ha de poder 
haver-hi consciència del seguiment de la regla. Aquesta consciència de la regla 
unificadora de la multiplicitat en una representació objectiva és el concepte.

Just a continuació del text citat, Kant posa l’exemple de comptar. En ell 
apareix per primera vegada la qüestió de la necessària referència al Jo:

Si en comptar oblidés que les unitats que ara belluguen davant dels meus sen-
tits les he d’anar addicionant gradualment, no coneixeria la producció d’una 
quantitat per aquesta addició successiva d’unitat a unitat ni, per tant, tampoc 
el nombre; car aquest concepte consisteix exclusivament en la consciència 
d’aquesta unitat de síntesi. (KrV, A103)

Segons l’exemple, doncs, a l’hora de comptar no puc fer una reproducció 
arbitrària de les unitats. Tinguem present que la síntesi va reglada per un 
concepte fort d’identitat. Així doncs, per calcular el nombre final és neces-

4.	 Al nostre entendre, aquesta és la resposta kantiana a una possible objecció empirista al 
projecte transcendental. Henrich observa que cal respondre també una altra objecció, 
més profunda, que podria qüestionar la relació de fonamentació entre la síntesi a priori 
i l’autoconsciència: «[..] dass apriorische Voraussetzungen unserer Erkenntnis aus As-
pekten gerade des Selbstbewusstseins aufgeklärt werden könnten.» (Henrich, 1976: 16)
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sària la consciència que en tot moment estic fent la mateixa operació segons 
una regla que determina clarament què val i que no. Això vol dir que, en fer 
això, jo penso de la mateixa manera tota representació que forma part de la 
síntesi, és a dir, la meva consciència és la mateixa en tota l’operació. D’altra 
manera no s’assoliria el resultat de la síntesi en una sola consciència d’objec-
te o representació conceptual (en el nostre exemple, el nombre final). Per 
exemple, si no fos una sola persona qui compta els plats en un convit sinó 
diverses persones, de manera que cap d’elles pot reproduir el procés que ha 
dut a terme la precedent, és llavors impossible que arribin al nombre total 
de plats. En l’exemple, potser cadascú només compta el seu plat, de manera 
que tots els plats són efectivament comptats, però no se n’arriba a saber el 
nombre total.

Acceptades aquestes tesis, que semblen força plausibles, cal afegir a la 
teoria que estem desenvolupant i segons la qual no és possible conèixer cap 
objecte sense consciència de la síntesi de representacions, que tampoc és pos-
sible cap consciència de la síntesi sense un subjecte que duu a terme la síntesi, 
i que pot ser conscient de la seva unitat i identitat mentre la duu a terme.

D’aquesta manera, se’ns obre també una nova perspectiva sobre la con-
cepció que Kant té del judici. Jutjar, usar conceptes, vol dir seguir regles. Per 
Kant es tracta de posar en marxa espontàniament processos cognitius com-
plexos. En aquests processos s’inclou la consciència de l’agent dels processos 
judicatius. “Jo” és l’expressió amb què designem la consciència del fet que 
aquestes activitats teòriques són activitats teòriques d’un subjecte. És impor-
tant remarcar aquí que això és tot el que necessitem dir d’aquest subjecte. 
Kant només pensa el subjecte en relació amb l’operació sintètica com una 
autoconsciència necessària per dur-la a terme. En cap moment no entrarà a 
analitzar què pot ser el subjecte fora d’aquesta funció judicativa. 

La introducció del Jo en la teoria del judici implica que tot judici com ara 
«fora de casa plou» ha de ser susceptible de transformar-se en judicis del tipus 
«jo penso que fora de casa plou». Tot el que diem sobre el món s’ha de poder 
atribuir a un subjecte que ho pensa. En general, tot enunciat cognoscitiu P 
s’ha de poder transcriure en la forma «jo jutjo que P és veritat o és el cas que 
P». Com que jutjar suposa l’aplicació de conceptes i a través d’ells arribem 
a la consciència d’objecte, es pot emprar també l’expressió «jo soc conscient 
que P». Allò que tindran en comú totes les múltiples representacions sinte-
titzades en P és que són representacions que pertanyen al mateix Jo que les 
pensa.

Aquesta unitat de síntesi autoreferencial és el que Kant anomena “aper-
cepció transcendental” (KrV, A107), que contraposa a l’apercepció empírica.

Segons les determinacions del nostre estat en la percepció interna, la cons-
ciència de si mateix és merament empírica, tothora fluctuant, sense poder 
fornir cap jo fix ni durador en aquest flux dels fenòmens interns, i sol ano-
menar-se sentit intern o apercepció empírica. (KrV, A107)
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L’apercepció empírica és la consciència de si mateix segons la determi-
nació dels estats mentals propis. Consisteix en la determinació d’un estat 
meu x sota una propietat ϕ, de manera que jo sé que ϕ (x) –per exemple, les 
imatges del meu passeig per Unter den Linden a Berlín en la forma del re-
cord. Poden anar canviant les propietats subjectives dels meus estats, però no 
es dona en cap d’elles la consciència de la identitat del portador dels estats. 
Es tracta del corrent de consciència en el temps. En cap dels continguts de 
consciència que hi formen part no hi apareix una consciència d’identitat, ja 
que la consciència va canviant segons com experimentem fenomènicament 
aquests continguts. En l’apercepció empírica només hi ha una consciència de 
com se’m donen els estats mentals, de com arribo a ésser-ne conscient (ara 
recordo que, desitjo que...).

Per això, l’apercepció empírica no és interessant des del punt de vista de 
la recerca transcendental. La consciència empírica no comporta la conscièn-
cia de regles necessàries en l’enllaç de les representacions. En la consciència 
empírica canvien successivament els enllaços segons relacions relatives a la 
persona, que només valen per a ella i la diferencien d’una altra. Aquests 
enllaços acabaran formant la biografia mental de la persona. Com es cons-
trueixi aquesta biografia mental pot ser un objecte d’estudi de la psicologia, 
però no d’una teoria transcendental que estudiï l’origen del coneixement a 
priori. Una teoria amb aquest objectiu suposa que tota persona en actitud 
cognoscitiva ha d’operar de la mateixa manera en el coneixement, sense que 
la seva singularitat subjectiva augmenti o disminueixi la validesa del conei-
xement assolit. El Jo lògic de l’apercepció transcendental és el Jo de tota 
persona en actitud cognoscitiva. Pensi’s en Einstein construint la seva teoria 
de la relativitat o en Gödel demostrant el seu teorema. Qualsevol hauria de 
poder reproduir les seves operacions, sense que importi no ser la persona 
Einstein o Gödel. L’apercepció transcendental s’exhaureix, per tant, en el seu 
caràcter funcional dins de la teoria del coneixement, i no fa cap referència a 
idiosincràsies personals de la ment de qui coneix. 

Kant defineix l’apercepció transcendental com a «consciència pura, ori-
ginària i invariable» (KrV, A107). Únicament aquesta consciència sempre 
idèntica pot fer possible a priori tota operació sintètica. Ella permet a priori 
el pas d’un estat de consciència a un altre com formant part del mateix. En 
el següent paràgraf incideix Kant en l’íntima vinculació que lliga l’apercepció 
amb la síntesi. La síntesi a priori no seria possible sense aquesta identitat de 
consciència del subjecte de la síntesi. La unitat de l’apercepció, consistent en 
el fet que sigui l’apercepció d’un mateix subjecte de síntesi, no seria possible 
al seu torn sense la consciència de la identitat de la funció en la síntesi.

Car aquesta unitat de la consciència seria impossible si, en el coneixement 
del divers, la ment no pogués ser conscient de la identitat de la funció per la 
qual enllaça sintèticament aquest divers en un coneixement. Per consegüent, 
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la consciència originària i necessària de la identitat de si mateix és, alhora, 
una consciència de la no pas menys necessària unitat de la síntesi de tots els 
fenòmens segons conceptes, és a dir, segons regles [...]; car seria impossible 
que la ment pensés entre la diversitat de les seves representacions la identitat 
de si mateixa, i ho fes a priori, si no tingués davant els ulls la identitat de la 
seva acció. (KrV, A108)

Aquest text té decisiva importància. Segons ell, el pensament de la iden-
titat del subjecte respecte a la multiplicitat de les seves representacions (és a 
dir, de les representacions que són en ell i de les quals pot ésser conscient) 
únicament és possible si pot sintetitzar-les a priori segons una regla necessà-
ria. Dit d’una altra manera, és cert que hem vist que no és possible la consci-
ència d’un objecte sense la unitat de l’autoconsciència, l’apercepció transcen-
dental. Al seu torn, però, tampoc no pot haver-hi autoconsciència en aquest 
sentit fort sense síntesi objectiva, és a dir, sense consciència de l’objecte. 
Així, que el Jo pugui arribar a la consciència de la seva identitat respecte a 
la multiplicitat i variabilitat de les seves representacions depèn àdhuc del fet 
que pugui establir en elles enllaços a priori segons regles necessàries. Només 
així pot afirmar que és el mateix en el seu pas d’una representació a una al-
tra. La identitat de la funció sintètica permet la identitat de l’apercepció, tal 
com conclou correctament Strawson: «our consciousness of the identity of 
ourselves is fundamentally nothing but our consciousness of this power of 
synthesis, or combination, and of its exercise» (Strawson, 1966: 94).

El pensament subjacent a aquesta doble implicació no és trivial i té im-
portants conseqüències. Amb aquest model teòric es podria dissenyar un 
argument contra l’escepticisme respecte de la validesa objectiva de les nostres 
representacions, ja que la tesi segons la qual les representacions es poden con-
siderar representacions d’un Jo depèn precisament del fet que siguin efecti-
vament representacions d’un objecte que el propi Jo diferencia de si mateix i 
dels seus estats mentals, i viceversa. Podem dir que la certesa del «Jo penso» 
cartesià depèn així del fet que pugui establir lligams amb objectes mitjançant 
les seves representacions. Tan certa i necessària seria la identitat que trobem 
en el pol subjectiu com en l’objectiu, i la consciència del subjecte i la consci-
ència d’objecte es coimpliquen necessàriament.

Acabem aquest apartat amb un breu resum de l’argumentació de Kant i 
els seus resultats. La part nuclear de la deducció transcendental de les cate-
gories en l’edició A ha portat la qüestió de la recerca transcendental fins al 
principi de l’apercepció transcendental. L’argument que ha permès això s’ha 
basat en el concepte de la identitat numèrica en la síntesi de representacions 
que havia d’explicar el perquè de la constància de la relació amb l’objecte així 
assolida. El pas mitjancer necessari és la consciència de la identitat de l’acte 
de síntesi segons regles a priori. Això ens ha portat a la necessària unitat de 
l’apercepció en la síntesi de representacions. Amb aquests resultats ens tro-
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bem en bones condicions per seguir la nostra recerca sobre el significat i la 
funció de la proposició «Jo penso» dins del projecte transcendental de Kant. 

5/ L’argument transcendental definitiu en la deducció transcendental 
de les categories a l’edició B

En el paràgraf setze de la deducció transcendental de les categories de 
l’edició B de la Crítica de la raó pura, Kant introdueix explícitament per 
primera vegada la proposició «Jo penso»: «El Jo penso cal que pugui acom-
panyar totes les meves representacions, car altrament es representaria en mi 
quelcom que no es podria pas pensar […]» (KrV, B131). És un nou tret de la 
caracterització funcional de l’autoconsciència. En el fragment citat es tracta 
d’establir la condició que han de complir les meves representacions perquè 
jo les reconegui com a meves. Segons Kant, cal que la representació, a més 
de ser un contingut de la ment del subjecte portador de les representacions, 
sigui elevada a consciència i en aquest acte se la pugui adscriure com a seva. 
És a dir, el Jo ha de poder jutjar sobre una determinada representació que 
és seva. Per tal que una representació sigui seva, el Jo s’ha de pensar com la 
instància que té aquesta representació. 

El nou element, que no hem trobat explícitament desenvolupat en l’edi-
ció A, és el de la simplicitat de l’autoconsciència. EI Jo s’adscriu les seves re-
presentacions simplement. Això vol dir que aquesta relació d’autoadscripció 
té lloc sense que el contingut de la representació es vegi en absolut modificat 
per la consciència del fet que és la seva representació. En el judici amb el qual 
el Jo s’autoadscriu una representació no hi apareix cap mena de predicat que 
modifiqui el contingut de la representació que jutja seva. Dit encara d’una 
altra manera, la consciència expressada mitjançant l’afegit del «Jo penso» 
a la representació no és un predicat descriptiu que digui res sobre aquella 
representació que s’autoadscriu. Aquest és el sentit de la indicació de Kant 
segons la qual aquesta representació «Jo penso» no es pot acompanyar per 
cap altra, si bé ella les ha d’acompanyar totes. La proposició «Jo penso» és 
una representació simple, que només té aquesta funció formal d’acompanyar 
tot contingut mental a fi que sigui del Jo. Allò que representa la proposició 
«Jo penso», finalment, és només aquesta funció formal d’acompanyament 
de les representacions. Amb independència d’aquest acompanyament, el Jo 
del «Jo penso» no té cap mena de sentit.5 És un terme que només apareix en 

5.	 En això pot evitar la crítica de Tugendhat (1997: 22) a les teories modernes de l’auto-
consciència, que segons ell pretenen fer enunciats sobre un Jo cosificat en lloc de fer-ne 
sobre relacions del Jo amb els seus estats expressables en proposicions (actituds proposi-
cionals), i en això atempten contra el llenguatge. Aquesta objecció potser es pot dirigir 
contra Descartes i altres pensadors racionalistes, però pel que veiem no és tan clar que 
afecti Kant en aquest punt. Recordem, no es predica que l’ens Jo és simple, sinó que ho 
és la relació d’adscripció de les representacions per part del Jo.
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aquesta relació, que és l’únic copsable en la proposició «Jo penso» (les meves 
representacions).

Per explicar el coneixement objectiu, la teoria de Kant parteix del fet que 
la intuïció lliura una multiplicitat d’informació que s’haurà de considerar in-
formació d’un i el mateix objecte. Aquest conjunt de representacions cauran 
sota la condició que expressa el fragment citat per poder ésser considerades 
les meves representacions. La simplicitat de la relació entre el «Jo penso» i 
cadascuna de les representacions no garanteix, però, la identitat constant de 
l’apercepció davant d’aquestes representacions, identitat que en el pol objec-
tiu assegurarà alhora la identitat objectiva. El subjecte de les representacions 
no només ha d’ésser u, com garanteix la simplicitat, sinó que a més ha de 
romandre el mateix en els diferents estats. En cas contrari, podria passar que 
el Jo del qual parlem en relació amb l’adscripció d’un estat sigui diferent 
del Jo que se n’adscriu un altre i no s’arribi a una unitat de consciència. Per 
pensar com això és possible, pensem dos subjectes diferents que s’adscriuen 
representacions. La relació amb els respectius Jo és diferent, ja que un no 
pot ser conscient de la representació de l’altre i viceversa. Ambdues, però, 
compleixen el caràcter de la simplicitat. 

A fi de garantir la identitat exigible per a la funció d’explicar la possibi-
litat del coneixement objectiu, Kant introdueix de nou la síntesi a priori de 
les representacions, si bé aquí falta el pas mitjancer de la reflexió sobre la 
unitat de la funció segons regles que hem trobat en l’edició A. L’exigència de 
l’autoadscripció de la totalitat de les representacions farà necessària aquesta 
inclusió:

Car les representacions diverses que es poden donar en una certa intuïció no 
serien, en conjunt, les meves representacions si totes elles no pertanyessin a 
una autoconsciència; és a dir, aquestes, en tant que representacions meves 
[...], han de ser, tanmateix, necessàriament conformes a l’única condició sota 
la qual poden trobar-se juntes en una autoconsciència general, perquè altra-
ment no em serien enterament pròpies. (KrV, 132)

Aquesta autoadscripció de la totalitat de les representacions ve així de-
terminada per la condició de la identitat de l’autoconsciència en totes elles: 
“Concretament, aquesta consistent identitat aperceptiva d’un divers donat 
en la intuïció conté una síntesi de les representacions i és possible només per 
la consciència d’aquesta síntesi” (KrV, B133). Aquesta síntesi és el fonament 
de la identitat de l’apercepció: «La unitat sintètica [...] és, doncs, el fonament 
de la identitat de la pròpia apercepció» (KrV, B133).

El nostre objectiu és ara mostrar com s’ha d’entendre aquesta síntesi per 
tal que pugui fer possible la identitat de l’autoconsciència. Per això caldrà 
contrastar una sèrie de models alternatius d’interpretació de la síntesi fins a 
trobar aquell que respongui millor a aquesta funció fonamentadora.
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En primer lloc, podem considerar una sèrie de representacions aïllades, 
de cadascuna de les quals el Jo és conscient. Tot i que les representacions 
pertanyen a una sèrie, aquest model mínim no pot respondre al concepte de 
síntesi amb què treballem, presentat com a enllaç necessari de les representa-
cions. Aquest model seria només la conseqüència immediata del concepte de 
simplicitat en l’autoadscripció de les representacions pel cas, no d’una repre-
sentació, sinó de múltiples. Aquesta iteració, a més, no pot donar compte de 
la identitat de l’autoconsciència que cerquem d’explicar perquè el subjecte 
resultant de la consciència de la sèrie restaria dividit en elements discrets 
de consciència: cadascuna de les consciències de representació. El Si-mateix 
resultant seria un agregat de consciències particulars que conformaria un Si-
mateix «bigarrat i diferent» (KrV, B134).

Un segon model, més aproximat a la intenció de Kant, afirma que el Jo és 
conscient d’una connexió de representacions entre si. És a dir, que n’acom-
panya cadascuna amb consciència i, àdhuc, que és conscient que totes aques-
tes representacions són en la seva consciència, i a més, es troben enllaçades. 
Tot i que aquest model sembla força més satisfactori que l’anterior, encara té 
un defecte insalvable: no es fa palès com la consciència de la síntesi fa possi-
ble la identitat de l’autoconsciència. El motiu és que queda sense respondre’s 
de quina manera el fet que les representacions estiguin enllaçades hauria de 
tenir una relació amb la identitat de l’autoconsciència.

En l’edició A trobàvem l’avantatge interpretatiu de tenir a disposició 
l’anàlisi de la síntesi a partir del concepte de seguiment d’una regla, en forma 
d’una argumentació mitjancera que Kant no desenvolupa aquí. La diferència 
important que fa impossible una exportació sense més d’aquell model és que 
en aquesta nova versió de la deducció transcendental en cap moment no es 
fa esment de la necessitat de seguir determinades regles a priori (les categori-
es) per garantir aquesta autoconsciència en el pas d’una representació a una 
altra. En aquest punt de la deducció, és suficient mostrar que la identitat de 
l’autoconsciència queda garantida en la síntesi de les representacions en una 
consciència, sense més determinacions: «Per consegüent, només pel fet que 
puc enllaçar un divers de representacions donades en una consciència» (KrV, 
B133).

Per resoldre la qüestió, un aspecte clau que es pot recuperar del model 
teòric desenvolupat a partir de l’edició A és el de la consciència del subjecte 
com a agent de la síntesi. El segon model proposat té el defecte que no es 
posa en aquesta perspectiva i llavors no s’escateix com a partir d’una síntesi 
que es troba feta es pot concloure la identitat de l’autoconsciència del «Jo 
penso» en la totalitat de les representacions. Efectivament, aquesta identitat 
no està condicionada pel fet que les representacions estiguin enllaçades, sinó 
pel fet que el Jo les pot connectar. Així doncs, el Jo pot ser conscient de la 
identitat de l’autoconsciència en les diverses representacions només quan pot 
ser conscient de si mateix com aquell que pot connectar les diverses repre-
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sentacions en una consciència. Anàlogament a l’argumentació de l’edició A, 
doncs, en aquest punt també es pot concloure que sense consciència d’objec-
te tampoc és possible l’autoconsciència.

La necessitat de la síntesi, que se’ns mostrava com a problemàtica, se’ns 
descobreix així per la indubtable capacitat d’autoadscripció de la totalitat de 
les nostres representacions; diríem, per la certesa a priori de la proposició «Jo 
penso». La relació de les representacions amb un objecte és tan necessària, 
és a dir, admet tan poc la possibilitat d’excepció a la regla (si pensem en un 
món del coneixement on està perfectament fixat què pot ser veritat i què no), 
com la possibilitat d’error en l’autoadscripció d’aquestes representacions per 
part del subjecte.

Amb els nous elements adquirits podem completar l’esborrany d’argu-
mentació que vam proposar al final de l’apartat anterior contra l’escepticisme 
sobre la validesa objectiva de les nostres representacions mentals amb el se-
güent argument (Cramer 1982: 42). El subjecte que es pot representar diver-
ses representacions només se les pot adscriure com a seves si pot ser conscient 
de la identitat numèrica d’ell mateix en relació amb aquestes representacions. 
I això només és possible si les enllaça de manera que aquestes representacions 
es refereixin a objectes, és a dir, si les enllaça d’una forma necessària a priori. 
Que es pugui establir justificadament aquesta relació és la condició d’aques-
ta autoadscripció de les representacions. D’aquesta manera es mostra com 
inconsistent la posició de l’escèptic segons la qual la pretensió de validesa 
objectiva de les representacions d’un subjecte no es pot demostrar. Única-
ment es pot parlar del fet que les representacions només són representacions 
seves si, conclusió de l’argument, aquelles representacions tenen precisament 
validesa objectiva. 

6/ Els paralogismes de la raó pura, o sobre què no és permès de fer 
teòricament a partir de l’autoconsciència

Pel que fa a la proposició «Jo penso» en el context de la modernitat, 
doncs, la innovació de Kant consisteix a incloure la qüestió de l’autocons-
ciència com a element clau en la recerca transcendental d’una resposta a la 
pregunta per les condicions de possibilitat del coneixement objectiu. Els trets 
que hem assenyalat, la simplicitat i la identitat de l’autoconsciència, tenen 
valor en el si d’aquesta recerca. I Kant sembla haver trobat aquesta resposta, 
finalment, en el potencial argumentatiu que li pot oferir la relació mútua en-
tre simplicitat i identitat de l’autoconsciència per donar compte de la síntesi 
a priori de les representacions en el coneixement d’objectes. Quins són els 
límits epistèmics de l’ús legítim de la proposició «Jo penso»?

Abans de Kant, l’autoconsciència havia tingut un paper important en 
la psicologia racional. Aquesta branca de la metafísica tenia l’ànima humana 
com a objecte d’estudi. L’interès d’aquesta pretesa ciència consisteix en la 
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demostració racional que l’ànima humana és immortal i incorruptible. El 
sil·logisme és l’única via de demostració que la psicologia racional té a l’abast 
per demostrar les seves tesis, ja que pretén que se segueixin analíticament 
a priori a partir de premisses certes també a priori. L’objectiu de Kant és 
demostrar que aital implicació no és vàlida. Per paralogisme s’entén precisa-
ment un sil·logisme incorrecte formalment, que parteix de premisses verta-
deres per fer una implicació formalment incorrecta d’una conclusió.

La tria dels Paralogismes com a lloc on completar la nostra recerca sobre la 
significació de la proposició «Jo penso» en la Crítica de la raó pura es justifica 
a partir del següent fragment:

Som, doncs, ben bé davant d’una pretesa ciència, bastida damunt d’una 
única proposició: Jo penso, el fonament o la manca de fonament de la qual 
podem investigar aquí degudament i conforme a la naturalesa d’una filosofia 
transcendental. (KrV, A342)

Ja que en la caracterització de l’apercepció pura s’ha de deixar de banda 
tota dada de la percepció interna (com es doni de facto en la nostra conscièn-
cia l’apercepció: en forma de record, desig...) si no volem confondre-la amb 
la que anomenàrem apercepció empírica (que seria l’objecte de la psicologia 
empírica), l’únic amb què compta la psicologia racional per desenvolupar els 
seus arguments és el simple «Jo penso»: «Jo penso, doncs, és l’únic text de la 
psicologia racional, a partir del qual aquesta ha de descabdellar tota la seva 
saviesa» (KrV, A343/B401).

La psicologia racional conclou les seves tesis a partir de la reflexió sobre 
el simple «Jo penso». Vol predicar sobre una cosa pensant –el Jo, subjecte 
de la proposició «Jo penso»–, entesa com a substància immaterial (primer 
paralogisme), les propietats d’incorruptibilitat (en el segon paralogisme) i de 
personalitat (en el tercer). Raona que l’ànima és una substància immaterial, 
ja que només és intuïble pel sentit intern, la forma del qual és el temps i no 
l’espai on es donen els objectes materials. L’ànima és, a més, incorruptible, ja 
que tota forma existent és o bé simple o bé és composta de parts. Allò simple 
no es pot corrompre, ja que no té parts en les quals dissoldre’s. L’ànima, a 
més, té una identitat duradora en el temps que caracteritza la seva personali-
tat. Quan se li afegeix que és principi vital (quart paralogisme), obtenim que 
l’ànima és una substància viva incorruptible i sempre igual a si mateixa, és a 
dir, que és immortal. 

Kant comença la seva crítica tot desvinculant la proposició «Jo penso» 
de la suposició que en ella s’expressa la percepció de l’existència d’un ens 
pensant: «D’aquesta manera la proposició Jo penso es pren només proble-
màticament, no pas en la mesura que pugui contenir la percepció d’una 
existència (el cogito ergo sum cartesià), ans segons la seva possibilitat» (KrV 
A347, B405).
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La seva tasca serà esbrinar «quines propietats poden fluir des d’aquesta 
proposició tan simple fins al seu subjecte (tant si existeix com si no)» (KrV, 
A347/B405). Podem interpretar que és un primer pas vers la comprovació 
de la fiabilitat que té tot intent de concloure, a partir del subjecte lògic del 
pensament en els judicis, propietats del subjecte real, d’un ens real que pen-
sem que és al darrere de l’activitat cognoscitiva. 	

Un punt important que cal destacar és que en aquestes argumentacions 
es poden identificar reflexions procedents de l’apartat de la deducció de les 
categories. Si seguim aquesta pista, podem arribar a interessants conclusions.

Comencem per l’argument que vol demostrar la substancialitat de l’àni-
ma. L’argumentació és la següent: allò que en un judici només pot ser sub-
jecte de predicats, però que al seu torn no pot ser un predicat o determinació 
de res més, és una substància. Com que la representació «Jo penso» no es 
pot acompanyar de cap altra representació X que ens digui que el Jo és un 
accident de X, cal concloure que el Jo és una substància i que les seves re-
presentacions en són accidents. L’ésser pensant, l’ànima, és una substància.

Kant observa que no es pot fer un ús objectiu de la categoria de subs-
tància perquè en el cas del Jo de l’apercepció no tenim cap multiplicitat en 
la intuïció per sintetitzar, una multiplicitat que ens permetria comprovar 
propietats substancials com ara la permanència del Jo en el temps. No hi ha 
uns criteris de reconeixement de la substància Jo, ja que el Jo no se’ns pot 
donar en diferents circumstàncies perceptives –de fet, no se’ns pot donar en 
cap circumstància perceptiva.

Interpretem que l’explicació d’aquesta confusió es troba en el fet que es 
vol caracteritzar un objecte, l’ens pensant, a partir de la forma de l’autoads-
cripció de representacions. El fet de la possibilitat d’autoadscripció de la to-
talitat de les meves representacions pot justificar que es parli d’inherència de 
les representacions en el subjecte. Però amb aquesta caracterització a priori 
del fet no es vol dir res més que això. Aquesta seria la interpretació adequada 
del següent text esclaridor: «En formular la nostra proposició, però, no ens 
hem basat en cap experiència, ans l’hem inferit exclusivament del concepte 
de la referència que fa tot pensar el Jo entès com a subjecte comú en què és 
inherent» (KrV, A349-350).

És la relació del Jo amb les seves representacions per mitjà d’un pensar 
que ineludiblement li hem d’atribuir, per tant, la possibilitat de la simple 
funció d’autoadscripció, la que es tematitza aquí. Aquesta és una possibilitat 
que forma part de la recerca transcendental, en què únicament troba el seu 
ús legítim.

El segon paralogisme ve a dir que una cosa és simple si la seva acció mai 
no es pot veure com la convergència de moltes coses que actuen. L’ànima 
cauria sota aquesta definició. L’ànima és simple, doncs.

Aquest sil·logisme opera segons el model amb què pensem accions en el 
món físic, com ara el moviment del cos com a resultat de l’acció conjunta 
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de diversos membres. Aquest model no es pot exportar sense problemes al 
tractament de la relació entre la instància que pensa i els seus pensaments. 
Per mostrar això, Kant posa el cas de la lectura d’un vers (KrV, A352). Si di-
ferents individus llegeixen només una paraula, el resultat no és un pensament 
complet. Únicament ho serà si cadascun d’ells o dels oients realitza la síntesi 
de totes les paraules en la seva ment. L’efecte extern de l’acció (la reproducció 
completa en veu alta del conjunt de paraules) no assegura el resultat de la 
unitat del pensament, que és immanent a l’activitat mental i que suposa la 
unitat simple, indivisible, del subjecte.

La crítica kantiana vol mostrar novament que aquesta conclusió, que ja 
hem trobat en la seva vessant funcional dins la deducció de les categories, 
no és tanmateix convincent si s’exposa en els termes de la simplicitat d’una 
substància. No es pot afirmar analíticament que la unitat del pensament no 
sigui resultat de la convergència de diverses substàncies, ja que el concepte 
de tal unitat no ens diu res sobre els seus supòsits ontològics. Per exemple, 
es podria donar el cas que en el fonament de la consciència hi ha un grup de 
substàncies que es comuniquen d’alguna forma la síntesi parcial que han fet. 
Així, cadascuna té la informació de les anteriors i segueix la síntesi en el punt 
en què l’han deixat, cosa que dona lloc a la consciència d’una síntesi.

De nou, la base de l’argument no és altra que el «Jo penso». La simplicitat 
del «Jo penso» és l’altra cara de l’autoadscripció de representacions a què hem 
fet referència abans, centrada ara no tant en la multiplicitat de representaci-
ons en tant que representacions d’un Jo com en la infal·libilitat indèxica de 
la representació «Jo» en el seu ús en el judici «Jo penso», mitjançant el qual 
m’autoadscric una representació. Aquesta infal·libilitat no es basa en la iden-
tificació d’un ens mitjançant un conjunt de notes incloses en el concepte del 
Jo. Aquesta representació està buida de tot contingut descriptiu. El Jo és la 
unitat absoluta, però lògica, en tot judici d’autoadscripció. Si tenim present 
això, de nou podrem interpretar acuradament el següent text, que pot sem-
blar en principi problemàtic, ja que sembla que s’hi afirma la realitat del Jo:

“Però la simplicitat de mi mateix (com a ànima) tampoc no s’infereix real-
ment de la proposició «Jo penso», ans rau ja en cada pensament mateix. Cal 
considerar la proposició «Jo soc simple» com una expressió immediata de 
l’apercepció, de la mateixa manera que la pretesa inferència cartesiana cogito 
ergo sum és, de fet, tautològica, puix que el cogito (sum cogitans) declara im-
mediatament la realitat”. (KrV, A354-355)

Aquest important text s’ha d’entendre com una interpretació de l’ego cogi-
to cartesià i alhora com una crítica al pas que fa Descartes entre la proposició 
«Jo penso» i la proposició «Jo existeixo». En aquesta darrera afegeix Descartes 
la descripció ontològica d’una substància pensant (una res cogitans). Per a 
Kant, la realitat de la proposició es troba ja immediatament en el «Jo penso». 
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Tanmateix, no es tracta de l’existència d’una cosa que pensa. Interpretem 
que Kant afirma que en l’enunciació del «Jo penso» (una representació), hi 
ha la constatació d’un fet innegable (una Tatsache) de la nostra consciència: 
l’acompliment d’aquell acte que enllaça necessàriament tota representació 
amb el Jo com a unitat absoluta judicativa o lògica. És simplement això que 
té una realitat. Aquesta interpretació permet entendre perfectament per què 
Kant conclou més endavant: «És cert que mitjançant el Jo penso en tot mo-
ment una unitat absoluta però lògica del subjecte (simplicitat); no ho és en 
canvi, que conegui la simplicitat real del meu subjecte» (KrV, A356).

La nostra proposta d’interpretació mostra de nou l’error de qui defensa la 
validesa del paralogisme: l’error de voler sortir de l’esfera en què es descriu 
a priori la forma com l’enteniment humà opera amb les representacions 
perquè siguin representacions d’objectes de l’experiència, quan aquesta in-
dagació és de caire merament epistemològic. S’empren llavors elements 
epistemològics en una explicació de caire ontològic que pretén explicar 
aquesta activitat mental a partir del supòsit del coneixement d’un substra-
tum objectiu, causa d’aquesta activitat. S’ha de concloure, en canvi, que 
l’absoluta unitat lògica i judicativa del subjecte pensada en el «Jo penso» no 
s’ha de confondre amb la predicació de la simplicitat com a propietat d’un 
ens que anomenem “Jo”.

El tercer paralogisme pren com a punt de partida la darrera de les ca-
racterístiques que hem reconegut com a inherents a la funció sintètica que 
l’enteniment realitza amb la proposició «Jo penso». En aquest cas, és la iden-
titat constant de la funció la que ha de permetre que sobre el subjecte del 
pensament, sobre l’ànima, es prediqui la consciència de la seva identitat al 
llarg de totes les seves modificacions en el temps, o sigui, que es prediqui la 
seva personalitat.

De fet, és només la consciència de la identitat en la funció de la síntesi 
de les representacions el que s’ha d’anomenar justificadament “identitat de 
la persona” al llarg de l’acte sintètic, no quelcom que es troba més enllà 
d’aquesta consciència: «La identitat de la persona ha de trobar-se, doncs, 
indefectiblement, en la meva pròpia consciència» (KrV, A362-363).

La identitat en el temps únicament té sentit en tant que puc dir que, en 
la síntesi objectiva dels fenòmens, arribo a la consciència de la meva identitat 
al llarg de l’operació sintètica. La proposició de l’autoconsciència pot ser, 
per tant: «En conseqüència, refereixo totes i cadascuna de les meves suc-
cessives determinacions al Si-mateix numèricament idèntic en tot temps» 
(KrV, A362). La identitat del subjecte es limita a la constatació de l’idèntic 
acompanyament del «Jo penso» en totes les representacions en la síntesi, i 
no permet fer un judici objectiu sobre la persistència (Beharrlichkeit) d’una 
substància Jo que es coneix com a idèntica en els canvis dels seus accidents. 
Entre el pol subjectiu i objectiu de la síntesi es manté l’asimetria irreductible 
en l’acte de coneixement.
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En resum, Kant vol posar fre a qualsevol intent d’explicació de la iden-
titat de l’autoconsciència a partir del model de la síntesi objectiva de les re-
presentacions, en el qual l’autoconsciència té una funció rellevant sense que 
pugui ser mai, al seu torn, el seu objecte. Kant conclou:

La identitat de la consciència del Mi mateix en temps diferents, doncs, és 
una condició formal dels meus pensaments i de llur nexe, però no prova pas 
la identitat numèrica del meu subjecte, en el qual, tot i la identitat lògica del 
Jo, tanmateix pot haver ocorregut un canvi. (KrV, A363)

Així doncs, no és possible desenvolupar una teoria de la reflexió com a 
eina de coneixement del Jo a partir del model de la teoria del coneixement 
d’objectes. Aquesta serà la restricció imposada per la teoria al potencial ex-
plicatiu de la proposició «Jo penso», que posa un límit a les ambicions de 
la metafísica i, en fer-ho, marca l’inici d’una nova etapa en la història de la 
filosofia. 
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Resum: L’article analitza Els cavallers d’Aristòfanes com una al·legoria política en què 
el personatge Dem personifica la ciutadania. Mitjançant el conflicte entre el Paflagó i 
el Botifarrer, s’explora la regeneració del cos polític i la sobirania a través de la metàfora 
de «coure el poble». Finalment, vincula la sàtira amb l’angloateneisme i el debat sobre el 
populisme i la retòrica.

Paraules clau: Aristòfanes, Els cavallers, crisi de la democràcia, angloateneisme.

Abstract: This article analyzes Aristophanes’ The Knights as a political allegory in which 
the character Dem personifies the citizenry. Through the conflict between the Paphla-
gonian and the Sausage-Seller, it explores the regeneration of the body politic and so-
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«He cuit el Dem i l’he tornat bell, tan lleig com era.»
Aristòfanes, Els cavallers, v. 13211

1/ A casa de Dem

Els cavallers és una comèdia d’Aristòfanes que passa a casa de Dem. Dem, 
(Demos) ‘poble’ en grec, és un personatge de comèdia. Dem és un ancià 
que personifica, simbolitza o representa la ciutadania atenesa. Sembla senzill. 
L’obra comença pel que sembla una situació interna, descrita d’aquesta ma-

1.	 Aquest article és continuació de Jordi Sales, El joc dels ‘ismes’. Èpoques, doctrines, vigèn-
cies, caducitats. Elements de civilització (I), Cabrera de Mar: Galerada.
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nera en l’estudi que li dedica Nina Papathanasopoulou:2 dos servents de la 
llar discuteixen sobre un tercer servent davant de l’oikos (la casa) del seu amo. 
La revelació, poc després, del nom de l’amo, Demos Puknítes,3 assenyala la 
importància al·legòrica del que aquests personatges expressen: els servents de 
la llar són polítics, el seu amo Dem representa el poble; la gent i la seva casa 
(oikos) representen la polis. La seguretat personal dels servents dins de la casa 
s’equipara amb salvació per a la polis. Des d’aquest plantejament explorarem 
l’al·legoria, la representació i la salvació de la polis.

a/ Al·legoria. El lloc-casa de Dem inclou una al·legoria entre polis, oikos, 
demos i els personatges que podem transcriure-la així:

Oikos Amo Servents

Polis Demos antics i nou: Paflagoni
Esquema 1: al·legoria de la situació economicopolítica

Papathanasopolou parla de la importància al·legòrica dels personatges; 
Michael Vickers parlava de les primeres comèdies d’Aristòfanes com de poli-
tical al·legories.4 Què és una al·legoria? Podem fer veure que ja ho sabem, o bé 
repassar-ho una mica, la qual cosa sempre és perillosa perquè se’ns pot trencar 
o esquerdar la confiança en el llenguatge vehicular dels crítics i estudiosos. 
De tota manera, resulta que és una cosa sana, si en veritat volem aclarir-nos 
sobre la naturalesa de l’amuntegament humà, fer excursions anant amunt i 
avall a l’entorn dels termes que el descriuen. Descriuen l’amuntegament en 
la seva estàtica, en un moment donat, i en la seva dinàmica, és a dir, en la 
força (dynamis) i tendència dels seus canvis. Hi ha també un tercer pis en la 
realitat dels amuntegaments, que és el dels comentaris dels ciutadans sobre 
aquesta dinàmica entres ells i en relació amb els exponents de la seva diversi-
tat que ben sovint és polèmica: les persones amuntegades s’estructuren, can-
vien l’estructura del seu amuntegament i parlen de la bondat o maldat dels 
canvis que viuen i dels que desitgen i promouen o dels que temen i eviten. 
Hi ha el que hi ha (estàtica), cap on es va (dinàmica) i del que ara es parla, que 

2.	 N. Papathanasopoulou, Space in Aristophanes: Portraying the Civic and Domestic Worlds 
in Acharnians, Knights, and Wasps. TD Columbia University, 2013, capítol 3: «The In-
dividual’s and the People’s Residence: Demos’ Oikos in Knights», p. 116-171, especial-
ment p. 122.

3.	 Vegeu al respecte, Peter Reinders, Demos Pyknites: Untersuchungen zur Darstellung des 
Demos in der Alten Komödie: Stuttgart und Weimar 2001, (zugleich Dissertation Düssel-
dorf 1999).

4.	 Michael Vickers, Pericles on Stage: political comedy in Aristophanes’ early plays. Austin: 
University of Texas Press, 1997, p. xvi. 
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enllaça amb la memòria del que s’ha parlat (polèmica). Cal respectar el gruix de 
les qüestions tot fugint de simplificacions i complicacions. 

El diccionari de la llengua catalana diu algunes coses sobre el terme al·
legoria; entre d’altres, que és «allò que representa una cosa per semblança 
suggestiva, emblema».5 També que és «la representació metafòrica d’idees 
abstractes per mitjà de figures o de temes plàstics». I, finalment, parla de l’al·
legoria com «una figura retòrica consistent en una metàfora continuada, pro-
posició o seguit de proposicions que presenten un sentit directe i un altre de 
figurat o intel·lectual, ambdós complets». Potser no ens hem pas aclarit gaire; 
en les explicacions abunden termes que relacionen: semblança, representació, 
metàfora. En l’al·legoria, aliquid stat pro aliquid: és l’estructura referencial-
substitutiva essencial al nostre dir, tal com ho és, també, la força expressiva 
que se li entrelliga d’una manera no gens fàcil de destriar. Aclarir aquesta re-
lació és una tasca primera de la fenomenologia com es mostra a Ausdruck und 
Bedeutung (‘Expressió i significació’), la primera de les recerques lògiques 
d’Edmund Husserl (1901). Sobre aquesta juga el primer Jacques Derrida de 
La Voix et le Phénomène (1967). Aquesta consideració se’ns ha fet necessària 
per moure’ns amb molta prudència entre els pressupòsits teòrics que sovint 
acompanyen els estudis dels especialistes sobre el teatre aristofànic.

La manera com l’al·legoria, o categories rivals, juga a Els cavallers ha estat 
com és ben natural molt comentada. El que sembla que correspon millor 
al que Aristòfanes fa en aquesta peça és el concepte de personificació perquè 
som en l’acció vivent que es fa contínua.6 Dem, el nou servent Paflagó i 
els servents primer i segon són una categoria en ells mateixos i la seva doble 
naturalesa es reflecteix en l’estructura metafòrica de tota la peça.

b/ Representació. La casa de Dem representa la polis. L’amo de la casa re-
presenta el poble. Els servents representen els polítics d’Atenes. Representació 
és un concepte molt senzill: és el resultat de l’acció de representar que efec-
tua el representant. Segons el diccionari, representar és «servir com a signe 
o símbol d’alguna persona o d’alguna cosa, ésser-ne la imitació pictòrica, 
etc., ésser allò que la fa present a la ment». El representant és la persona que 
en representa una altra. Si el que se’ns presenta és representant, ho és d’una 
alteritat a ell mateix que ell fa present en l’absència d’aquella. Hi ha un gruix 
en la realitat en tant que aquest joc referencial substitutiu es repeteix en 

5.	 ‘Emblema’ és una paraula grega composta de tres elements: en- denota interior, ballein és 
l’acció de llençar (arrel que apareix a ‘bala’, ‘embòlia’, ‘paràbola’, ‘hipèrbola’, ‘problema’, 
‘símbol’ o ‘discòbol’); ‘-ma’ és el sufix que denota objecte, allò en que l’acció s’efectua. 
‘Emblema’ és el «signe visible d’una idea sovint acompanyat d’una llegenda explicativa. 
Símbol. En heràldica, divisa.» (DIEC2).

6.	 H. J. Newiger, «Wegen der lebhaften Handlung um sie und der aktualisierten Me-
tapher», a Metaphor und Allegorie bei Aristophanes, Zetemata 16, Munich: Beck, 1957, 
p. 117. 
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direccions diverses i en àmbitssobreposats. La vida expressiva de les significa-
cions dona molta feina als afanys clarificadors d’empirismes* i positivismes*. 
La força del dir, la seva vida exuberant i majestuosa no és pas gens fàcil que 
pugui ser retinguda dins els marcs construïts pels esforços dels endreçadors. 
La qual cosa no vol dir pas, però, que endreçar no sigui pas una tasca plena 
de sentit en les nostres vides. Li cal, si les coses estan ben posades, però, que 
sigui una tasca subordinada al fruir de la riquesa expressiva dels moviments 
de plenitud. Vet-ho aquí.

c/ Salvació de la ciutat. De què cal salvar la polis? Un mínim de memòria 
històrica ens proporciona una primera lliçó: els pretesos salvadors de pàtries 
fan molt d’enrenou i sovint deixen les coses pitjor de com estaven. És sobre 
aquest enrenou que riu la comèdia. Per fer una bona lectura de les salvacions 
cal començar per veure molt clar i d’una manera com més arran de terra 
millor quines coses cal salvar, quines persones es vol alliberar i de quins mals. 
En aquest sentit Els cavallers no pot començar d’una manera més concreta: hi 
ha un parell de servents de la casa de Dem que es queixen de les bastonades 
rebudes. El nucli de l’acció còmica serà l’acció del Botifarrer, que és lloat 
així pel cor de la comèdia: Cor valerós entre tots que t’has mostrat salvador de 
la ciutat i de nosaltres el ciutadans (v. 457-58).7 El Botifarrer deslliurarà els 
servents primers de les bastonades que rebien de Paflagoni, i el cor dels Ca-
vallers d’Atenes el lloa per la salvació de la ciutat i els ciutadans. Entre aquest 
doble registre se situa l’acció còmica d’Els Cavallers.

2/ Els antics servents tenen un problema amb el nou

Els bastonejats són els personatges servidor primer i servidor segon; el 
bastonejador és Paflagoni. Aquests dos personatges de comèdia transcriuen 
les reals figures històriques de Demòstenes, el servidor primer, i de Nícias, 
el servidor segon? S’ha cregut així des de l’antiguitat i d’aquesta manera ho 
porten els manuscrits medievals i la major part de la crítica encara avui fa 
circular aquestes identificacions. Algunes edicions els indicaven per aquests 
noms i es deia que els actors duien màscares identificadores amb els seus 
trets. Ara també hi ha estudiosos que en dubten o ho neguen. El problema 
és si es deixa en la indistinció qui substitueix o amb qui rivalitza Paflagoni 
com a servent preferit del vell Dem. Ens movem entre el si li cal o no li cal 
aquesta concreció, al poeta, d’una banda, i la versemblança del que podria 
ser una radicació de la creació poètica en el moment històric immediat, de 
l’altra. Som en la difícil cruïlla entre creació i testimoni. Sigui com sigui, són 
els dos servents que inicien l’acció còmica. Un diàleg entre bastonejats que 
es queixen.

7.	 El que Balasch tradueix per cor en grec és psikhé; Gil i Adrados tradueixen per carne. 



237

Coure el poble                                                                          Anuari de la Societat Catalana de Filosofia

Els servents obren l’acció gemegant i es plantegen cercar una salvació i no 
plorar més d’aquí endavant (v.11-12). El servidor primer fa de director de re-
cerca, exposa l’afer (pragma) (v. 36) al públic i exhorta el company a prendre 
un camí (hodos) (v. 72). 

Pragma/hodos: l’afer que els servents expliquen al públic és que el seu amo 
s’ha comprat un nou servent: nosaltres tenim un amo rústec d’humor, rosegafa-
ves, irascible, el Dem de Pnix, un vellet de mal fel i que sordeja. Ell en la passada 
lluna nova es va comprar un esclau, un blanquer paflagoni, l’home més bergant i 
més falsari (v. 40-45). Aquest nou servent fa patir els servents més antics: s’ha 
creat una tècnica, ja que als de dintre ens calumnia per tot amb falsedats. Alesho-
res ens toca el rebre a nosaltres (v. 63-65). L’acció dels dos servents s’orientarà 
a combatre el nou, que és Paflagoni.

Als bastonejats no els és pas gens fàcil trobar un camí. Una primera op-
ció fora fugir (v. 73), però no resulta possible perquè Paflagoni tot ho vigila 
per ell mateix (v. 75). Morir bevent sang de toro, com Tucídides, és el que 
proposa el servent segon i es neutralitza pel servent primer mitjançant la 
mediació del vi. El servent segon va a buscar el vi (v. 101-102), però en 
desconfia: com un home ebri pot decidir quelcom d’útil? (v. 86) La resposta del 
servent primer s’hi contraposa: com goses maltractar el vi pel que fa a l’enginy 
(v. 90). Sota el geni (daimon) d’un vi amb fama, el vi de Pramnos, se li acut 
al servent primer robar els oracles que té Paflagoni. El servent segon és qui 
roba els oracles (v. 112 i 115). El mètode, el camí a la finalitat perseguida per 
l’acció ens condueix fins a uns oracles.

hodos = camí : fugir  morir bevent sang  val més beure vi  oracles

Esquema 2: Deliberació dels servents maltractats per Paflagoni.

El vi discrimina entre el servent primer i el segon servent. El servent 
segon contrasta respecte al primer per la poquesa en l’enginy i la invenció; 
els plans d’acció els enuncia sempre el servent primer: robar el vi, robar els 
oracles. En canvi, el servent segon destaca per la llestesa, promptitud i ce-
leritat en l’acció: ell és qui va a robar el vi, ell és qui roba els oracles. Tot 
plegat fa més versemblant la identificació tradicional del primer servent amb 
el general Demòstenes, i del segon, el servent que no beu, amb el general 
Nícias, que foren superats per Cleó davant el poble d’Atenes. El testimoni 
de Plutarc parla de la poca afició de Nícias a participar dels convits, la qual 
cosa es pot interpretar com aversió al vi. La figura del primer servent dirigeix 
un pla d’alliberament (robar el vi, robar els oracles), que obre una perspec-
tiva que emmarca tota l’acció de la comèdia, almenys fins a la reaparició del 
personatge (v. 1257) després del triomf del Botifarrer i abans que sapiguem 
el seu nom veritable (Agoracrit) i que ignori el primer servent i faci coure 
Dem, el poble, rejovenint-lo.
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3/ L’oracle indica el Botifarrer com un quart marxant

Quan els servents atemorits llegeixen els oracles robats, s’assabenten que 
Paflagoni (Cleó) és un dels marxants destinats a governar la polis, i que el seu 
destí és ser substituït per un venedor de botifarres. Hi ha una seqüència de 
venedors que omple el present polític d’Atenes:

Èucrates estopa, Lisicles  moltons, Paflagoni  cuir, X  botifarres

Esquema 3: seqüència dels marxants governants d’Atenes.

«Atenes coronada de violetes» (v. 1329, cf. 1323,) és un vers de Pín-
dar, una figura de l’abans, juntament amb Marató, que es va convertint en 
l’enyorada glòria dels que senten que els mals venen dels que ara han arribat 
o dels que ploren perquè encara hi són els de sempre. Aristòfanes pertany 
als primers. Hom pot dir que la comèdia d’Aristòfanes defensa una política 
antiga, si precisem que és la política anterior a Pericles i als quatre venedors. 
S’ha parlat d’una línia de degradació dels quatre venedors o marxants que 
encadena l’oracle.8 En l’ara de la comèdia, el 424 aC, hi ha un temps polític 
dels venedors o marxants i cada cop hi ha un venedor pitjor. La ciutat és 
dominada pels marxants. Hi ha un contrast que avança com una torrentera. 
Els venedors han succeït els oradors i ara els venedors se succeeixen entre si: 
El ramader és arruïnat pel blanquer (v. 137-138). El servent segon demana: 
D’on ens podria sortir encara un altre marxant? Un de sol! (v. 140). El secret 
guardat per Paflagoni, descobert pel servent que guia la recerca és aquest: un 
marxant de botifarres és qui l’ha de vèncer (v. 142).

El venedor de botifarres que indica l’oracle, els servents atemorits el tro-
ben tot seguit: Cerquem-lo. Però per aquí se n’atansa un, com per designi d’un 
déu, que va al mercat (v. 146-147). Tenim el botifarrer immediatament en 
escena com portat per un déu. És una d’aquelles velocitats aristofanesques 
(com la d’Anfiteu als Acarnesos anant i tornant d’Esparta amb les treves). 
Mossèn Balasch comenta que es procedeix amb l’essencialitat que caracterit-
za la comèdia aristofànica. El que Balasch en diu essencialitat és l’acció del 
pla diví que es manifesta en l’oracle interpretat pel servent primer, possible 
figura del general Demòstenes. Els oracles són a Els cavallers el que les treves 
són a Acarnesos, allò que dona gruix a una acció còmica que desbloqueja el 
que està bloquejant la pau o les malvestats de Paflagoni. Hem vist com es pot 
dir que cada peça d’Aristòfanes té com a dominant una gran idea: la d’Els 
cavallers és combatre Pafagloni mitjançant el joc que donen els oracles.

8.	 Segons Luis Gil, «un oráculo que Nicias arrebata al Paflagonio mientras duerme da 
cuenta del pasado político reciente de Atenas y revela su futuro immediato, en una línea 
descendente de degradación» (L. Gil, «“Los Caballeros” de Aristófanes: análisis literario», 
Cuadernos de filología clàssica, (1995) 5: 1.
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Els oracles són foscos i la seva interpretació es fa amb dificultats; no passa 
així, però, a Els cavallers. És un oracle de Bacis, no d’Apol·lo.9 El contingut 
de l’oracle explicat pel servent primer apunta cap a un fons èpic: la successió 
en el poder,10 fent servir un ritme que s’ha comparat a la seqüència Úranos - 
Saturn - Zeus a Els treballs i els dies d’Hesíode.11 Al primer servent li cal fer 
dues coses: ensenyar al Botifarrer què significa haver-lo triat i implicar-lo 
amb el que diu l’oracle llençant-lo a la rivalitat amb Paflagoni. Com Divíbis 
(Amfiteos) dels Acarnesos, o la fada de la Ventafocs, som en un pla diví que 
canvia la sort dels protagonistes.12 El que impulsa aquesta possibilitat que 
obre l’acció còmica és el moment màgic, el factor de l’acció dels qui tenen 
poders i obren possibilitats insospitades. Ho podem expressar així:

Amphitheos-
Divíbis

Ajustavila Vencedor de la festa Pacifista 
rondinaire

Fada de la 
Ventafocs

Ventafocs Esposa del príncep Cabíria

Pla diví <servent 
primer>

Botifarrer Agoracrit  Dem Degradació 
descendent

Esquema 4: El pla diví sobre Botifarrer amb les analogies de moments màgics.

L’entusiasme del primer servent xoca amb la realitat del que és el Botifar-
rer, de manera que al pla de salvació dels servents li cal ocupar-se de la inicia-
ció política d’aquell. A la salutació entusiasta que li dirigeix el servent primer: 
Oh benaurat! Oh ric! Oh tu, ara un ningú i demà un prepotent! Oh sobirà de 
la feliç Atenes! (v. 157-159), el Botifarrer respon des de l’afirmació de la seva 

9.	 Hi havia una col·lecció d’oracles que circulaven sota aquest nom. Aristòtil parla d’un 
plural: ‘bàquides’. Segons Erwin Rohde, ‘bakis’ era un títol aplicat a una classe de vi-
dents, però més tard es pensa que és el nom d’un individu. Un bon estat de la qüestió, ja 
antic, es troba al capítol segon de D. Aune, Prophecy in Early Christianity and the Ancient 
Mediterranean World, Grand Rapids (Michigan): William B Eerdmans Pub., 1983; més 
recent, vegeu M. Dillon, Omens and oracles: divination in ancient Greece, London, Nova 
York: Routledge, 2017, p. 21-24.

10.	 Orestis Karatzoglou, «Diviners in Aristophanes’ Knights», a Integrating Approaches to An-
cient Drama, tesi doctoral, University of Illinois at Urbana-Champaign, April 13, 2013, 
p. 14-46.

11.	 A. M. Bowie, Aristophanes: Myth, Ritual and Comedy, Cambridge: Cambridge Univer-
sity Press, 1996, p. 58-66.

12.	 Vegeu el capítol «Ajustavila i la compra de la pau» a Jordi Sales, El joc dels ‘ismes’. Èpo-
ques, doctrines, vigències, caducitats. Elements de civilització (I), Cabrera de Mar: Galerada, 
2024, p. 167-218, especialment p. 183-189.
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condició tot reclamant seriositat: Per què, oh bon home, no em deixes rentar el 
budells i vendre les botifarres, sinó que et rius de mi? (v. 160-161). Al Botifarrer 
li costa comprendre com pot ser que esdevingui possible el que li estan dient: 
com jo, que soc un botifarrer, em convertiré en tot un personatge (v. 178-179).13 
L’equívoc de la situació és que el candidat a exemplificar la degradació de 
l’acció política en mans de gent d’oficis (marxants i vulgars, tal com li diu el 
que ara li fa com de mestre en la seva nova situació) resulta més del mateix: 
tu resultes gran, perquè ets vulgar, un home del mercat, un desvergonyit (v. 180-
181). Ara bé, qui sembla que és triat per l’oracle i considerat per l’intèrpret 
que l’alliçona com degradat té escrúpols d’assumir el que se li ofereix perquè 
no se’n considera digne (axios). La resposta del servent de Dem, que ara fa de 
mestre, és renyar-lo perquè sembla que tingui alguna consciència de posseir 
alguna bona qualitat, de posseir quelcom d’honrat, de bell (kalós). El parell 
axios-kalós el retindrem com un possible índex de si hi ha o no hi ha un nucli 
en el Botifarrer que l’orienta cap a la possibilitat del bon govern a més o a 
part de la capacitat de ser arrossegat per l’acció del servent primer cap a la 
confrontació dura. L’oracle, en el sentit del qual s’està introduint el Botifar-
rer amb mots una mica virolats i sàviament enigmàtics, diu: Però quan l’àguila 
de cuiro i ungles corbes arrabassi amb el bec de la serp toixa, que s’abeura de 
sang, aleshores ja està llesta la salmorra amb alls dels paflagonis, i el déu confereix 
gran glòria als venedors de tripes, això si no s’estimen més vendre botifarres.

S’ha comentat l’efectivitat d’aquest oracle mitjançant tres factors: l’enllaç 
amb la tradició literària de la poesia homèrica, les imatges culinàries i, tercer, 
l’habilitat interpretativa per tal d’ajustar-lo a la situació present.14 La combi-
nació d’àliga i serp, o drac, és arquetípica. L’àliga vola, la serp s’arrossega. La 
doble figura expressa en moltes cultures la relació masculí i femení, celestial 
i terrenal, fins i tot entre bondat i maldat. En l’estudi dels símbols hi ha una 
tensió metodològica entre «migracionistes» i «arquetipistes». Són migraci-
onistes* els qui creuen que no s’inventen pas símbols repetides vegades de 
manera diferent, sinó que sempre viatgen en itineraris culturals d’influències, 
hegemonies i recepcions. Són arquetipistes* els qui creuen que els símbols ex-
pressen estructures de l’imaginari i que surten arreu polaritats semblants per-
què expressen espontaneïtats figuratives constants de la naturalesa humana.

A la Ilíada, XII, 200-207, hi ha una lluita entre una serp i una àliga. 
L’àliga és mossegada per la serp que transportava volant victoriosa. El sentit 
de la figura derivat de la Ilíada és advertir contra un triomfalisme exagerat 
d’Hèctor i els troians que lluiten contra els aqueus.15 Tenim, doncs:

13.	 Amb ‘personatge’ Balasch tradueix ἀνήρ; altres solucions són ‘hombre’ (Adrados 1991), 
‘a great man’ (O’Neill Jr. 1938).

14.	 Orestis Karatzoglou, «Diviners in Aristophanes’ Knights», a Integrating Approaches to An-
cient Drama, op. cit, p. 19.

15.	 Suzanne Desfray, «Oracles et animaux dans les Cavaliers d’Aristophane», L’Antiquité 
Classique, 1999 (68): 35-36
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Àguila Troians Hèctor Paflagoni

Serp Aqueus Aquil·les Botifarrer

Esquema 5: Situacions de contrast àguila i serp.

L’àguila és el poder del moment; la serp treballa amb la seva inestabilitat. 
Segons Desfray, la figura de l’àguila a Els cavallers perd tot el seu plomall a 
mesura que el seu aliment és una salsa composta de salmorra amb alls, ali-
ment habitual dels galls de combat. El que resulta acció còmica és envilir la 
figura de l’àguila i mobilitzar la figura de la serp botifarra. La serp és la figura 
de la perfídia, dels insidiosos que hom pot pensar que no són lliures perquè 
són reactius. És aquesta reacció la que veiem néixer en aquest moment a Els 
cavallers. L’oracle, en la interpretació del servent que lluita, es fa servir per 
tal d’invertir la figura del poder treballant la seva substitució. Aquest treball 
omple el gruix d’Els cavallers.

Davant la grandiloqüència èpica de l’oracle i les explicacions que li són 
ofertes, Botifarrer demana amb escepticisme qui el sostindrà en la seva lluita. 
La resposta fa intervenir els cavallers que formen el cor: però hi ha mil honrats 
cavallers que l’odien [a Paflagoni-Cleó], els quals t’acorreran; entre els ciuta-
dans, tots els nobles i rectes; dels espectadors, els intel·ligents i jo amb ells. I el déu 
assistirà. No temis (v. 225-229). Hi ha una lluita de molts contra el poder cor-
rupte. El parell axios-kalós i la demanda sobre la capacitat de govern ens fan 
alguns senyals. Tot l’equívoc és si hi ha un dessota abans de la lluita, i durant 
la lluita, dura i porca que seguirà, que faci versemblant l’acció final de coure 
el poble (Dem), o bé que calgui veure-hi un estirabot sorneguer i irònic. La 
duresa de la batalla cal que sigui observada des d’aquest angle. La funció 
del cor d’Els cavallers és decisiva per tal d’afinar la interpretació del que s’ha 
definit com una lluita possible i de com hi ha una possibilitat de regeneració. 
Sigui com sigui, abans de la presència de Paflagoni en escena, assistim a l’ex-
pressió de la necessitat, designació, trobament màgic, instrucció i disposició 
dels ajuts oferts a un antagonista que s’agitarà contra ell. El nom Paflagoni 
sona com ‘arrencar el bull’, ‘agitar-se de manera violenta’. Paflagoni és una 
persona inflada, fa molt de soroll per a no res o per ben poqueta cosa.

4/ La botifarra contra el cuir

Els servents del poble que són bastonejats ja tenen, doncs, un antagonista 
contra el servent bastonejador; li han preparat un rival que ara caldrà posar 
en circulació i esperar la seva victòria. El corifeu diu al bastonejador: Si en 
baladreig el guanyes, cantaràs victòria (v. 276). Baladrejar és cridar esvalotant. 
Sota aquest signe comença una llarga discussió entre Plafagoni i Botifarrer; 
un lunghissimo agone verbale ocupa el gruix d’Els cavallers. És molt cert, és 
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imprescindible, però, veure com s’articula el tot abans de dir què és el que és 
molt llarg. S’ha parlat de dilacions a resoldre el dilema de Dem. Dem, però, 
no surt fins al vers 728: la seva decisió, que és important, no ocupa el tot del 
desplegament de l’acció. Convé veure, doncs, com s’articula aquest tot.

Podem veure que la crítica ha diferenciat de diverses maneres les parts del 
tot central: des de tres fins a vuit escenes agonals passant per cincs episodis 
de combat, assalts (rounds és el terme derivat de la lluita i de la boxa, que es 
fa servir). El ritme ternari el componen l’enfrontament inicial cara a cara; el 
combat a l’assemblea o consell (boulé) i, en tercer lloc, la rivalitat final fins 
a fer decidir les preferències de Dem. El xoc inicial es va produint, des de 
l’entrada de Paflagoni, entre el servidor primer, els cavallers i el Botifarrer (v. 
235-497). El segon episodi és el debat al consell entre Paflagoni i el Botifar-
rer (v. 624-682). El tercer xoc és el debat, disputa o rivalitat amorosa per tal 
d’obtenir els favors del vell Dem (v. 691-1408).

a/ Cara a cara. Una ampla primera escena agonal s’obre amb el parlament 
inicial de Paflagoni (v. 235) i es tanca amb la paràbasi (v. 497). Paflagoni surt 
a escena acusant de conspiradors els seus opositors i amenaçant-los amb la 
mort: Morireu, morireu cobla de bergants (v. 239). És el servidor primer qui 
organitza la lluita, qui detura un fugitiu Botifarrer i qui crida els cavallers 
al combat: Tu, per què fuges? No et quedaràs? Noble botifarrer, no traeixis 
la causa (pragmata). Acudiu, cavallers! (v. 240-242). Convé veure ben clar 
que Botifarrer no s’encara amb Paflagoni d’una manera aïllada, sinó dins 
d’aquest pragmata que Manuel Balasch tradueix per causa, i que és també 
‘pla’, ‘designi’ o ‘afer’. Hi ha un afer de molts contra el poder d’ara. Nosaltres 
hi assistim en tant que espectadors a com s’organitza aquest afer de molts. És 
des d’aquest impuls i suport dels cavallers que Botifarrer és animat al com-
bat: Pega-li, pega a aquest malvat (panourgos), rebuig dels cavallers... pega-li, 
empaita’l, confon-lo, fastigueja’l, que també ho fem nosaltres... (v. 247ss.). Mo-
tivat per un servidor primer del poble maltractat, Botifarrer lluita, combat, 
batalla contra Paflagoni amb un combat d’insults. El cor hi intervé i comenta 
que ha aparegut un home encara més barrut. El que Balasch tradueix les més 
de les vegades per ‘barra’ és panourgia. ‘Barra’ és l’atreviment degut al menys-
preu del que diran o pensaran els altres. El sentit millor potser fora «capaç 
de tot, de fer qualsevol cosa sigui quina sigui»; la idea és que no té límits en 
el seu obrar, que no respecta cap cosa que imposi alguna consideració a tenir 
en compte.

El que ara comença és una competició intensa per tal de veure qui és més 
pocavergonya, més desvergonyit, qui està més deslligat de qualsevol consi-
deració que limiti entre totes les possibilitats d’accions algunes que cal que 
siguin descartades. Assistim a un paral·lelisme de càrrega i contracàrrega, que 
destaca pel fet que es reforça amb la rima i correspondència mètrica: –Jo el 
denuncio, aquest home, delato… (v. 278) Jo també a ell per Zeus…(v. 280)… 
// –Cridaré tres vegades més que tu (v. 285)… Amb els meus brams et taparé 
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la veu (v. 286). // –T’assetjaré amb els meus enganys (v. 290)... Jo t’atallaré 
els camins (v. 291)). // –Si grunys fens, et faré dernes (v. 294) // –Si garoles, et 
cobriré de merda (v. 295).

b/ Davant el Consell. El relat del segon assalt, la narració de l’enfronta-
ment del Botifarrer amb Paflagoni al Consell o Boulé (v. 624-682) és un 
segon escenari on l’agon verbal fa una primera mutació. L’enfrontament vira 
en captura del favor del públic. Botifarrer guanya l’adhesió del Consell amb 
l’anunci sobre la baixada del preu dels seitons: Us porto bones notícies, que us 
vull comunicar abans que a ningú: des que ha esclatat la guerra, no havia vist 
mai els seitons tan barats (v. 642-645). Som en un moment nuclear de l’acció 
còmica, transformació admirable de la realitat. 

S’està davant una bona ocasió i Botifarrer l’anuncia com a primícia i 
aconsella com fer guanys: Aquelles cares s’han asserenat a l’acte, i em volien 
coronar per la bona nova. I jo que els dic, en secret, fent-ho de pressa, perquè 
compressin molts seitons per un òbol, que es dirigissin als terrissaires i acaparessin 
llurs pots (v. 645-650). Alguns crítics han assenyalat que el que fa Botifarrer 
es relaciona amb el fet que la població passava fam, que l’interès del Consell 
és econòmic i que els assistents estarien més preocupats pel seu sopar que per 
qüestions polítiques. Són suposicions versemblants que accentuen la radica-
ció material de les consciències: és una explicació materialista* de la situació 
còmica; la comèdia toca de peus a terra. La posició del Botifarrer és privilegi-
ada en saber els preus abans que els seus conciutadans i àgil en l’obtenció dels 
recursos que regala als atenesos: els he obsequiat gratuïtament amb les espècies 
per als seitons, perquè ells ja no en trobaven, i me’ls he fet meus... m’he fet meu tot 
el Consell amb un òbol de coriandre (v. 677-681). El combat verbal fa gruix; 
el que ara, però, comença també fins a esdevenir decisiu per a resoldre la 
rivalitat és l’aspecte benefactor per al poble de mesures, diguem-ne màgiques, 
d’en Botifarrer.16

c/ L’amor de Dem. Paflagoni arriba molt enfadat de la seva derrota al 
Consell. Amb aquesta arribada comença un nou episodi de l’enfrontament 
(v. 691-959), un tercer assalt, emprant el terme de Gil. Després d’un mo-
ment previ d’insults i amenaces entre els contendents (v. 691-729), continua 
la rivalitat, ara en presència de Dem. S’adopta la forma d’una lluita amorosa 
en què a Dem, que recordem que s’ha presentat com un vellet de mal fel i que 
sordeja, (v. 42-43), se li fa jugar el paper del noi estimat (erómenos), el noiet 

16.	 S’ha discutit si convé a Aristòfanes l’etiqueta de realisme màgic. L’expressió la forjà Franz 
Roh l’any 1925 parlant de postexpresionisme en pintura. L’any 1955 Ángel Flores fa 
referència a literatura hispanoamericana de ficció, «Magical Realism in Spanish Ame-
rican Fiction», Hispania, 1995 (38): 187-192. L’emblema del corrent fou la Historia 
Universal de la infamia de Jorge Luis Borges. L’aproximació a Aristòfanes és més recent; 
vegeu F. Pauw, «Magic Realism in Aristophanes?», Akroterion, 2012 (57): https://doi.
org/10.7445/57-0-129.
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(paidikás), perquè tu ets igual que els minyons (pais) que tenen amants (eróme-
nos). Paflagoni farà el paper d’erastés o enamorat (v. 732), i Botifarrer, el del 
rival en amors anterastés (v. 733). Som en un joc mimètic sobre la rivalitat 
amorosa del que s’ha anomenat amor grec entre un més o menys jove erastés 
(amant) i un noi o adolescent erómenos (estimat). L’amant usaria la seva 
posició dominant per donar al noi una ajuda per convertir-se en un membre 
adult complet de la comunitat, com es reflecteix en el Symposium de Plató.

Botifarrer retreu a Paflagoni que durant el set anys que va durar la guerra 
contra Esparta va tenir tancat Dem, el poble, amb els seus obstacles a la pau 
i el refús de les ambaixades que venien a oferir-la (v. 794-796). Botifarrer 
raona que, per culpa de la guerra, de la condició de misèria i de la seva de-
pendència de la llei, Dem, el poble, no es va adonar del dany que li causava 
la política de Paflagoni. Els raonaments aconsegueixen el seu objectiu i Dem 
resta convençut. Un cop persuadit de la maldat de Paflagoni, Dem, el poble, 
li exigirà que li retorni el segell, però resulta fals el que li entrega; cal, doncs, 
un altre segell per al Botifarrer perquè el jorn més agradable serà el de la 
perdició de Cleó (v. 976, que era qui aleshores tenia la posició prominent 
a Atenes). El traductor a Gredos, Luis Gil, considera que som davant una 
evident ruptura de la il·lusió dramàtica; potser sí, però no és gens fàcil lligar 
el moment de la comèdia i la transformació de la seva realitat.

d/ Els oracles. En un quart assalt (v. 997-1110), els antagonistes exposen 
els seus respectius oracles. A la llarga sèrie d’oracles i les seves interpretacions, 
s’hi afegeixen dos somnis, l’un de Paflagoni (v. 1090-91), i l’altre, de Botifar-
rer (v. 1092-95). S’acaba amb el triomf de Botifarrer i la decisió de Dem de 
posar-se a les seves mans per tal de ser reeducat (v. 1098-99). L’acció acusa 
Paflagoni-Cleó de dues formes de mantenir el poder sobre la polis: aixecant 
muralles i cantant oracles (v. 818-819). S’ha dit que aquest és un atac central 
en l’estructura de la comèdia; Smith considera que la burla aristofànica als 
oracles no es dirigeix a deslegitimar allò diví, sinó a denunciar la manipu-
lació que en fan els governants; Given arriba a una conclusió semblant: la 
resolució no depèn de la voluntat dels déus, sinó d’aventures a l’entorn de la 
corrupció humana.17

Segons Anderson, l’agon oracular entre Botifarrer i Paflagoni mostra 
l’exercici retòric d’interpretació d’oracles com un joc polític.18 Paflagoni: 
Doncs jo he tingut un somni, i em semblava que la mateixa deessa vessava (ka-

17.	 Tomás Joaquín Bartoletti, «Oráculos burlados y enigmas cómicos en Caballeros de Aris-
tófanes», Emerita, Revista de Lingüística y Filología Clásica, LXXXIII 1, (2015): 23-45; 
N. Smith, «Diviners and Divination in Aristophanic Comedy», Classical Antiquity, 8/1 
(1989): 140-158; John Given, «When Gods Don’t Appear: Divine Absence and Human 
Agency in Aristophanes», Classical World, 102, (2009): 107-127.

18.	 Carl A. Anderson, «The Dream-Oracles of Athena, Knights 1090-95», TAPA, 1991 (121): 
149-155.
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takhein) sobre la ciutat fortuna i salut en una gerra. Botifarrer: Per Zeus, que 
també jo. I em semblà que la mateixa deessa sortia de l’acròpolis amb una òliba 
damunt d’ella; amb una garrafa llançava (kataspendein) ambrosia damunt la 
meva testa, i damunt de la teva, alls i salmorra. (v. 1092-1095). 

Hi ha dos contrastos: el primer entre la fortuna i salut del somni de 
Paflagoni i l’ambrosia que ofereix la deessa en el somni del Botifarrer. El 
segon contrast és la contraposició de l’ambrosia amb els alls i salmorra en 
el repartiment que fa la deessa en el somni de Botifarrer. Aristòfanes empra 
dues paraules diferents per tal de designar dues accions diferents: en el somni 
de Paflagoni, katakhein (‘vessant-ho’, Balasch; ‘derramando’, Gil); i en el del 
Botifarrer, kataspendein (‘llançava’, Balasch; ‘vertía’, Gil). Kataspendein és un 
terme com noble, relacionat amb les libacions, mentre que katakhein fora un 
terme més baix. La deessa, segons Paflagoni, vessa fortuna i salut (Balasch). 
La ‘gerra’ de Balasch, és un ‘aguamanil’ (Gil) que seria, segons el traductor, 
ja en el moment grec, un instrument propi dels banys públics. Amb això 
Paflagoni atribueix a Atenea un paper indigne d’una deessa, ja que servir el 
bany era propi de gent de baixa condició i mala fama. En canvi, l’ambrosia 
és ben pròpia dels déus. El somni que compon Botifarrer ha vist la deessa 
que sortia de l’acròpolis amb un mussol a l’espatlla vessant ambrosia al cap 
de Dem, i alls i salmorra al de Paflagoni. L’ambrosia, el menjar dels déus, té 
la virtut de conferir la immortalitat i renovar el vigor i les forces dels humans 
que en mengen. L’all i la salmorra conserven els aliments, però tenen mal 
gust. L’episodi mostra la percepció que Atenea té dels dos rivals i prefigura la 
sort final dels contendents.

Dem respon a Botifarrer: jo em lliuro a tu per guiar la meva vellesa i tor-
nar-me a educar (v. 1095). Dem s’entrega, es dona, es lliura. En aquest mo-
ment, sospitem que estem a punt del triomf definitiu de Botifarrer en el seu 
llarguíssim agon contra Paflagoni-Cleó. Dem expressa la finalitat del seu lliu-
rament confiat mitjançant una citació d’una tragèdia perduda de Sòfocles; 
vol que Botifarrer guiï la seva vellesa i el reeduqui. Gerontagogein és «guiar la 
vellesa» segons Balasch. L’arrel geron (‘ancià’) és ben viva en els nostres deri-
vats cultes com gerontocràcia, gerontologia, gerocomi, geriatria. Agogein, agein, 
és conduir, seduir, dirigir, guiar, criar. En el nostre llenguatge surt a termes 
compostos com pedagogia, que vol dir conduir el nen, el paidos fins als dotze 
anys; demagògia que significa, agitar, seduir el poble, i, finalment, estratègia 
que és guiar l’stratos, això és, l’exèrcit. Kanapaideuein és ‘tornar-me a educar’. 
Guiar la vellesa del poble és la tasca sol·licitada pel Dem personatge de la co-
mèdia a la mediació del Botifarrer que es manifestarà finalment com a Ago-
racrit. Com s’ha observat: «reeducation, follows, not precedes rejuvenation».19

19.	 K. J. Émile Benveniste, «Civilisation. Contribution à l’histoire du mot», a Problèmes de 
linguistique générale, París: Gallimard, 1966, p. 336-345; N. Elías, El proceso de civiliza-
ción. Investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas, México: FCE, 1988.
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5/ El triomf del Botifarrer i la figura d’Agoracrit

Tot el joc de les interpretacions d’Els cavallers se centra en la semblança 
o el contrast entre Paflagoni i Botifarrer-Agoracrit. S’ha dit que el final d’Els 
cavallers «rescata» la figura del Botifarrer, que es transforma «màgicament» en 
un bon líder que guia Dem cap a una conversió definitiva i vers el repudi de 
les polítiques que fins ara Dem havia avalat a instàncies de Paflagoni-Cleó (v. 
1316 i ss.).

Botifarrer / Paflagoni --- Botifarrer-beneficis a Demos  Agoracrit

Esquema 6: Gènesi de la possibilitat de renovació

Molts autors coincideixen a fer una lectura positiva del final d’Els cava-
llers. Ford, per exemple, sosté que el final representa el pas de l’Atenes real 
a l’Atenes ideal; Landfester destaca que el Botifarrer retorna a Dem la seva 
sobirana perduda; Lowell Edmunds argumenta que el rejoveniment de Dem 
implica el retorn a un millor temps passat.20 Bennet i Blake Tyrrell, d’una 
banda, i Bowie, de l’altra, expliquen el caràcter del personatge del Botifarrer 
des de la ideologia del fàrmac salvador: la inversió que pateix el Botifarrer és 
semblant a la que experimenta el fàrmac, a saber, l’individu més repugnant 
pot curar la ciutat de la seva malaltia.21 L’anagnòrisi (reconeixement) del Bo-
tifarrer que segueix (v. 1231- 1251) s’ajusta a la pauta marcada per tragèdies 
com Èdip rei de Sòfocles (v. 1121-81) o Les bacants (v. 1271-89) d’Eurípi-
des: el Corifeu agafa la corona que Paflagoni acaba de llençar a terra, la dona 
a Botifarrer i el proclama vencedor.

6/ El poble es cou? Cal? Es pot? 

Dem, com a personatge còmic, és un conjunt en conflicte amb ell mateix; 
per aquesta raó, pot aparèixer com un babau que esdevé savi, com un amo 
que juga a fer d’esclau, com un vell que rejoveneix, com anypeúthynos (irres-

20.	 Gordon B. Ford Jr, «The Knigths as a Source of Aristophanes attitude toward the dema-
gogue and demo», Athenaeum, 1965 (53): 106-110; Manfred Landfester, Handlungs-
verlauf und Komik in den frühen Komödien des Aristophanes, Berlin – Nova York– de 
Gruyter, 1977, reimpressió: de Gruyter, 2019; Lowell Edmunds, Cleon, Knigths and 
Aristophanes’ Politics, Lanham: University Press of America, 1987. 

21.	 Sobre el pharmakos, vegeu Michael A. Rinella, Pharmakon: Plato, Drug Culture, and 
Identity in Ancient Athens, Lanham, MD: Lexington Books, 2010. D’una banda, el phar-
makos podria ser la medicina que cura la ciutat (segons els escolis sobre Els cavallers a 
v.1136c). El pharmakos s’utilitza per obtenir una therapeia (servei, tractament mèdic) per 
al desastre imperant; de l’altra, podria ser el verí que s’havia d’expulsar del sistema (sovint 
lleig o criminal). Aquestes dues interpretacions no són excloents.
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ponsable) que imposa la euthýna (rendició de comptes, revisió de queixes)...22 
Botifarrer, després d’haver cuit Dem, manifesta: He cuit el Dem i l’he tornat 
bell, tan lleig com era… viu en aquella Atenes d’abans, coronada de violetes 
(v. 1321, 1323). Dem, el poble, se sent altre i demana al Botifarrer què feia 
abans i com era de caràcter. El Botifarrer li respon que era constantment 
objecte d’engany per part de polítics afalagadors que abusaven de la seva 
idiotesa sense fer-se notar. A l’èxit final del rescat del poble li cal la remoció 
de Cleó i un canvi en Dem per tal de no continuar amb l’engany.23

El lideratge del Botifarrer promou un canvi de posició política del Dem, 
que adopta una sèrie de mesures, que es consideren positives, oposades a l’ori-
entació de Paflagoni-Cleó. El nou programa polític de Dem apunta a assegurar 
el legítim salari dels remers (v. 1366-1367); prohibeix que els hoplites puguin 
canviar de registre quan ja són convocats (v. 1369-1371); es proposa evitar 
la influència dels joves polítics ensinistrats en l’art retòrica (v. 1373-1380).

Una diguem-ne «rehabilitació» de Cleó la trobem a la History of Greece, 
un tractat històric aparegut en dotze volums entre 1845 i 1856 de l’anglès 
George Grote (1794-1871), que als matins feia de banquer i polític, i a les 
tardes, d’historiador. Ara bé, no es tracta pas de triar entre Aristòfanes i Cleó 
fent servir la història dels grecs com un test de Rorschach per tal de mesurar el 
nostre «liberalisme», liberalisme des del qual ens entusiasma el Discurs fúnebre 
de Pèricles recollit per Tucídides en la seva Història de la guerra del Peloponès. 
Es tracta de registrar una tensió com una tensió. S’ha pogut escriure que Grote 
revalorava Atenes i la seva «moralitat constitucional»;24 som en un moment 
del que hem anomenat «angloateneisme» com a posició civilitzada en front 
d’«orientalismes». Davant les lliçons que així es fabriquen, reclamem com a 
posició racional descriure les tensions com a tensions i registrar les aparici-
ons, desaparicions i repeticions de conflictes i «superioritats». Des d’aquesta 
perspectiva, cal emprendre uns revisió dels «occidentalismes» i les «superi-
oritats civilitzadores».25 [Vegeu tot seguit l’excurs sobre l’angloateneisme.]

22.	 Gina Villanueva Pérez, «La eutýna en los orígenes de la transparencia y precaución po-
lítica de la Constitución ateniense», Dicere, 2024 (5): 6-16; Pierre Fröhlich, Les cités 
grecques et le contrôle des magistrats (IVe-Ier siècle avant J.-C.), Ginebra: Droz, 2004.

23.	 P. Reinders, «Der Demos in den Rittern des Aristophanes am Beispiel des Amoibaions 
in den v. 1111–1150», a B. Zimmerann (ed.) Griechisch-römische Komödie und Tragödie, 
Springer Verlag, 1995, p. 198; P. J. Rhodes, «The “Assembly” at the End of Aristop-
hanes’ Knights», a E. M. Harris, D. F. Leão i P. J. Rhodes, (eds.), Law and Drama in 
Ancient Greece, Londres: Duckworth, 2010, p. 158-168.

24.	 Ernesto Castegnaro, «George Grote», a La Nación (Sant José de Costa Rica), 17 /XI/ 1970.
25.	 Philip Walsh, A study in reception: the British debates over Aristophanes’ politics and 

influence, Classical Receptions Journal, 2009; Mariana Franco, El campo léxico de la ‘de-
magogía’ y la construcción discursiva del ‘êthos’ del ‘demagogós’ en la Atenas de fines del siglo 
V a.n.e.: los testimonios de Aristófanes y Tucídides, Tesis de doctorado, Universidad de 
Buenos Aires, 2021.
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Reformar la ciutat tot corregint-ne defectes és la tasca del poble un cop 
cuit. Té enfront, com a adversari, l’heroi que l’angloateneisme de George 
Grote triarà: la figura de Cleó, que fa servir la retòrica per moure el poble a 
l’agitació. Mentre parlava, Cleó s’arremangava la capa i es donava cops a les 
cuixes, corrent i cridant a la multitud. Aristòtil diu que va ser «el primer que 
vociferà a la tribuna, que hi feu ús de la injúria i que dirigí la paraula al poble 
espitregant-se, quan els altres parlaven en una actitud correcta» (Aristòtil, 
Constitució d’Atenes, 28.3, FBM: p. 27). Acompanyant aquest estil de comu-
nicació radicalment nou, el populisme de Cleó es basava a atacar enemics.26

Una tensió és una tensió. Coure el poble és una figura d’una transfor-
mació beneficiosa que obre una possibilitat. Coure el poble és fer-lo actiu i 
responsable. Una figura, precisament, de la sobirania que ens cal: amplada i 
eines que durin.

7/ Excurs sobre l’angloateneisme

Què és rejovenir el poble? Marató resulta ser un moment màgic que pertany 
també a la història d’Anglaterra tal com John Stuart Mill (1806-1876) afirmà 
l’any 1846: «La batalla de Marató com un fet de la història anglesa té més im-
portància que la batalla de Hastings». I afegeix: «si el resultat d’aquesta jornada 
hagués estat diferent, els bretons i els saxons encara estarien saltant pels boscos».27

Marató, 490 abans de Crist, i Hastings, 1066 després de Crist, són fets 
d’una mateixa història? L’afirmació és testimoni d’una actitud que anome-
narem angloatenesa. Hi ha un exemple de l’eufòria d’aquesta actitud en els 
escrits de George Grote (1794-1871); i també un moment de la seva crítica 
en el poema de Robert Graves (1895-1985) «La versió persa» de 1945: «Els 
perses amants de la veritat no s’aturen / en la trivial escaramussa (the trivial 
skirmish) lliurada prop de Marató / [...] / sinó com un grandiós i mal estrellat 
/ intent de conquerir Grècia –la tracten amb menyspreu.»

Hi ha una retòrica de la figura de Grècia com a bressol de la «civilització 
occidental». Una aparició primerenca escrita en anglès del terme civilització 
és del segle xviii, d’Adam Ferguson (1723-1816): «No sols l’individu avan-
ça des de la infància a l’edat adulta, sinó que la mateixa espècie evoluciona 

26.	 S. Douglas Olson, «Cleon and Donald Trump. a lesson from (Ancient) History?», 15 
de gener de 2021 [https://classicsforall.org.uk/reading-room/ad-familiares/cleon-and-
donald-trump-lesson-ancient-history]; K. Whedbee, «Reclaiming Rhetorical Demo-
cracy: George Grote’s Defense of Cleon and the Athenian Demagogues», Rhetoric Society 
Quarterly, 34.4, (2004): 71-95.

27.	 «The battle of Marathon, even as an event in English history, is more important than the 
battle of Hastings. If the issue of that day had been different, the Britons and the Saxons 
might still have been wandering in the Woods» (J.S. Mill, ‘Review of G. Grote, History 
of Greece I-II’, Edinburgh Review, 84 (1846); vegeu Timothy Larsen, John Stuart Mill: 
Secular Life, Oxford University Press, 2018).
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de la rudesa a la civilització».28 El terme rude denota, segons el diccionari, 
algú mancat de poliment, de delicadesa, de refinament, de cortesia. El mot 
apareix al segle xviii, en l’intent conceptualitzador dels enciclopedistes fran-
cesos, contraposat a una idea de progrés i a una valoració de les societats 
primitives segons patrons culturals europeus. Ens convé reviure aquest «tall» 
i les seves «ampliacions»:

Individu Infància Maduresa

Espècie Rudesa Civilització*

Esquema 7: Model biològic del creixement social

Aquesta retòrica del creixement o maduresa socials com a «civilització» 
fa sovint de Grècia el bressol de la civilització d’Occident. Un bressol és el 
llit d’infant al qual es pot comunicar un moviment de balanceig, un gron-
xament. Una civilització és un resultat de l’acció de civilitzar, això és, treure 
de l’estat salvatge o de barbàrie, fer passar a un estat més avançat de cultura 
intel·lectual, social, moral, etc. Occident, oest, o ponent, és el punt de l’ho-
ritzó sensible per on es pon el sol en els equinoccis.

Convé repassar etimologies per tal de situar bé algunes solemnitats. Si 
coneixem bé els moments figuratius del nostre llenguatge abstracte, ens 
mourem millor davant moltes artificiositats gairebé buides de la nostra vida 
política: «avanç ponentí» sona diferent que «civilització occidental». «Avanç» 
és l’acció d’avançar, acció d’anar endavant, millorar, respecte a una situació 
anterior. Cornelius Castoriadis (1922-1997) prefereix utilitzar la figura del 
germen o llavor a la del bressol, de manera que entrem en un joc més com-
plex de possibilitats i models que la mera narració dels fets històrics. La llavor 
és allò que, desenvolupant-se, pot donar naixença a una cosa. La figura de 
Cornelius Castoriadis és molt característica de les dificultats del pensament 
i del llenguatge revolucionari a partir de la dècada dels anys 1950. Fou un 
filòsof i psicoanalista francès d’origen grec, defensor del concepte d’autono-
mia política i fundador els anys 1940 del grup polític i la revista Socialisme o 

28.	 «Not only the individual advances from infance to manhood but the species itself from 
rudeness to civilization» (Adam Ferguson, An Essay on the History of Civil Society, Edim-
burg, 1767, p. 2; vegeu Pablo Nocera, «Adam Ferguson y la dimensión comunitaria de la 
sociedad civil», V Jornadas de Sociología de la UNLP, 10, 11 y 12 de diciembre de 2008, 
La Plata, Argentina; María Isabel Wences Simón, «Adam Fergurson y la difícil articu-
lación entre el comercio y la virtud», Polis: Revista Latinoamericana, 14 (2006): 1-11; 
María Isabel Wences Simón, Sociedad civil y virtud cívica en Adam Ferguson, Madrid: 
Centro de Estudios Políticos y Constitucionales, 2006; D. Gerry Hasan, «The rise and 
fall of civil society in Scotland», Scottish Review, 13 d’agost de 2020 [https://gerryHasan.
com/blog/the-rise-and-fall-of-civil-society-in-scotland/].
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barbàrie. Posteriorment abandonaria el marxisme per adoptar una filosofia 
original i una posició propera a l’autonomisme i al socialisme llibertari.29 Cal 
considerar la manera com Castoriadis mira el germen que significa la creació 
grega, o sigui, segons ell, el projecte d’autonomia individual i col·lectiva.

Castoriadis determina que l’oració fúnebre de Pèricles és un moment que 
recupera els principis de la democràcia atenenca.30 Castoriadis proposa com 
a tals principis la figura d’una «subjectivitat reflexiva i deliberant» capaç de 
reconèixer-se com a «actor» i «responsable» dels processos històrics. Com que 
l’antiga Atenes era una societat essencialment autònoma, es va convertint en 
el paradigma teòric cardinal de Castoriadis per judicar organitzacions políti-
ques alternatives i viables adequades al seu món contemporani. La recepció 
de dades i de molt del nostre vocabulari polític, d’una banda, i la construcció 
d’un model, de l’altra, fa molt complexa la relació amb Grècia de Castoriadis 
i de molts pensadors polítics actuals.

Convé, però, apamar bé les coses: ens cal veure com els anglesos treballen 
la seva, diguem-ne, arrel grega, en quins moments, en quines condicions i, 
sobretot, amb quina solemnitat es crea un lideratge entre els «lliures». La frase 
de Mill és de 1846 tot comentant el llibre de George Grote sobre la Història 
de Grècia acabat de sortir. Cal fixar les dates de construcció del que hem ano-
menat angloateneisme. Veurem coincidir els fets de redempció de «llibertats» 
i de «construcció d’una hegemonia».

Per tal de captar el símbol de Marató per a la història anglesa, cal resse-
guir tota una història bastant llarga que comença amb l’actuació de George 
Gordon, conegut com Lord Byron (1788-1824), en favor dels grecs durant 
la guerra de la independència de Grècia (1821-1833). En el seu poema Les 
illes de Grècia, publicat el 1810 escriu: «Les muntanyes contemplen Marató, 
i Marató esguarda la mar; i en sols una hora passada allí vaig somiar que Grè-
cia encara es podia alliberar». Byron fou un modernitzador i un internacio-
nalista que va veure la revolució grega com un gresol de la futura constitució 
que podria inspirar la transformació d’Europa.31

29.	 Xavier Pedrol Rovira, La filosofia política de Cornelius Castoriadis, tesi doctoral, Uni-
versitat de Barcelona, 2003; Dominic Plante, La création culturelle et les significa-
tions imaginaires sociales dans la société ‘démocratique’ contemporaine: réflexion 
critique sur l’oeuvre de Cornelius Castoriadis, tesi doctoral, Université du Québec, 
2013; Yavor Tarinski, Breve introducción al legado político de Castoriadis, Mèxic: Centro 
Latinoamericano de Pensamiento Crítico, 2020.

30.	 Vegeu Cornelius Castoriadis, Ce qui fait la Grèce, 1. D’Homère à Héraclite, París: Seuil, 
2004, 2. La cité et les lois, París: Seuil, 2008 3. Thucydide, la force et le droit, París: Seuil, 
2011; Pierre Vidal-Naquet, «Castoriadis et la Grèce ancienne», Esprit, 259 (1999): 131-
143; L. Van Eynde (dir.), L’imaginaire selon Castoriadis. Thèmes et enjeux, Bruxelles: 
Louis, 2006; Romain Karsenty, Le germe grec de la démocratie: Castoriadis et Arendt en 
dialogue, París: Éditions Kimé, 2022.

31.	 Édouard Driault, Histoire diplomatique de la Grèce de 1821 à nos jours, t. 1, L’Insurrection 
et l’Indépendance (1821-1830), París, PUF, 1925-1926. Anne Couderc, «L’Europe et la 
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Atenes : Grècia :: Pèrsia : Turquia

Esquema 8: La transposició de l’angloateneisme

La lluita de Grècia per la independència ressonà amb força també a Fran-
ça. Trobem en la figura de François René de Chateaubriand (1768-1848) 
tres realitats ben unides segons les seves paraules: a) la recepció de la tradició 
literaria clàssica; b) relats de viatges des d’una experiencia interior i estètica; i 
c) la reflexió política sobre l’herència europea.32 Chateaubriand és un perso-
natge complex; pel que ara estem fent ens interessa la seva «predicació» en la 
Note sur le Grèce de 1825.33

Grèce, 1821-1830. Le Concert européen face à l’émergence d’un État-nation», Bulletin 
de l’Institut Pierre Renouvin, 2015 (42/2): 47-74; André Maurois, Don Juan ou la Vie de 
Byron, París, Grasset, [1930] 1993; Roderick Beaton, Byron’s War: Romantic Rebellion, 
Greek Revolution, Cambrige: Cambridge University Press, 2013; David Brewer, The Greek 
War of Independence: The Struggle Freedom from Ottoman Oppression and the Birth of the 
Modern Greek Nation, Nova York: The Overlook Press, 2001; Mark Mazower, The Greek 
Revolution. 1821 and the Making of Modern Europe New York: Penguin Press, 2021.

32.	 «Dans chacune de mes trois carrières je m’étais proposé un but important. Voyager, j’ai 
aspiré à la découverte du monde polaire; littérateur, j’ai essayé de rétablir le culte sur ses 
ruines; homme d’État, je me suis efforcée de donner aux peuples le système de la mo-
narchie pondérée, de replacer la France à son rang en Europe, de lui rendre la force que 
les traités de Vienne lui avaient fait perdre; j’ai du moins aidé à conquérir celle de nos 
libertés qui les vaut toutes, la liberté de la presse. Dans l’ordre divin, religion et liberté; 
dans l’ordre humain, honneur et gloire (qui sont la génération humaine de la religion et 
de la liberté): voilà ce que j’ai désiré pour ma patrie» (François-René de Chateaubriand, 
Mémoires d’outre-tombe, 4a part, llibre XLII, capítol 17, París: Garnier, 1989-1998; ve-
geu Marc Fumaroli, Chateaubriand. Poésie et Terreur, París: Éditions de Fallois, 2003, 
a Gallimard des de 2006. Encara fa de bon llegir, André Maurois, René ou la vie de 
Chateaubriand, París: Grasset, 1938, nombroses reimpressions).

33.	 Abans de la Nota sobre Grècia de 1925, convé recordar la seva responsabilitat en la ins-
piració de la restauració borbònica fernandina a Espanya el 1823: Chateaubriand fou 
ministre d’afers estrangers del 28 de desembre de 1822 al 4 d’agost de 1824. L’èxit de 
Chateaubrand, tal com ell deia, fou tenir èxit allà on Bonaparte havia fracassat i fer en sis 
mesos el que aquell no va poder fer en set anys. L’abril de 1823, un grup expedicionari a 
les ordres del duc d’Angoulême, nebot de Lluís XVIII, travessà els Pirineus i s’apoderà de 
Madrid. El 31 d’agost de 1823 les forces revolucionàries espanyoles són derrotades quan 
intenten defensar dos forts a una dotzena de quilòmetres de Cadis. El fort del Trocadero, 
que defensa el port, és pres amb marea baixa, pels soldats francesos a la baioneta que es 
llencen a l’aigua, fet que es considera el més gloriós d’aquella batalla. El 1824, a París, 
una gran font amb un obelisc commemorà la batalla. Els Jardins del Trocadéro se situen 
entre el riu Sena i el Palau de Chaillot, darrere de la Torre Eiffel accedint-hi pel Pont 
de Jena. Vegeu Josep Fontana, «Per què van envair Espanya els Cent Mil Fills de Sant 
Lluís? La revolució espanyola del 1820 en una perspectiva europea», Recerques, (1987) 
19: 17-33, és un bon estudi de la situació europea del moment revolucionari i del joc 
de forces que s’obre fins les revolucions de 1830 i 1848. Es pot consultar també Ralph 
Weaver, The Hundred Thousand Sons of St Louis. The French Campaign in Spain April 
to October 1823, Warwick: Helion & Company, 2018. Convé recordar un detall que 
costa descobrir: les tropes franceses de Chateaubriand pagaven les seves consumicions als 
hostals, cosa que no feren mai ni bonapartistes ni wellingtonians.
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Començarem la nostra atenció a la Note sur la Grèce fixant-nos en una ob-
servació que fa Chateaubriand sobre «l’augment de publicitat dels actes dels 
governs europeus».34 Per tal d’entendre què passa a Europa amb la causa dels 
grecs cal entendre bé com la insurrecció de 1821 és brutalment reprimida. 
El dia 25 de març de 1821, els grecs es van revoltar contra les forces turques 
perquè no volien continuar estant sota el seu domini. A partir d’aquesta 
data, s’inicià la Guerra de la Independència de Grècia; actualment, la data és 
considerada Diada Nacional. L’esclat de la guerra va comportar execucions 
massives, atacs a l’estil de pogrom, destrucció d’esglésies i saqueig de propi-
etats gregues a tot l’imperi turc. L’any 1825, Chateaubriand publica la Note 
sur la Grèce, un veritable manifest del filohelenisme. El mateix any, la Note 
fou reeditada i traduïda a l’alemany, l’italià, l’espanyol i el grec. Fou refusada 
per Metternich a Àustria i per Canning a Anglaterra. En el text, Chateaubri-
and es dirigeix a les cinc grans potències.35 Aquesta solidaritat que reclamava 
Chateaubriand fou, per tal de dir-ho ras i curt, «potinejada» per les «potèn-
cies» encapçalades per Anglaterra, la qual, manifasseja des del protocol de 
Londres de 1830 fins un ara mateix en el qual les columnes del Partenó són 
al British Museum de Londres i Santa Sofia és una mesquita d’Istanbul.

Tornem a Anglaterra. George Grote (1794-1871) va ser un historiador 
de l’antiguitat grega i alhora un banquer i polític radical anglès. Se’l coneix 
per la seva Història de Grècia, una obra en 12 volums.36 Algunes de les seves 
interpretacions motivaren grans polèmiques: la defensa de l’imperi atenenc, 
la valoració positiva dels sofistes, la inclusió de Sòcrates com a sofista o l’hos-
tilitat contra Alexandre i l’hel·lenisme. Però el que causà més debats fou la 
seva reivindicació de la figura de Cleó i dels demagogs atenesos, als quals 
tractà com a agents polítics positius.

Grote afirma que la comèdia vella (vol dir Aristòfanes) és una influèn-
cia desfavorable i degradant en la ment atenesa. Grote accepta la descripció 
general de Tucídides sobre el demagog, però converteix aquestes faltes («la 

34.	 Note sur la Grèce (1825), a Œuvres Complètes, VIII-IX-X, París: Honoré Champion, 
2011, edició crítica de Philippe Antoine i Henri Rossi.

35.	 «Je proposais aux cinq grandes puissances de l’Europe d’adresser une dépêche collecti-
ve au Divan pour lui demander impérativement la cessation de toute hostilité entre la 
Porte et les Hellènes. Dans le cas d’un refus, les cinq puissances auraient déclaré qu’elles 
reconnaissaient l’indépendance du gouvernement grec, et qu’elles recevraient les agents 
diplomatiques de ce gouvernement»..(Mémoires d’outre-tombe, tercera part, llibre XII, p. 
69).

36.	 Arnaldo Momigliano, «George Grote and the Study of Greek History», a A. Momigli-
ano (ed.), Studies in Historiography, London: Weidenfeld and Nicolson, 1966, p. 56-
74; Karen E. Whedbee, «Reclaiming Rhetorical Democracy: George Grote’s Defense of 
Cleon and the Athenian Demagogues», Rhetoric Society Quarterly, 34, 4 (2004): 71-95; 
Álvaro M. Moreno Leoni, Luis E. Fierro, «Historiografía, Filología clásica y poder: una 
polémica de mediados del siglo XIX sobre A History of Greece de George Grote», Historia 
396, 12 (2022): 163-194.
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poderosa i violenta invectiva de Cleó, sovint deshonesta, juntament amb la 
seva confiança en si mateix i la seva audàcia a l’assemblea pública») en punts 
forts. Cleó i Hipèrbol eren homes «de classe mitjana», que es van enfrontar 
a famílies aristocràtiques riques i poderoses; si no haguessin estat audaços, 
escriu Grote, «mai no haurien superat l’oposició que se’ls va fer». Cleó era un 
patriota i «un gran orador de l’oposició» que es pot comparar favorablement 
amb Cató el Vell; Aristòfanes, però, (i aquí s’entén la valoració), comparteix 
el biaix oligàrquic de Tucídides i exagera les afirmacions de l’historiador Tu-
cídides. Grote especula que li va permetre mantenir la posició de lideratge.37

37.	 Leo Catana, «Grote’s analysis of Ancient Greek political thought: its significance to J. S. 
Mill’s idea about ‘active character’ in a liberal democracy», British Journal for the History 
of Philosophy, 28, 30 (2019): 553–572.
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«El principal repte no és mai la fita, 
sinó el camí que hi hagi de dur.»

Introducció

Des de la filosofia tenim el deure gremial de (mirar de) posar racional 
remei teòric –en el límit també pràctic– a tota rellevant qüestió que ni té 
ni pot tenir una resposta científica satisfactòria, i això al marge de –si no 
enfrontant-nos a– les respostes de caire absolut que aitals qüestions puguin 
rebre des d’una perspectiva no purament racional (com típicament s’esdevé 
en tot allò tocant a la mera fe, que òbviament no ha de ser només religiosa). 
Certament, l’art també pot propiciar, tal com persegueix la filosofia, una 
dissipació de l’aporia, però no ha de pretendre depassar l’àmbit subjectiu i, 
endemés, el mateix artista el pot voler efímer i/o inacabat: «L’art és efímer, és 
una pretensió massa arrogant voler fer una cosa acabada», Marta Pruna dixit 
(Diari Ara, 2 d’agost de 2020). Renúncies pretesament inassumibles per a 
un(a) filòsof(a), que típicament apareixerà com algú obsedit per la contem-
plació sub aespecie aeternitatis, alhora que altament delerós de la pau pràctica.      

Així doncs, si aquesta presentació és correcta, podríem entendre bé per 
què a la nostra disciplina ja se li va girar feina de bon principi: les qüestions 
irreductibles a l’esperit científic (present ja en Tales de Milet, és clar) són 
legió, les veritats de fe es barallen entre si des de fa segles (deixant sovint al 
darrere un macabre rastre de sang i dolor), i tot i que la música i totes les 
seves arts camarades poden, tal com dèiem, mostrar-nos el pols més profund 
de la veritat, ni tan sols han d’esbossar-hi la drecera racional (i de fet solen 
mostrar-s’hi renuents). Sembla clar, doncs, que la nostra primera –i potser 
més important– tasca ha de ser la d’aconseguir de detectar les qüestions que 
ens són verament pròpies, i a tal fi és imprescindible quelcom tan senzill 
com inhabitual: mirar bé i amb respectuosa atenció, abans que no començar 
a pensar especulativament de manera gairebé desaforada. Tot comptat i de-
batut, el que ens demanava de manera ben pertinent l’enyorat mestre Terri-
cabras a Pensar diferent (2021): mirar per reconèixer, on el reconèixer és allò 
que de vegades se’ns ha volgut arrabassar com a matèria justament filosòfica 
i ens és presentat –comunament des d’alguna instància amb capacitat cons-
trenyedora– com a fet natural, necessitat històrica o veritat divina. Talment 
com sovint s’esdevé amb la qüestió del subjecte polític, sens dubte un dels 
assumptes més manifassejats des d’aquesta voluntat de buidar de contingut 
la dimensió filosòfica humana. Parlem-ne.      

El subjecte polític 

La política és una activitat consubstancial a l’ésser humà. Des de la tan 
furgada (i no sempre degudament contextualitzada) presentació d’Aristòtil al 
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primer llibre de la seva Política («l’ésser humà és, per natura, un animal social», 
tradueix M. Candel),1 la idea en qüestió no ha deixat de ser d’una manera o 
altra assumida i/o reproduïda per pensadors i pensadores de ben distinta índole 
(de Ciceró a Arendt, passant per Agustí, Tomàs o Hegel) fins al punt que fins 
i tot Nietzsche l’hauria fet seva, per bé que a partir d’una irreverent(íssima) 
aproximació conduent al que podríem anomenar “el regne de les repúbliques 
individuals”, on l’asimetria fora principi, i la dominació, norma. 

Així, tot i que el component comunitari indissociable de la concepció 
aristotèlica no hi hauria estat sempre manifestament present, en les múltiples 
reedicions de la idea (i aquí, mai superant Nietzsche, campió de la condemna 
de la humanitat gregària, hi trobaríem també el que habitualment passa per 
liberalisme),2 l’assumpció d’un tret exclusivament humà com el de (la neces-
sitat de) l’elecció –en un sentit radical– del tipus de relació amb els altres hu-
mans (quelcom que de cap de les maneres s’esdevé en cap altra espècie animal 
superior) és una constant que al seu torn fora inseparable de l’afirmació de la 
llibertat empírica (certament l’experiència de llibertat pot no posseir un corre-
lat natural, però com que l’eventual veritat del determinisme no ens eximiria 
pas d’haver de prendre decisions, l’experiència en qüestió esdevé literalment 
efectiva, conformadora del món específicament humà; el món que ençà i enllà 
de la política i típicament a partir de la política esdevé, ras i curt, cultura).      

En paral·lel a la constatació antropològica, però, caldria també concedir 
que ja fa molt i molt de temps que la possibilitat d’incidir originalment en 
l’ordenació de la convivència ens és arrabassada arreu, i òbviament la res-
ponsabilitat també és humana: la història és, al capdavall, de les institucions 
polítiques, i en aquest sentit ens mostra de manera fefaent que, singularment 
en aquesta part del món que passa per ser “occidental”, ja som moltes les 
generacions que per defecte ens hem anat trobant una realitat ja políticament 
endreçada en ingressar-hi, amb múltiples escenaris de convivència netament 
diferenciats entre si en un sentit efectivament normatiu, fins i tot en moments 
de conflicte bèl·lic (on el que de fet sol haver-hi en joc és, precisament, la 
defensa o ampliació territorials d’aitals escenaris normatius). Dit d’una altra 
manera: som en un(a part del) món on, per a cada cas, de fa molt de temps 
que les regles del joc ja són fetes i aplicades per d’altres com els que hi arri-
ben, els quals per defecte no tenen pròpiament ocasió de definir el seu propi 
statu quo polític en sentit ple.   

1.	 Aristòtil, 2023: 72. Dissentim del criteri del traductor quant a l’elecció de terme social 
(M. Candel s’hi refereix en nota a peu de plana), i creiem que hi ha prou raons per dir 
directament polític, tal com de fet s’esdevé en la majoria de traduccions quant a la corres-
ponent versió lingüística.  

2.	 Des del massa promptament malaguanyat Antoni Domènech (1952-2017) i la seva 
anàlisi del terme a “Property, freedom and money. Modern Capitalism reassessed” (cf. 
Bibliografia), que cal –si més no d’entrada– referir-s’hi amb aquest circumloqui.    
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És clar, no hi podem pas obviar que, ocasionalment, a una determinada 
generació sí que se li pot obrir –si més no formalment– l’opció normativa de 
remoure estructuralment el teatre de la convivència i les seves circumstàncies 
(p.e. a Espanya en ocasió del referèndum constitucional de 1978, o a Grècia 
el juliol de 2015 amb el referèndum sobre l’acord econòmic proposat per la 
famosa –i temuda– Troika); emperò, i al marge evidentment de la resolució 
que per a cada cas hi pugui haver, el que també fora prou clar és que estaríem 
parlant sempre de moments –i situacions– excepcionals. La norma, allò que 
per defecte hom pot documentar per a cadascun dels escenaris normatius a 
què fem referència, fora una recurrència de la validació de l’statu quo que, 
òbviament, no ha de ser sempre necessàriament explícita, sinó que també 
pot produir-se implícitament, com ara quan els partits polítics espanyols que 
no posen efectivament en qüestió la restauració monàrquica de 1978 acumu-
len en conjunt una folgadíssima majoria per a cada ocasió de convocatòria 
electoral d’abast estatal (i l’excepció confirmaria la regla: tingui’s present la 
circumstància que va propiciar l’adveniment de la II República espanyola: 
una majoria de vots antimonàrquics en unes eleccions municipals).    

Ara, tot i que de les regularitats en les objectivables validacions d’un statu 
quo ja se n’ocupa, i bé, la ciència política, cal reconèixer que aital disciplina 
pateix un xic –per no dir que força– a l’hora de donar raó del que s’aparta 
ostensiblement de la norma amb la intenció de posar-la de cap per avall (o 
gairebé), allò que –particularment en cas d’èxit– sol ser anomenat revolució. 
Tal com va posar meravellosament de manifest Hannah Arendt a On Revolu-
tion, el que al capdavall fo(na)menta la dinàmica revolucionària és quelcom 
irreductible als mecanismes que habitualment suporten aquelles recurrents 
validacions dels múltiples statu quo, essent l’essència d’aital irreductibilitat 
una pulsió d’emancipació inseparable de l’element que anteriorment pos-
tulàvem com a nota específica de la humanitat: la llibertat (i, a l’hora de 
parlar-ne, la ciència sempre pateix).   

Així, s’esdevé que de manera periòdica però sovint imprevista (que no 
necessàriament imprevisible), aquí o allà un nombre considerable d’humans 
es rebel·len contra l’statu quo polític que els presideix, moment en el qual 
els adalils de la conservació d’idèntic statu quo, típicament afavorits per ell, 
comencen a proferir les habituals consignes menystenidores d’aquells i aque-
lles que gosen de disputar-los la privilegiada posició; això, és clar, en els 
–diguem-ne– millors casos, perquè si més no tradicionalment la disputa di-
alèctica és gairebé inexistent i el que sobretot pot documentar-se és repressió 
i afany d’estricte sotmetiment de part del poderós envers el subjecte delerós 
d’emancipació, tal com per exemple una acurada història política del gènere 
femení mostraria.   

Però, si hom pot –parlo en condicional– deixar de banda la qüestió de(l) 
gènere, la que apareix com una de les fonts recurrents de disputa entre els 
defensors d’un determinat statu quo i els seus subversors, és la relativa a quin 
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és el legítim subjecte del control polític del territori.3 Un conflicte en què la 
clau de la determinació territorial (ço és, dels límits considerats en la dispu-
ta) sol ser quelcom que depèn fortament d’aquell endreçament que d’altres 
ja han fet o conservat del món a què cada generació arriba en cada cas, i 
que ja incorpora la previsió de qui ha de ser aquell legítim subjecte de con-
trol polític, que per defecte serà qui sincrònicament ja l’exerceix. Com per 
exemple s’hauria esdevingut amb els respectius nacionals –per ius sanguinis 
o ius soli– dels estats espanyol i francès que hagin nascut el primer lustre 
d’aquest segle: per a cadascun dels escenaris s’hi han acabat trobant –si ju-
rídicament hi arrelaven en el moment de poder esdevenir-ne ciutadans de 
ple dret– que hi tenen normativament reconeguda la possibilitat exclusiva 
(compartida amb la resta de conciutadans) d’incidir en la gestió política de 
tot el territori corresponent per raó de la seva sobrevinguda integració en el 
que fora el “subjecte sobirà”, el qual té com a límit de possibilitat actuant 
(legal) la frontera que separa el territori en qüestió d’uns altres territoris amb 
sengles subjectes sobirans correlatius (tal com recíprocament s’esdevé, de fet, 
quant als estats esmentats). Així, només aitals nacionals i els respectius con-
ciutadans, en ambdós casos per via de la seva plena pertinença al subjecte 
sobirà, serien considerats els legítims agents del control polític de la totalitat 
del territori corresponent, per bé que s’hi dona una peculiar circumstància: 
en pràcticament cap dels textos constitucionals europeus es menciona ex-
plícitament la legitimitat com a correlat de la sobirania de facto,4 en el que 
constitueix una omissió altament significativa pel que hi implicaria, a saber, 
o bé la irrellevància del “legitimisme” en la delimitació concreta del subjecte 
sobirà, o bé el reconeixement –inconfés– que la qüestió de la legitimitat de la 
sobirania és una qüestió essencialment oberta per històrica, i que, per tant, la 
seva resolució ha de ser per defecte contingent. La primera de les possibilitats 
ens situa en una sort de (sempre inquietant) decisionisme, per deixar-nos en 
definitiva a mercè de Carl Schmitt i de la cara menys amable de l’anome-
nat realisme jurídic, doctrina que en el límit sempre devé difícil de conjugar 
amb el liberalisme democràtic5 i que no sembla constituir (encara menys si 
va juntament amb l’autor de Der Begriff des Politischen) l’assumpció última 
dels qui porten les regnes dels estats a què estem fent referència; la segona 

3.	 Dissentim fortament del lloc comú acadèmic consistent a, pel que fa als assumptes aquí 
escatits, separar les qüestions de legitimitat de les de justícia en apel·lar a una versió 
notablement vaga del concepte de moralitat política (cf. Martí, 2021); la qüestió de la 
legitimitat del subjecte polític, a partir de la nostra aproximació, formaria part de la dis-
cussió omnicomprensiva sobre la justícia i el seu canemàs, la idea d’ordre degut, una idea 
que certament admet diferents tematitzacions internes, però que és epistemològicament 
unitària.

4.	 De fet n’hi ha que ni tan sols mencionen la sobirania en si, com en el cas dels Països 
Baixos. 

5.	 Cf. Martí, 2002. 
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possibilitat, en canvi, quedaria al capdavall avalada per la recent història de 
les nacions (estatals) netament occidentals i palesaria una singular prudència 
institucional, la qual pot anar òbviament acompanyada –com de fet sol ser– 
d’una notabilíssima fermesa (explícitament violenta si cal) en la defensa de la 
sobirania de facto en clau interna.      

Aquest fora, a grans trets, el paradigma de l’statu quo polític ara ja inter-
nacional, que excepcionalment pot veure’s amenaçat per col·lectius de sub-
versors que, típicament en nom d’una determinada especificitat cultural pre-
sentada en termes històrics, gosen de qüestionar les internes distribucions de 
sobirania d’aital statu quo per tal d’intentar de reproduir el mateix esquema 
però variant-ne les fronteres vigents, i això a fi d’assolir una plenitud política 
per als mateixos col·lectius que passaran per ser poble, nació o, arribats a un 
notable grau d’imprecisió (i, per què no, desorientació) ontològica, GOIP 
o “grup objectivament identificable de persones”, allò que segons la termi-
nologia del TJUE6 en relació amb les aspiracions secessionistes de matriu 
catalana no fora més (ni menys) que una minoria nacional els membres de la 
qual són susceptibles de rebre un tracte judicial injust en tant que membres de 
la minoria nacional que fa al cas.7   

El diagnòstic 

Cal reconèixer, emperò, que tocant a la majoria d’escenaris occidentals 
a què podria aplicar-se aquest darrer plantejament (Espanya, Regne Unit, 
Canadà, etc.), el concepte de minoria nacional és per a no pocs dels afectats 
un concepte depassat, obsolet, gairebé anacrònic (quan no manifestament 
impropi, com s’esdevindria a Bèlgica en relació amb les aspiracions secessio-
nistes provinents de Flandes, territori de dimensions similars a les de Valònia 
i amb més població). En concret, quant al cas català, ja Joan Fuster era prou 
crític,8 i fins i tot un conservador altament possibilista com Josep Maria 
Bricall, l’antic rector de la Universitat de Barcelona, en rebutja l’expressió,9 
quelcom que també podem documentar quant a militància netament inde-

6.	 Cf. Sentència del Tribunal de Justícia (Gran Sala) de 31 de gener de 2023. 
7.	 Certament, l’esmentada sentència del TJUE, fruit d’una qüestió prejudicial que li va 

plantejar el Tribunal Suprem espanyol, no aboca necessàriament a una comprensió del 
GOIP “català” en els termes en què habitualment s’interpreta l’expressió minoria naci-
onal, però el caràcter representatiu de les persones a què fa referència la sentència (Lluís 
Puig Gordi, Carles Puigdemont Casamajó, Antoni Comín Oliveres, Clara Ponsatí Obi-
ols, Meritxell Serret Aleu, Marta Rovira Vergés, Anna Gabriel Sabaté), permetria de 
referir-s’hi amb els matisos que són exposats infra.   

8.	 Cf. Carbó et alia, 2022.  
9.	 Vid. Bricall, 2017: «Catalunya no es pot equiparar a una minoria nacional, com ho són 

per exemple [no per a nosaltres almenys en el segon cas, tal com ve de dir-se] el Tirol del 
Sud o Flandes».  
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pendentista: «Valgui a dir que jo no em sento coparticipant d’una “minoria 
nacional”, sinó que em sento participant d’una nació que la vull sentir com-
pleta» (Sesé, 2023: 24).10   

Sigui com sigui, però, enllà de l’entusiasme, ben pobre, que el sintagma 
minoria nacional pugui generar ací o allà, el cas és que difícilment podríem 
trobar una expressió millor per descriure les respectives conjuntures estructu-
rals dels pobles/nacions/GOIP català, basc, cors, quebequès, etc. Perquè, al 
capdavall, allò políticament decisiu per a cadascun d’aquests grups en relació 
amb el ja al·ludit statu quo de les sobiranies estatals fora, ras i curt, el seu 
caràcter estrictament minoritari en un sentit demogràfic, i no tant la seva singu-
laritat estrictament nacional. És així, de fet, com pren ple sentit l’expressió, 
un sintagma nominal que té per nucli el substantiu que reflecteix l’asimetria 
(demogràfica) negativa, i no pas cap nom que assenyali la “qualitat” del grup 
humà en qüestió, idea que queda desplaçada a la categoria adjectival. 

Tanmateix, el tret quantitatiu estructural a què fem referència sol ser ob-
viat en les tematitzacions substancials del subjecte polític modern referides 
al nostre assumpte, habitualment capficades a distingir qualitativament entre 
nacions (estatalment) majoritàries i minoritàries talment com si, en tant que 
nacions, haguessin de passar a ser substancialment diferents només per la 

10.	 Amb tot, la majoria de representants “nacionalistes” de la protoconstitucional Comuni-
tat Autònoma de Catalunya al Congrés dels Diputats, constituïren el 1977 la formació 
parlamentària de la Minoria Catalana, talment com ja s’havia esdevingut a la II Repú-
blica quant als representants catalanistes (de la “regió autònoma” aleshores, segons deno-
minació de l’Estatut de Núria) a Corts. Almenys en el primer dels casos, emperò, sembla 
que el nom no volia fer la cosa, atès que fonts d’aquella Minoria Catalana afirmaven que 
«en el momento en que se dio nombre al grupo parlamentario nadie protestó. Nosotros no 
negamos que los demás partidos de esta tierra sean catalanes, ni nos atribuimos la repre-
sentación del país. Es solo el nombre de un grupo parlamentario». (El País, 22 de novembre 
de 1977, cursiva nostra) Una quasi aleatorietat que en tot cas (de)mostraria una assumpció 
desacomplexada de l’asimetria estructural que aquí tematitzem, on la manca de complex 
podria ser relacionada amb l’absència d’un projecte radicalment emancipador de l’statu quo 
polític. Si hom es dedica a repassar els diaris de sessions del Congrés dels Diputats d’aquells 
anys 1977 i 1978, hi comprovarà que rara vegada els partits “nacionalistes” varen posar en 
qüestió el subjecte sobirà espanyol in toto, com bé exemplifiquen les següents paraules 
d’Heribert Barrera, el sol representant d’ERC en aquella legislatura (cursiva nostra): «La 
soberanía estamos todos de acuerdo que la tiene el pueblo en abstracto. Pero si pasamos 
a lo concreto, nosotros no podemos admitir que pueda tenerla un imaginario pueblo 
español, sino que la tienen los pueblos de España, y cada uno de estos pueblos de España 
ha de tener plenamente la suya. Y ellos, con toda libertad, pueden ceder la parte que 
convenga, toda la parte que convenga, sin regateos, para hacer viable este Estado común 
que no queremos, de ninguna manera, destruir, sino, al contrario, vitalizar, asentándolo por 
fin sobre bases sólidas, sin malos entendidos ni imposiciones. Queremos que sea moderno 
y eficaz y queremos, sobre todo, que esté al servicio del pueblo y de los pueblos de España 
y no obligado perpetuamente a actuar como un gendarme en contra de ellos.» Essent 
estrictes, només les intervencions d’alguns representants bascos abertzales manifestaren 
nítidament un rebuig de soca-rel de l’statu quo polític postfranquista.  
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diferència del nombre.11 Emperò, no ho serien pas, com tampoc no ho són, 
en un conflicte armat convencional, els contendents en tant que conten-
dents... sense que això faci que el nombre dels contingents sigui pràcticament 
irrellevant, de manera que les significatives diferències quantitatives que en 
aquest sentit s’hi puguin donar tindran per defecte conseqüències decisives 
quant a la resolució del conflicte per, a partir d’aquí, definir la naturalesa de 
la posterior relació entre qui en surt vencedor i imposa les seves regles, i qui 
en surt perdedor i les obeeix. 

És clar, l’analogia bèl·lica cal reservar-la al vessant estrictament estructural 
de la relació entre –per continuar amb la terminologia ja introduïda– naci-
ons (estatalment) majoritàries i minoritàries: avui dia, feliçment, les nacions 
occidentals no dirimeixen les seves diferències a cop de canó. Nogensmenys, 
és així que sobretot ho han fet en el passat i en gran part l’statu quo que ara 
protagonitzen en depèn, incloent-hi la sort de les unes i de les altres (naci-
ons). Una adequada –i acurada– genealogia així ho mostraria,12 i en cas de 
ser exhaustiva també hauria de mostrar els processos de minorització d’algu-
nes minories nacionals en el seu propi territori, els quals no poques vegades 
s’haurien propiciat des de la direcció d’estats conduïts des de les (i en bona 
part per a, tal com apunta Martí Monllau) respectives majories nacionals. Es 
tracta d’un assumpte sovint incòmode (quan no directament tabú), però si 
hom no vol obviar la dada quantitativa a l’hora d’escatir la relació deguda 
entre grups humans, no podrà deixar de parar-hi atenció.13  

La malaltia 

Al marge ara, però, de la voluntat de guarir-se més o menys davant el 
diagnòstic (d’ésser conjunturalment minoritari en un sentit estructural, amb 
efectes polítics), el que és obvi és que no tothom a qui prima facie se li po-

11.	 N’és bona mostra l’obra de Susan J. Henders Territoriality, asymmetry, and autonomy: 
Catalonia, Corsica, Hong Kong, and Tibet (Cf. Bibliografia). En l’àmbit més domèstic, 
però, la rellevància qualitativa de la diferència merament quantitativa no resta pas inad-
vertida: l’històric representant abertzale Gorka Knörr, entrevistat per al volum Judici a 
la Justícia (Ed. Roca), fa la següent anàlisi quant a l’escenari espanyol (cursiva nostra): 
«[l]’única esperança que tenien alguns és l’aparició d’una esquerra a l’esquerra del PSOE, 
que en alguna ocasió han parlat de plurinacionalitat i que s’hauria de fer un referèndum. 
Però al final qui decideix és el Partit Socialista o la dreta. Per tant, mentre siguem una 
minoria nacional no hi tenim res a fer. Som el percentatge que som i patim el que patim». 
El filòsof Jordi Martí Monllau, a la seua obra Devolució, s’hi expressa en termes similars 
(cursiva també nostra): «Els catalanovalencians constituïm una minoria nacional estruc-
tural en el si de dos estats amb voluntat d’esdevenir estats-nació homogenis, amb una 
clara majoria demogràfica castellana al sud i francesa al nord, per les quals, i sobretot per 
a les quals, aquells estats existeixen.» (Martí M., 2023)  

12.	 P. e. amb relació als efectes de la Guerra de Successió a la Monarquia Hispànica (1701-1715). 
13.	 Cf. p.e., per bé que justament en un sentit crític, Terrazzoni (2014).  
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dria diagnosticar la “malaltia” la presenta. Hi ha no pocs canadencs arrelats 
jurídicament al territori del Québec,14 que no se senten pas partícips d’una 
minoria nacional de matriu francòfona, fins i tot podent ser parlants habitu-
als de la llengua francesa. Si més no, no se senten partícips d’una minoria na-
cional que hagi d’assolir una plenitud política per la via de la secessió del territori 
jurídicament quebequès (un territori els límits del qual, endemés, provenen 
de circumstàncies històriques prou diverses).15 Per a la majoria d’ells/es, en 
fi, la plenitud política del Québec fora inseparable de la plenitud política 
del Canadà, exercida aquesta última a partir del que tècnicament s’anomena 
“autodeterminació interna”,16 que remet al ja citat predicat de la sobirania 
(estatal).17  

Tanmateix, quant a escenaris d’aquest caire tampoc no és pas infreqüent 
que la mateixa persona que d’una banda rebutja la plenitud política unilate-
ral per a la minoria nacional a què prima facie correspon, de l’altra reconegui 
que si en aital grup hi ha una majoria que sí que vol fer efectiva aquella 
plenitud, cal desplegar tots els mitjans a l’efecte. És el posicionament que 
tècnicament podríem anomenar sobiranisme no independentista, allò que en 
l’àmbit domèstic (català) va quedar subsumit ara fa uns anys en la famosa 
reivindicació del “dret a decidir” i que, en un sentit més teòric, podria ser 
remès a un dels arguments fonamentals del canònic text d’Albert O. Hirsch-
man Exit, Voice and Loyalty, tal com posa de manifest un dels entrevistats 
per María Laura Eberhardt a Las Mil y Una Caras del “Referéndum de Auto-
determinación de Cataluña”: 

“Puede que, en el fondo, el objetivo último no sea la independencia, sino, 
también, la posibilidad de votar, y, un poco, el hecho de tener una voz refor-
zada. El debate, en términos de Hirschman, entre voice, loyalty y exit, implica 
que el hecho de que tú tengas la posibilidad de exit, de irte, hace que tu voz 
sea reconocida con status de igualdad. De forma que ese reconocimiento en 
estados de igualdad te permite ser fiel. La fidelidad al sistema político depen-

14.	 Veurem si majoria o minoria quant al que diem a continuació, en relació amb un proba-
ble referèndum a curt o mitjà termini. 

15.	 «Pour le Québec, ce sont des lois britanniques, canadiennes et québécoises qui définis-
sent les frontières. La plupart de ces lois ont été promulguées au 19e  siècle.» (https://
www.quebec.ca/gouvernement/portrait-quebec/geographie-territoire/apercu)  

16.	 Cf. Guimon (1995). 
17.	 No cal dir que en aquesta presentació del cas canadenc s’ha obviat la problemàtica rela-

tiva a les comunitats autòctones del territori, que pel que fa al Québec en són fins a onze, 
per bé que amb una presència demogràfica certament minsa: «Les 10 Premières Nations et 
la nation inuite représentent un peu plus de 1 % de la population du Québec.» (https://
www.quebec.ca/gouvernement/portrait-quebec/premieres-nations-inuits/profil-des-
nations/a-propos-nations) Emperò, aital mins(íssim)a presència respon al seu torn al 
fenomen (en aquest cas ben acusat) de la minorització en el propi territori, procés ja 
esmentat supra.  
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de de que tu relación con el Estado central sea realmente paritaria, pero esa 
relación solo se producirá si está reconocida la posibilidad de salirte. Esos tres 
conceptos tienen que mantenerse a la vez, de forma que la fidelidad solo es 
posible si hay paridad, si hay voz, si hay voz paritaria, y la voz paritaria solo 
es posible si tienes posibilidad de separarte”. 

Aquesta, però, fora en tot cas la cara més amable de la tríada hirschmani-
ana; atenent a les paraules d’aquest autor, el model de la conducta lleial pot 
patir una distorsió quan, per exemple, 

“una organització és capaç de fixar un alt preu per a la sortida (...). Aital preu 
pot moure’s des de la pèrdua d’associacions de llarga durada fins a la pèrdua 
de la vida, amb càstigs intermedis com l’excomunió, la difamació o la priva-
ció dels mitjans de subsistència. Les organitzacions capaces de fixar aquests 
importants càstigs per la sortida són els grups més tradicionals, tals com la 
família, la tribu, la comunitat religiosa i la nació, així com invencions més 
modernes com la banda o el partit totalitari. Si una organització és capaç de 
fixar un alt preu per a la sortida, hi assoleix una poderosa defensa contra una 
de les armes més potents del membre de l’associació: l’amenaça de sortida.” 
(Hirschman: 96, traducció nostra). 

No cal dir, els estats culturalment plurinacionals però comandats políti-
cament des de (i sobretot per a) la cultura nacional majoritària solen exem-
plificar el segon dels escenaris; el cas espanyol n’és gairebé paradigmàtic.18 

Emperò, tant si ens referim al secessionisme programàtic com a la seva 
prudent acceptació, estaríem parlant sempre de la reivindicació del dret 
d’exercir l’anomenada autodeterminació “externa”, el tipus d’autodetermi-
nació que justament pot implicar secessió.19 I el sol reconeixement del dret en 
qüestió ja implicaria el reconeixement de la sobirania de la corresponent minoria 
nacional, al marge de si es fan els passos pertinents o no per mirar de fer-la 
efectiva. Feliçment, les democràcies autènticament liberals no tindrien un 
caràcter “militant”, de manera que en aitals escenaris el reconeixement legal 
–i circumstancialment efectiu– del titular normatiu de la sobirania no ha 
d’anar amb el reconeixement de la seva legitimitat com a tal. Una separació, 
com es veurà, fonamental als efectes del nostre argument, i que endemés 

18.	 El dret a l’autodeterminació externa (cf. infra) pot ser també reconegut, en fi, per mem-
bres de la “majoria” nacional que, vivint o no barrejats amb els membres de la minoria 
nacional de referència, poden concedir que els membres d’aital minoria estan legitimats 
a decidir de manera sobirana sobre el seu futur polític. Això no obstant, no per ser mem-
bres d’aital “majoria” deixaran d’estar sotmesos al correlat punitiu de l’“amenaça de sor-
tida” que per defecte penalitzarà qualsevol actuació que pretengui de recolzar l’efectivitat 
d’aquell reconeixement, provingui d’on provingui. 

19.	 Cf. Guimon (1995).   
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s’adequa perfectament al principi de llibertat de pensament, un dels pilars de 
qualsevol societat occidental.  

En un entorn liberal, doncs, la “malaltia” del secessionisme pot ser vis-
cuda privadament no només en la seva versió més benigna (sobiranisme no 
independentista), sinó fins en la més virulenta (independentisme estricte); 
talment com, de fet, hom pot patir secretament una malaltia psicològica que 
no li impedeixi l’acatament de la llei. I aquest és justament l’àmbit al qual 
típicament voldrà desplaçar (i reservar) l’Estat qualsevol afany o pretensió de 
desafiar o vulnerar les lleis per part del membres d’una minoria nacional en 
tant que membres d’una minoria nacional: el sentiment, la identitat íntima, 
el fur intern. Una reclusió que ha de ser patida amb resignació, sabedor el 
reclús que no existeixen pas unes condicions per al seu alliberament que 
depenguin d’ell/a en tant que reclús, a diferència del que esdevé a qui, arran 
d’un delicte, està complint una pena de privació de llibertat i legítimament 
pot conservar l’expectativa de recuperar la llibertat en complir la pena. 

Quin és, tanmateix, el peculiar delicte comès per qui pateix reclusió íntima 
quant a les seves expectatives de plenitud política “nacional”? Al fil de la nostra 
anàlisi, la resposta és clara: ser minoritari. Això i res més és el que pretén de 
justificar la pena de (pràcticament perpètua) reclusió. Ser minoritari en relació 
amb un dêmos sobirà que per defecte es mostra (del tot) impermeable a la pos-
sibilitat de practicar divisions internes quant a l’exercici de la pròpia sobirania, 
tal com explícitament recullen, en fi, constitucions europees com ara la fran-
cesa20 o la portuguesa,21 i implícitament també d’altres del continent per la via 
d’assenyalar com a indivisible no pas la sobirania, sinó el territori nacional.22  

20.	 «La souveraineté nationale appartient au peuple (…). Aucune section du peuple ni au-
cun individu ne peut s’en attribuer l’exercice» (https://www.conseil-constitutionnel.fr/
le-bloc-de-constitutionnalite/texte-integral-de-la-constitution-du-4-octobre-1958-en-
vigueur). Tal com s’esdevé també a la Constitució portuguesa (cf. nota immediatament 
posterior), la presentació quasi axiomàtica del dipositari de la sobirania i del seu exercici, 
sense menció a la legitimitat d’ambdues atribucions, reforça la idea expressada que, al 
capdavall, la sobirania contemporània constitueix típicament un fenomen de facto al 
qual se li ha sostret –prudentment si no temorosa, al fil de la nostra argumentació– la 
dimensió de iure.      

21.	 «A soberania, una e indivisível, reside no povo» (https://www.parlamento.pt/Legislacao/
Paginas/ConstituicaoRepublicaPortuguesa.aspx). 

22.	 És el cas d’Eslovènia («Slovenia is a territorially unified and indivisible State», Art. 4, 
extret de constituteproject.org) i, encara més patentment, Estònia («The land, territorial 
waters and airspace of the Estonian state are an inseparable and indivisible whole», Art. 
2, id.). En el cas de la Constitució italiana es recull que la República és “una e indivisibi-
le” (Art. 5), i en el cas d’Espanya el que és estrictament indivisible no és pas la sobirania 
o el territori sinó la “Pàtria”, peculiar transsumpte del conjunt humà que històricament i 
normativa ha de constituir la nació espanyola (Art. 2). Hom podria dir-hi, doncs, que les 
Constitucions francesa i portuguesa obliguen sobretot els respectius nacionals a decidir 
junts; l’eslovena i l’estoniana, a romandre (espacialment) junts, i l’Espanyola a coexistir 
sempre junts enllà fins i tot de l’espai.  
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La vacuna contra la malaltia

Nogensmenys, a fi que en el territori històricament corresponent a una 
determinada minoria nacional es minimitzin els riscos que els membres d’ai-
tal minoria puguin desenvolupar la malaltia del secessionisme, les democrà-
cies liberals occidentals ja hi haurien administrat per defecte i de ben aviat la 
deguda vacuna normativa, a saber, la concessió de la ciutadania.  

Així, la ciutadania no només equipara de iure els diversos, sinó que de 
facto no deixa de (pretendre) neutralitzar les eventuals aspiracions emancipa-
tòries sorgides des de la diversitat. Certament, no només des de la diversitat 
diguem-ne “nacional”, sinó també des de la relativa a la classe social o el 
gènere, per exemple; concretament quant al nostre assumpte, emperò, es 
tractarà que, en el límit, ningú no pugui (rei)vindicar un tracte polític espe-
cíficament diferent pel fet de ser membre d’una determinada minoria naci-
onal. I en dir polític, és clar, ens referim (de nou) a la sobirania, el concepte 
que en última instància atorga ple sentit a tota acció que passi –o pretengui 
de passar– per ser justament “política”. Perquè, com és obvi, determinats 
ciutadans d’un Estat homogèniament sobirà sí que poden rebre, en tant que 
eventuals membres d’una minoria nacional i típicament per raons històri-
ques, un tracte específicament diferent en relació amb paràmetres econòmics 
o culturals, posem per cas. És així que, per exemple, els ciutadans espanyols 
arrelats jurídicament a municipis de les comunitats autònomes del País Basc 
i Navarra gaudeixen d’un règim d’Hisenda diferent del de la resta d’auto-
nomies espanyoles (cf. v.g. el Títol III de l’actual Estatut d’Autonomia per 
al País Basc), o que els ciutadans espanyols amb veïnatge administratiu a la 
Comunitat Autònoma de Catalunya tenen el dret d’opció lingüística (entre 
català, aranès i castellà) en les relacions amb les institucions, organitzacions 
i administracions públiques de la comunitat (cf. articles 6 i 33 del vigent 
Estatut d’Autonomia). De fet, un col·lectiu humà “territorialitzat” no hauria 
ni tan sols de necessàriament ser reconegut en termes assimilables als d’una 
minoria nacional per tal de rebre un tracte (no polític) específicament dife-
rent de part de l’Estat: tal com resa l’article 3r de l’Estatut d’Autonomia de 
les Canàries: 

“[d]ada la lejanía, la insularidad y la condición ultraperiférica de Canarias, 
reconocidas por los tratados constitutivos de la Unión Europea, la Constitu-
ción y el presente Estatuto, los poderes públicos, en el ámbito de sus respec-
tivas competencias tendrán en cuenta estas circunstancias cuando sea preciso 
adaptar sus políticas y actuaciones legislativas y reglamentarias, así como sus 
decisiones financieras y presupuestarias, cuando dichas circunstancias inci-
dan de manera determinante en tales competencias, fijando las condiciones 
específicas para su aplicación en el Archipiélago.” (cursiva nostra)  
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A més, doncs, de pretendre neutralitzar qualsevulla voluntat emancipa-
tòria individual via concessió23 del rang de ciutadà/ana, els estats també hau-
rien pretès neutralitzar les aspiracions de plenitud política de les minories 
nacionals en procedir d’una sort infrapolíticament permeable a, de fet, totes 
les singularitats col·lectives que d’una manera o altra solen ser presents en el 
conjunt de la ciutadania. Això no obstant, i tal com el cas espanyol demostra, 
no sempre se n’haurien sortit, en aital empresa, i cal demanar-se per què. 
Com també cal demanar-se com ha estat possible que en casos més severs 
d’administració de la vacuna, a saber, allà on la ciutadania ha arribat a ser 
imposada sense miraments de cap classe ni concessions de pràcticament cap 
tipus, la pulsió emancipatòria no només no ha minvat, sinó que fins ha in-
crementat històricament (v.g. el cas de Còrsega), tot i la tenaç insistència en 
els avantatges de caire típicament republicà que, segons els administradors 
de la vacuna, proporcionaria: estricta igualtat d’oportunitats, idèntica justí-
cia per a tothom, accés ple i irrestringible als serveis de l’Estat. Com també 
cal demanar-se, en fi, com és possible que en aitals contextos la llavor de 
l’emancipació no hagi pogut ser sostreta de soca-rel ni tan sols en col·lectius 
altament minoritzats com ara el de la històrica comunitat catalana a (de nou) 
la República francesa, una comunitat que per exemple ha arribat a desafiar, 
per la via del capteniment d’una sèrie de batlles que la representarien, tot un 
Estat i el seu aparell judicial amb l’ús de la llengua pròpia del territori en els 
plens municipals.24 Què batega al darrere de totes aquestes conductes?  

  
El patogen irreductible 

La tesi que a continuació serà defensada és que hom no podria donar raó 
de totes les conductes acabades de mencionar sense, almenys parcialment, 
fer referència a una pulsió de llibertat relativa al desig de plenitud ontològica 
pràctica que escau a la humana condició política. La vacuna de la ciutadania, 
com és prou obvi, no satisfà sempre (i, doncs, tampoc necessàriament) aital 
desig de plenitud pràctica, i això du a la consideració d’una sort de patogen 
ocasionalment resistent als seus efectes, típicament presentats en termes be-
nèfics. Allò que ha de romandre en el fur intern, doncs, de vegades és més 
coriaci del que algun(e)s voldrien. 

On rauria, emperò, la fortalesa d’aital principi irreductible? Venim de 
suggerir que al darrere sempre hi hauria, d’una manera o altra, una pulsió 

23.	 Mai indiscriminada, que per això ja hi ha l’ius soli i l’ius sanguini, a més a més de les lleis 
d’estrangeria de torn. 

24.	 Parlem dels batlles d’Elna, Banys, Portvendres, Sant Andreu de Surera i Tarerac (locali-
tats de la Catalunya Nord), que han gosat d’utilitzar la llengua catalana als plens dels seus 
consistoris tot desafiant la legalitat francesa (acció que des del 2023 va juntament amb un 
contenciós jurídic que ara ja s’hauria de resoldre a Estrasburg). 		
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de llibertat lligada a l’afany de plenitud, la qual cosa implica la consideració 
d’un subjecte (políticament) mancat i constret. La mancança tindria una 
dimensió ontològica, i la constricció, una de típicament moral. I des de la 
teoria “clàssica” del coneixement (en què la negació s’entén a partir de l’afir-
mació i no a l’inrevés), ambdues dimensions haurien de quedar degudament 
il·luminades a partir del contrast amb el subjecte polític ni mancat ni cons-
tret, això és, el ciutadà satisfet amb la seva pròpia condició ciutadana, la qual 
lliurement culminaria el seu afany de plenitud pràctica en un sentit polític, 
encara que en democràcia aital satisfacció pugui anar amb una insatisfacció 
ideològica. Amb tot, fins amb la previsió d’una radical –i/o pertinaç– insatis-
facció quant a aquest altre ordre, ja estrictament institucional, aquest és l’es-
cenari pel qual típicament malda el subjecte políticament mancat i constret, 
una fita que a ulls del ciutadà políticament satisfet apareix arquetípicament 
com a fita ja assolida pe(r a)l ciutadà insatisfet, que la tindria a la mà i incom-
prensiblement no la pren o entoma. Però és justament aquesta incomprensió 
el que, de manera aparentment paradoxal, ens pot posar sobre la pista de la 
fortalesa del patogen que du, de manera volguda o consentida, a la secessió 
(si més no en termes de projecte).  

Així, el ciutadà políticament satisfet podria transitar des de la citada in-
comprensió fins a l’estupefacció en una mesura directament proporcional a 
l’abast de l’anteriorment mencionada permeabilitat infrapolítica de l’Estat 
davant les aspiracions de les realitats nacionals infraestatals, on la transferèn-
cia de gestió executiva i d’iniciativa legislativa de l’Estat cap als poders “re-
gionals” pot arribar a ser certament rellevant en àmbits com ara l’ordre pú-
blic, la fiscalitat o l’educació. I fora aleshores quan el ciutadà (políticament) 
satisfet podria arribar a formular-se la pregunta “I què més volen?”, qüestió 
que pervé al nervi central del nostre assumpte. Perquè, en el límit, podríem 
fins arribar a imaginar una sort dÉtat-providence quant a aquelles aspiracions 
nacionals infraestatals que sistemàticament les satisfés a partir de la tutela i 
supervisió, i ni en aquest cas podria pressuposar-se una necessària erradicació 
del patogen del secessionisme. Per què? Perquè, també en el límit, el que hi 
ha en joc en aital assumpte és la plena llibertat normativa correlativa a tot 
autèntic subjecte polític (allò de què gaudeix el conjunt de ciutadans d’un Es-
tat que ja se senten plenament satisfets políticament qua ciutadans d’aquell 
Estat), i no pas la mera satisfacció de les necessitats o anhels que es gestionen 
des de l’ordre polític.25 Tal com assenyala el poeta Jordi Solà Coll: 

25.	 No cal dir que en qualsevol marc jurídicament sobirà de caire liberal, la plena llibertat 
normativa també correspon als ciutadans que desitgen (o no creuen que s’hagi d’impe-
dir) la secessió d’una part de l’Estat on jurídicament radiquen, desig (o consentiment) tí-
picament formulat, tal com venim de plantejar, a partir de la invocació d’una legitimitat 
a l’efecte relativa a una (almenys postulada) minoria nacional; emperò, és ben obvi també 
que a aquest(e)s ciutadan(e)s la llibertat en qüestió els correspon només qua ciutadans, no 
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“(...) si hi ha una voluntat d’independència política que es pot vehicular a 
través de les idees, la idea que hauria d’ocupar el centre del nostre argumen-
tari és just la que sedimenta i raona qualsevol projecte d’emancipació: la 
llibertat d’un opressor –o d’una part d’aquest– com a eix a l’entorn del qual 
es forja l’esmentada voluntat que, així mateix, té en el seu revers la concreció 
del lliure albir de tots i cadascun dels individus que configuren l’imaginari 
col·lectiu. Hi ha d’haver una raó de força a fi de consolidar una empresa tan 
complexa com la nostra. No és l’economia. Tampoc l’Estat de benestar. És 
una raó política i àdhuc filosòfica en el concepte. Una abstracció que dibuixa 
un horitzó, entre la distopia i la utopia. Un camí que marca un judici.” (El 
Punt Avui, 10 de juny de 2017, Secció “Tribuna”).26

La (incisiva) reflexió de J. Solà, emperò, apunta a un factor, el de l’opres-
sió, que no ha d’intervenir en la voluntat d’(autèntica) independència polí-
tica, si més no en sentit sincrònic. Els secessionistes flamencs no pertanyen a 
cap minoria nacional dins l’Estat belga, tal com ja hem destacat. I, no cal dir, 
tampoc no estarien oprimits pels (unionistes) valons. A tot estirar tindrien 
el repte normatiu de poder arribar a fer efectiu el seu projecte secessionista 
a partir d’un escrupolós respecte de la teranyina legal ordida el 1993 per les 
cambres constituents. Emperò, no estan (ni de bon tros) oprimits per un Es-
tat. Com tampoc no ho estaven, el 1992, els eslovacs i els txecs que abans del 
desmembrament de la república que els unia (esdevingut l’1 de gener de 1993) 
declaraven estar a favor d’aital desmembrament (el qual es produí per vies 
estrictament parlamentàries). Certament, no haurien estat mai majoria, en els 
seus respectius territoris (cap dada electoral del període previ a la separació ava-
la la hipòtesi contrària), però la presència del secessionisme en cadascun tam-
poc no hauria estat testimonial, amb percentatges que rondaven el 35%.27 

No és necessari que hi hagi opressió, doncs, per (rei)vindicar la plena lli-
bertat política. La majoria dels estats europeus, sense anar més lluny, en són 

en tant que membres (o avaladors) d’una minoria nacional que, posem per cas, es plan-
tegi d’obrir-hi un procés constituent aliè a la legalitat vigent. I mentre continuïn essent 
una minoria i, doncs, oposats a una majoria de ciutadans políticament (i estretament) 
identificats amb l’Estat del qual són ciutadans, passarà que mentre aquests darrers sabran 
que poden fer del seu país el que vulguin, els ciutadans políticament identificats amb la 
minoria nacional a la qual declaren de pertànyer sabran que aquesta possibilitat els és 
barrada.  

26.	 La ciència política gairebé roman impermeable a aquest tipus d’anàlisi ontològica, com 
per exemple fa evident l’article d’Arwen Elias i Núria Franco-Guillén «Justifying Secessi-
on in Catalonia: Resolving Grievances or a Means to a Better Future?» (Cf. Bibliografia). 
Tot i el prometedor títol, el lloable esforç de caire empíric que s’hi esmerça és infructuós 
quant a la fita de copsar això que hi bategaria, darrere la voluntat secessionista: freedom i 
liberty no hi apareixen ni una sola vegada, per una emancipation... en reproduir-s’hi part 
d’un document de la Candidatura d’Unitat Popular (CUP). 

27.	 Cf. l’excel·lent estudi d’Abby Innes Czechoslovakia: The Short Goodbye (cf. Bibliografia), 
particularment el capítol 3r, “The Political Divide”.    
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màximament gelosos i no pas perquè s’amenacin entre ells, ans al contrari: 
del continu ball de bastons fins a la IIGM (i deixem ara Balcans i Rus de Kíiv 
a banda), s’ha passat a una (paradoxalment gairebé fèrria) estructura tense-
grítica on, ras i curt, l’estabilitat depèn essencialment del suport i reconeixe-
ment mutus entre aitals estats en tant que estats, en una autèntica oda coral a 
l’autodeterminació interna.28 El patogen, doncs, està més estès del que sem-
bla, però és ben obvi que a no tothom se li diagnostica la malaltia que causa, 
i la raó és ben senzilla: allà on els seus efectes s’ajusten a la legalitat vigent, 
passa desapercebut; allà on no, s’aixeca acta i es prescriuen els remeis que hi 
facin falta sense descartar pràcticament cap opció, el rang de les quals estarà 
en funció de la virulència dels efectes del patogen. 

El medi del patogen

Emperò, tot i ser múltiples i prou diverses les variables que incideixen en 
el camí de plenitud de l’agent polític modern, la invocada centralitat de la 
idea de llibertat quant a aital plenitud i l’ambient teòric i institucional en què 
s’ha de produir (inequívocament liberal) aboquen a la consideració del medi 
estrictament individual com el necessari locus històric del patogen, conclusió 
que endemés es troba en plena sintonia amb la tematització moderna de la 
figura del ciutadà (que, a diferència del que s’esdevenia en la polis demo-
cràtica grega o a les millors versions de la República romana, no es trobaria 
necessàriament compromès amb cap trama de caire comunitari, cf. infra). A 
cadascun dels nostres actuals marcs de sobirania, la política és un assumpte 
que en el seu estrat efectiu fonamental es gestiona estrictament des de la 
formalment nua instància individual, per més que se la vulgui embolcallar 
de col·lectivitat a partir d’apel·lacions a la conciutadania, el poble, la nació o 
fins i tot la pàtria. Així, tot el dinamisme d’una democràcia liberal s’origina, 
en darrera instància, en un acte que no només és individual, sinó que per de-
fecte ha de ser secret: el vot personal i formalment intransferible, i la imatge 
que probablement millor ho resumeix és la de l’isoloir francès, la cabina pre-
vista per a aquell vot individual i secret que forçosament ha de ser present en 
cada col·legi electoral de l’Hexàgon per a cada segment de 300 potencials vo-
tants. El codi electoral de la República difícilment pot ser més il·luminador: 
“A son entrée dans la salle du scrutin, l’électeur, après avoir fait constater 
son identité suivant les règles et usages établis ou après avoir fait la preuve de 
son droit de voter (...), prend, lui-même, une enveloppe. Sans quitter la salle 
du scrutin, il doit se rendre isolément dans la partie de la salle aménagée pour le 
soustraire aux regards pendant qu’il met son bulletin dans l’enveloppe (...). Dans 

28.	 Cf. la nostra ressenya de La secesión en los dominios del lobo, de Pau Luque (Cf. Bibliogra-
fia). 
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chaque bureau de vote, il y a un isoloir par trois cents électeurs inscrits ou 
par fraction.”29 En el cas de l’Estat espanyol, la Llei Orgànica 5/1985 de 19 
de juny del Règim Electoral General diu explícitament a l’article 86, apartat 
1, que “[e]l voto es secreto”, i també es refereix a les cabines de votació; en el 
cas portuguès, l’obligada discreció pren un peculiar caràcter espacial, ja que 
“[d]entro da assembleia de voto e fora dela, até à distância de 500m, ninguém 
pode revelar em qual lista vai votar ou votou” (apartat 2n de l’article 82 de la 
Llei Electoral de l’Assemblea de la República, cursiva nostra),30 obligació de 
secret que queda reblada quant al procediment previst per al vot en si: “(...) 
o eleitor entra na câmara de voto situada na assembleia e aí, sozinho, marca 
uma cruz no quadrado respectivo da lista em que vota” (apartat 5è de l’article 
96, cursiva nostra).31 Emperò, no hauríem d’estar temptats de pensar que 
França, Espanya i Portugal són potser excepcions: la resta d’Estats de la Unió 
Europea presenten similars legislacions a l’efecte.32   

En les democràcies liberals, doncs, la isolació o isolament constitueix per 
defecte la condició de possibilitat (si més no formal) del lliure exercici del 
dret a vot, i reflecteix una concepció de la participació política arrelada en la 
preeminència i irreductibilitat de la instància individual, la qual ha de quedar 
literalment arrecerada del grup. Un escenari del tot allunyat de la democràcia 
atenesa fundacional ja que «[e]n la ekklesia ateniense, cuando ya nadie más 
tomaba la palabra, se juzgaba que “habían hablado todos”, o sea, se consi-
deraba que todos los reunidos aceptaban la posición que se había juzgado 
más valorada de entre las expuestas por los oradores», i «[l]o que a partir 
de ese momento se resolviese, se contabilizaba como expresión unánime de 
la asamblea y sólo entonces se pasaba a votar», procediment que «[a]l me-

29.	 Legifrance - Code électoral - Dernière modification le 01 avril 2017, Article L62, cursiva 
nostra («En entrar a la sala d’escrutini, l’elector, després d’haver palesat la seva identitat 
tot seguint les regles i usos establerts o després d’haver demostrat el seu dret a votar (...), 
pren, ell mateix, un sobre. Sense abandonar la sala d’escrutini, ha de restar isolat a la part de 
la sala a cobert de les mirades mentre ell introdueix la seva butlleta en el sobre. Dins de cada 
col·legi electoral, hi ha una cabina per cada tres-cents electors inscrits o per fracció.») 

30.	 «Dins del col·legi electoral i a fora, fins a la distància de 500m, ningú pot revelar quina 
llista votarà o ha votat». 

31.	 «(...) l’elector entra a la cambra de vot situada al col·legi i allà, sol, marca una creu al 
quadrat respectiu de la llista a què vota». 

32.	 Per bé que en algun cas l’extrem zel que estem presentant quedaria un punt apaivagat 
(cf. v.g. l’Election Act danesa, que concretament en l’apartat 2n del seu 45è article, hi as-
senyala que «[t]he local council shall provide the premises for the voting and the requisite 
number of voting booths and ballot boxes. The voting booths must be designed to allow 
the voter to cast his or her vote without being watched by others», cursiva nostra; queda 
ben clar, sigui com sigui, el dret de fer de l’acte de votar un acte enterament privat, tal 
com de fet hi obliga l’Election Act de la marítimament limítrofe Suècia: «Voters shall ar-
range their votes behind a voting booth and thereafter give the vote envelopes to the voting 
clerks», cursiva nostra, Secció 3a del Capítol VII).   



272

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Carles José Mestre

nos desde fines del siglo v y salvo en asuntos de importancia extraordinaria, 
como eran los relativos al ostracismo, (...) era a mano alzada» (Muñiz Coe-
llo: 124).33 Certament costa d’imaginar, en relació amb les nostres societats 
massificades, fórmules de democràcia directa tan radicals com les practicades 
en algunes de les antigues polis gregues, però això no menyscaba l’enorme 
distància que hi hauria entre el modern zel per la privacitat política i aque-
lla publicitat antiga en la participació del govern de la polis; al capdavall, 
aquells grecs també haurien pogut votar sempre secretament, i ni de bon 
tros varen fer-ho, prova contrafàctica (entre d’altres que podríem aportar, 
comunament de tipus indirecte) que realment ens trobem davant dos esce-
naris radicalment diferents quant al medi de la presa de decisió relativa a la 
convivència reglada (i, és clar, també quant a la manifestació de la decisió). 

La manifestació del patogen 

Atès tot el que fins ara ha estat assenyalat, semblaria difícil que des de l’ac-
tual relat hegemònic liberal algú pogués arribar a defensar, de manera honesta, 
que cadascun dels agents que com a ciutadans coprotagonitzen exclusivament i 
de manera estrictament individual el fet polític fonamental quant a un determi-
nat marc de sobirania, hagi d’estar necessàriament compromès amb la continuïtat 
de la vigència del marc de sobirania en qüestió. Per contra, sí que se n’esperaria, 
en la mesura en què aitals agents estiguin compromesos amb la causa liberal 
i democràtica, que cadascun d’ells advoqués per la continuïtat de la vigència 
d’un marc de sobirania que permeti de continuar exercint l’acte polític fona-
mental del vot, entès aquest acte en els termes en què ha estat descrit quant a 
les nostres societats: un irrenunciable acte de llibertat individual que resumeix 
(l’exercici de) la llibertat política intrínseca a l’ésser humà, valuosa per ella ma-
teixa i, per dir-ho amb Amartya Sen, de “preeminència general” (Sen: 148).34  

33.	 De fet, «[l]os griegos expresaban la acción de votación con el verbo jeirotonein, compu-
esto del sustantivo mano y el verbo elegir, confirmando la fórmula que se consideraba 
habitual en la mayoría de las votaciones» (p. 123). 

34.	 Aital presentació fora compatible amb l’abstenció fins i tot sistemàtica, ja que la irrenun-
ciabilitat a què fa referència remet almenys a la possibilitat del vot (possibilitat que en al-
gunes democràcies inequívocament liberals, com ara la belga, es transforma en obligato-
rietat normativa). D’altra banda, la “preeminència general” a què volem fer referència té 
per sobre de tot un caràcter ontològic, i ha de ser ponderada, tal com fem a continuació, 
amb arguments de caire ètic. Només així podrem evitar el que Philippe Bénéton (entre 
altres autors) denunciava com a, diguem-ne, “absolutisme democràtic”, la doctrina se-
gons la qual una regla de la majoria aplicada des d’una assignació igual de drets i deures, no 
admet contestació (cf. Le Fléau du Bien, cap. 1). No cal dir que una aproximació d’aquest 
caire a la qüestió que ens ocupa resultaria letal, per a les aspiracions de plenitud política 
de qualsevulla minoria nacional, que veuria (tal com de fet ja s’esdevé per defecte) aitals 
aspiracions esmicolades per una regla que actua com una piconadora. Tal com apunta 
Bénéton, el perfil d’aital doctrina va ser esbossat per R.A. Dahl en el seu article “On 
Removing Certain Impediments to Democracy in the United States” (Cf. Bibliografia).   
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Nogensmenys, el que prima facie (gairebé) tothom concediria en un sen-
tit teòric topa amb enormes obstacles en un sentit normatiu i procedimental. 
Què passa pel camí? Que, tal com hem avançat, des de la variable estricta-
ment numèrica s’imposa de manera sistemàtica el principi, també democràtic, 
que és la majoria qui ha de dur les regnes del govern, no pas la minoria. En 
conseqüència, si la majoria d’integrants d’un dêmos sobirà es decanta públi-
cament i objectiva per la continuïtat de la integritat del dêmos, tota minoria 
que es manifesti també de manera pública i objectiva en sentit contrari s’hi 
ha de plegar. Ras i curt. No hi haurà cap possibilitat d’esgrimir cap raó o 
argument en detriment de l’efectivitat del principi, tret que des de la majoria 
s’atempti o es pretengui d’atemptar contra els drets fonamentals individuals 
dels integrants de la minoria, uns drets que de fet també tindran reconeguts 
els integrants de la majoria i que, tot comptat i debatut, foren correlatius a 
la ciutadania liberal.

L’aporia, doncs, és servida. Tot ciutadà d’un Estat democràtic és lliu-
re de voler variar (internament) els límits territorials del marc normatiu de 
sobirania que propicia un segur exercici dels drets relatius a la ciutadania 
liberal, però per a la consecució d’aital fi necessita el concurs d’un nombre de 
conciutadans que s’expressin en el mateix sentit fins a arribar a una majoria 
del dêmos que hi legitimi la variació, amb l’eventual obstacle afegit que la 
majoria normativament requerida hagi endemés de ser qualificada i, doncs, 
no sigui suficient de sumar-hi la meitat dels vots més un (exigència que en el 
límit ja fora prevista, sense anar més lluny, a la Constitució espanyola, si més 
no quant al tràmit parlamentari). Àrdua tasca, en definitiva, per als mem-
bres de les minories nacionals, que consegüentment gairebé mai no podran 
assolir la fita de l’emancipació, encara que formalment tinguin tot el dret 
de perseguir-la. Es troben pràcticament condemnats, doncs, a la (política) 
insatisfacció eterna.   

Cal, emperò, que sigui necessàriament així? Cal que generació rere ge-
neració, els integrants d’una minoria nacional topin una vegada i una altra 
contra el límit normatiu del principi (democràtic) de la majoria? És una situ-
ació que podríem descriure com a justa? És clar, descomptem ara (els prota-
gonistes de) l’escenari històric en què la majoria de membres d’una minoria 
nacional donen per bo un statu quo que de facto ha d’impedir ja no només 
a ells sinó també a les successives generacions una emancipació política (en 
cas de desitjada per la majoria de membres de la minoria) normativament 
reeixida. Com hauria estat el cas si en ocasió del referèndum constitucional 
de desembre de 1978, existia una minoria nacional catalana dins l’Estat espa-
nyol (tal com concedeix qui escriu). Perquè amb un suport al text per part de 
més del 91% (sobre un gens menyspreable 67% de participació) en el cas de 
Catalunya, i percentatges similarment favorables al País Valencià i a les illes 
Balears (si en algun lloc havia i ha d’existir una minoria nacional catalana 
a l’Estat espanyol, aquesta quedaria principalment repartida entre els citats 
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àmbits geogràfics), és prou obvi que la majoria de ciutadans espanyols que 
aleshores integraven la minoria en qüestió, varen comprometre sensiblement 
les possibilitats de plenitud política nacional per als que els havien de seguir 
(i, no cal dir, també per a ells mateixos).  

Cert és que, si continuem prenent el cas català com a exemple, un tipus 
de vot com el que estem tematitzant podria ser qualificat com a estratègic o 
fins i tot prudent. Emperò, no deixaria de ser per sobre de tot un vot lliure. 
O, si més no, és així com l’hauríem d’essencialment considerar si volem do-
nar ple sentit a una ocasió autènticament referendària, que en l’escenari que 
ens ocupa (passades la dictadura, la Llei de Reforma Política i unes eleccions 
legislatives el 1977 esdevingudes constituents), ja reintegrava formalment la 
ciutadania espanyola a unes condicions democràtiques que permetrien de 
parlar del seu vot en els termes escatits. Apreciació que, endemés, quedaria 
contrafàcticament reblada pel capteniment de la majoria de ciutadans es-
panyols jurídicament arrelats a la que havia de ser la comunitat autònoma 
basca, que tot comptat i debatut no varen donar pas suport a la proposta 
constitucional: l’abstenció, consigna de vot del ja aleshores pràcticament 
hegemònic Partit Nacionalista Basc, senfilà fins al 55,35%, i el vot nega-
tiu, propugnat per l’esquerra abertzale, arribà al 23,92%. A la llum d’aitals 
percentatges i informacions, és prou obvi que la minoria nacional basca con-
centrada històricament en el territori de referència, no va donar suport a la 
Constitució espanyola.35  

Si els membres de la minoria nacional basca, doncs, van ser lliures d’opo-
sar-se al projecte constitucional, també ho eren els de la minoria nacional 
catalana. Cert és que els membres d’aquella minoria acabaren incorporant-se 
a la Constitució per via estatutària, però la qüestió que aquí estem dirimint 
no és pas el sentit d’un determinat vot, sigui quan sigui, sinó la llibertat que 
l’ha presidir allà on es doni. I, tal com apuntàvem, els membres de la mi-
noria nacional basca varen demostrar que aquesta llibertat hi era, fins i tot 
en tota una cruïlla històrica com la del referèndum de desembre de 1978. I 
amb la llibertat, la possibilitat del compromís i la necessària assumpció de 
responsabilitats. Retornats en aquest sentit a la minoria nacional catalana, 
doncs, la conclusió fora clara: la generació adulta d’aquell 1978 va donar 
majoritàriament per bo que a partir d’aleshores la partida política amb l’Estat 
es jugués a partir d’una peculiar asimetria: minoria nacional contra majoria 
democràtica, amb l’agreujant (per a la minoria) que el criteri quantitatiu és 
constituïa en pràcticament absolut, oimés si de part de l’Estat no es produïa 
(com en principi no s’hi hauria produït) un flagrant incompliment del pacte 

35.	 Aital conclusió es torna gairebé incontestable si atenem als percentatges de la província 
de Gipuzkoa, el tradicional feu del nacionalisme euskal: 56,57% d’abstenció i 30,22% 
de vot contrari. 
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constitucional o una severa vulneració dels drets individuals dels membres 
d’aquella minoria (la ja esmentada resolució del TJUE al voltant d’un GOIP 
català independentista introdueix certament aquesta segona variable, però 
a hores d’ara no sembla que la resolució jurídica final hagi de donar per bo 
aquest escenari d’interpretació). 

L’exemple català, doncs, mostra com una sola generació d’una deter-
minada minoria nacional pot formalment –i fortament– comprometre les 
expectatives de plenitud política de les generacions que l’hagin de seguir. 
Emperò, convé que ho desdramatitzem un xic tot plegat. El gener de 1707, 
el Parlament escocès va aprovar no pas per unanimitat i després de fortes 
tensions (així com un notable tràfic d’influències), que «the Two Kingdoms 
of Scotland and England shall upon the first day of May next ensuing the date 
hereof and forever after be United into One Kingdom by the Name of Great 
Britain».36 D’aleshores ençà, el Parlament de Westminster (el resultant de 
la unió) ha romàs estable, sense interrupcions de cap mena (credencials que 
pràcticament cap altre sistema parlamentari europeu pot presentar), però 
això no va impedir pas que el setembre de 2014, contravenint el contin-
gut de l’acord de 1707, els escocesos votessin de manera sobirana si volien 
romandre dins el Regne Unit o no. Certament havien passat més de tres 
segles, però l’estabilitat institucional del Parlament britànic no legitimava 
pas que s’obviés el sentit, nítid, del pacte. Sí que ho legitimava, en canvi, la 
peculiar (per inusual) concepció britànica de la sobirania, que no descansa 
en la fidelitat a un text rígid i encotillador, sinó en el dinamisme històric de 
la voluntat majoritària dels britànics determinada per via parlamentària (i, 
doncs, representativa).37 I és així, en definitiva, que va poder arribar a tenir 
lloc aquell referèndum: per la permeabilitat política que el tot va tenir quant 
als (legítims) interessos dels membres de la part, permeabilitat que, tal com 
ha estat reflectit, és pràcticament del tot inexistent en altres escenaris demo-
cràtics.                      

El principi d’adhesió (política) última

El cas escocès, doncs, il·lumina un camí que parteix de ben pocs entra-
mats normatius, però que tot i així ens acosta a una valuosa dimensió de 
la modernitat política, a saber, la de la irreductibilitat de l’adhesió política 
última, que sempre haurà de ser, en consonància amb allò reflectit supra, de 
caire individual. Aital adhesió, emperò, no tindria una naturalesa ideològica 
sinó estructural, per bé que hom podria pervenir-hi, no cal dir, des de la 
pròpia ideologia (entesa com el conjunt endreçat de pensaments sobre el 

36.	 Cf. https://www.legislation.gov.uk/aosp/1707/7. 
37.	 Cf. Montilla, 2016.    
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funcionament degut de la forma política). És així, per exemple, que un de-
fensor dels postulats anarquistes es comprometrà per defecte amb unes deter-
minades dimensions i límits d’aquella forma, de la mateixa manera que, de la 
seva banda, algú de conviccions típicament liberals es comprometrà, també 
per defecte, amb algun tipus d’estructura coercitiva que asseguri el respecte 
i gaudi dels drets individuals; en aquest segon cas, emperò, l’aplicació del 
principi d’adhesió (política) última fora més nítida, perquè si per exemple 
comparem com a tals dos liberals arquetípics, és possible que, en el límit, 
l’únic que permeti de diferenciar-los (i no com a liberals) sigui justament la 
seva voluntat d’adhesió a sengles formes polítiques irreductiblement diverses 
entre si (o sia, diferents ens polítics sobirans). Un fenomen, en definitiva, 
que fins els internacionalistes socialistes arribaren a considerar com a objecte 
pràctic en el desplegament de la seva estratègia: Marx plantejava l’emancipa-
ció nacional dels treballadors irlandesos i polonesos com un fet imprescindi-
ble per al triomf la revolució proletària a Europa, mentre que Lenin desplegà 
a l’efecte una (peculiar) doctrina sobre el dret d’autodeterminació dels pobles 
(Trotski i Rosa Luxemburg foren clarament menys permeables a la qüestió 
nacional).38                        

El que defensaven Marx i Lenin, emperò, sempre havia de passar pel se-
dàs del materialisme històric, de manera que, al capdavall, qualsevol adhesió 
política última no deixava de reflectir una sort d’alienació que, en el cas del 
proletariat, era el fruit enverinat d’un procés de manipulació típicament sen-
timental ordit des d’unes elits burgeses servidores d’uns interessos de classe 
enterament oposats als dels treballadors. Prima facie, tota una càrrega de pro-
funditat contra el nostre principi, el qual també podria ser objecte de crítica 
des d’argumentacions estructuralment similars no necessàriament deutores 
del marxisme-leninisme, i tot plegat en el camí, si hom així ho vol, d’establir 
una hipòtesi general sobre l’adhesió política última que la faci aparèixer com 
un fet extrínsecament i interessadament induït, propiciat per agents que hi 
cerquen algun tipus de profit o avantatge a promocionar-lo. La historiogra-
fia, endemés, aniria plena de possibilitats d’exemplificacions ad hoc,39 i és així 
que la defensa del principi, doncs, sovint s’haurà de fer contra algun tipus 
de sospita.   

Tanmateix, podríem fins deixar de banda evidències també historiogrà-
fiques que apuntarien en un sentit contrari al de la –gairebé– omnipresent 
sospita, i continuar defensant el principi. Perquè la qüestió que aquí estem 

38.	 Cf. Guimon (1995), 68-85. 
39.	 El rang és ampli: des de la inflamació nacionalista balcànica (1991-1995) fins a la ja 

pràcticament oblidada Lega Nord secessionista (1989-2013), passant per determinades 
anàlisis com la comunament rebuda pel pujolisme (1980-2003), l’ocasió de fer aparèixer 
el fenomen de l’adhesió política última com a fruit de la instrumentalització és gairebé 
sempre a l’abast. 
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dirimint no és pas històrica. És filosòfica. I el seu desxiframent passa per 
escatir fins a quin punt hom està sent lleial i congruent amb el marc liberal 
de convivència que proclama de respectar i abraçar. Si el compromís és ferm, 
semblaria que el principi ha de caure pel seu propi pes. Si el compromís és 
selectiu, essent el criteri de selecció el manteniment de l’statu quo, alesho-
res no només aquest principi seguirà patint tal com de fet ja pateix, sinó 
que podria arribar a acompanyar-lo qualsevol altre dels típicament liberals 
(pensament, expressió, associació, etc.). No fora una mera projecció: vàrem 
tenir-ne un petit tast en ocasió de la pandèmia de la covid, en què algunes 
democràcies varen efectuar restriccions i/o incórrer en pràctiques que hauri-
en estat inconsistents amb el marc liberal de drets individuals, com ara quan 
l’Estat Major de la Guardia Civil espanyola va instar totes les comandàncies 
de zona a identificar, seguir i estudiar publicacions (típicament a les xarxes 
socials) que poguessin generar “desafección a instituciones del Gobierno”, 
paraules reblades per tot un general del cos, José Manuel Santiago, que en 
roda de premsa va afirmar literalment que treballaven per “minimizar ese 
clima contrario a la gestión de crisis por parte del Gobierno”.40 N’és només 
un exemple.  

Si ara es tracta, emperò, de mostrar per sobre de tot l’adequació del prin-
cipi d’adhesió política a la doctrina liberal, el que potser hauríem d’acabar 
concedint no és només la seva aparentment còmoda convivència amb la resta 
de principis que clàssicament han conformat aital doctrina, sinó fins la seva 
preeminència estructural, tal com ja apuntàvem en referir-nos a una de les 
tesis fonamentals de Development as Freedom d’A. Sen. Vista des d’aquesta 
perspectiva, doncs, l’adhesió política última fora, de fet, el primer i més im-
portant moviment que hom podria (si no hauria de) practicar des de l’onto-
logia liberal, atès que l’efectivitat de la resta de drets que típicament presidei-
xen aquesta cosmovisió depèn al capdavall de la vigència d’un poder sobirà 
amb capacitat coercitiva per fer-los respectar. 

Corol·lari (o què fer del principi)

Si hom dona per bo, doncs, el fil argumental d’aquest article, aleshores 
un nou objecte teòric podria ser a l’abast, en la tenebrosa logomàquia a què 
solen pervenir tantes i tantes discussions (no sempre extraacadèmiques) rela-
tives al subjecte polític. Perquè si arribem a concedir, a redós de l’argumenta-
ció en qüestió, que en els entorns liberals la constitució i/o dinamisme d’aital 
subjecte no poden obviar en absolut l’eventual voluntat de no formar-ne part 
(per no acceptar-ne els límits), almenys haurem aconseguit d’horitzontalitzar 
la disputa, desplaçar-la de la tradicional asimetria en què sol estar sumida 

40.	 Cf. https://cadenaser.com/ser/2020/04/20/tribunales/1587410447_579580.html.  
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i, pel camí, defugir la quasi esterilitat pràctica de les conteses teòriques a 
l’efecte. De la nostra banda, la tematització de l’asimetria en qüestió ha estat 
practicada a partir del conflicte (sí, conflicte) entre majoria democràtica i mi-
noria nacional, però és prou patent que el nostre plantejament pot ser aplicat 
a altres paràmetres de diferenciació.  

Ara, si parem atenció prioritària a la variable nacional, si més no d’en-
trada se seguirien dues prominents consideracions d’ordre pràctic, a partir 
de l’assumpció del principi. La primera prové de la constatació de l’enorme 
decalatge que hi sol haver entre, d’una banda, el llenguatge normatiu referit 
al subjecte polític i, de l’altra, el dinamisme històric d’aital subjecte pres ara 
genèricament i universal quant a la cosmovisió de matriu europea. I qui sol 
sortir-ne guanyant, d’aital decalatge, no sol ser el subjecte, sinó la norma, 
amb la tràgica contravenció d’un dels fonaments teòrics del liberalisme, a 
saber, que les lleis han de seguir-se de (per haver-se d’adequar a) les voluntats 
individuals, i no a l’inrevés. Per tant, només restablint amb tota la seva vigo-
ria aquest pilar de les societats liberals, ja durem la discussió sobre el subjecte 
polític al terreny que li és propi: la història, la contingència, la mudabilitat. 

Nogensmenys, i aquí introduïm la segona consideració, el principal obs-
tacle per al mencionat restabliment el constitueixen els curadors de la norma 
i el seu compliment, això és, els estats i tot el seu aparell burocraticocoercitiu, 
per aprofitar la imatge weberiana. I la raó és òbvia: són ells els qui –lògica-
ment– treuen un profit més gran del vigent statu quo de caire tensegrític (cf. 
supra); un statu quo que penalitza fortament les minories “nacionals” i que 
endemés ho fa –i aquesta fora de fet la dada decisiva– sense cap raó conclusiva, 
sense que hom pugui deduir de cap norma comunament acceptada (o diàfana 
per a la raó pràctica), que els membres d’aitals minories que desitgin la pleni-
tud política han de sofrir una sempiterna frustració fins sent majoritaris dins 
la minoria (i aquí descomptem el cas, ja analitzat també, d’aquella generació 
o generacions que lliurement comprometen el seu futur en aquest sentit). 

Tot comptat i debatut, doncs, ens trobaríem davant l’enèsima versió de la 
infausta malaurança nostra: el principal enemic de la filosofia política és... la 
mateixa política, per defecte ben poc permeable –quan no obertament con-
trària– a les eventuals troballes teòriques que amb penes i treballs aconseguim 
d’assolir. Una dissort que es manifesta de manera directament proporcional 
a la voluntat de cancel·lar la dimensió estrictament filosòfica de qüestions 
que poblen l’exercici de la política i que, en ocasions, com ara quant al cas del 
subjecte polític, és altíssima. De la nostra banda hem intentat contrarestar, 
amb humilitat i tot l’enginy de què hem arribat a disposar, aquest pervers 
destí que l’statu quo depara a la nostra matèria, per bé que som plenament 
conscients que en el camí de reeixir-hi mancaria encara no poca labor, en 
particular quant a l’articulació pràctica o institucional de l’aplicació del prin-
cipi, una tasca que ens comprometem a desplegar en futurs escrits; ara com 
ara, emperò, confiem almenys haver-hi posat els fonaments necessaris. 
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the Aula Magna of the Faculty of Philosophy from the University of Barcelona on No-
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Reason (Edicions de la Universitat de Barcelona, 2024). The article provides details of his 
life and his work and shows the unanimous recognition of his human and professional 
value.

Keywords: Miquel Montserrat Capella, Kritik der reinen Vernunft, german idealism, 
biotechnology.

[Josep Monserrat]

Aquest acte d’homenatge i record a Miquel Montserrat Capella està guiat 
per l’amistat i fet amb la companyia de la família. Us donem la benvinguda 
a la Universitat de Barcelona, universitat que ha tingut l’honor de comptar 
amb en Miquel entre els seus professors. També vull donar-vos la benvin-
guda en nom de la degana de la facultat, del director del Departament de 
Filosofia i del president de la Societat Catalana de Filosofia, que ens acom-
panyen.

L’acte el conduirà el professor Andreu Grau. Anirem incorporant-hi tres 
peces a la guitarra, tres peces molt apreciades pel Miquel. En Miquel esti-
mava molt la música i era un gran guitarrista. La primera peça és del mestre 
Emili Pujol (1886-1980), reconegut intèrpret de guitarra, mestre i composi-
tor. Els darrers anys, en Miquel es va interessar molt per la seva obra. Escolta-
rem dues peces interpretades per Yannik Lopes en el seu disc Tribute to Emili 
Pujol de 2020. Yannick Lopes, guitarrista professional i amic d’en Miquel, 
no pot ser avui aquí tocant aquestes peces, com hauria volgut, però tenim 
la seva interpretació. La primera peça es titula «Barcarolle» i és de 1962. La 
segona peça, també d’Emili Pujol i també interpretada per Yannik Lopes, es 
titula «Impromptu»; és de 1929 i la dedicà a la seva mare.

Per acabar l’acte, escoltarem una cançó titulada «The Last Rose of Sum-
mer». Inspirada en un poema de Thomas Moore de 1805, dos anys després fou 
musicat per John Andrew Stevenson i esdevingué una peça del repertori tradi-
cional irlandès. La peça que escoltarem és una adaptació a guitarra per Maria 
Linnemann, que interpretà el juny de 2023 i es pot trobar a la xarxa. Aquesta 
és l’última peça que en Miquel va poder tocar fins que ja no va ser-ne capaç.

[Andreu Grau]

Després de les paraules de benvinguda a càrrec del vicerector de la Uni-
versitat de Barcelona i catedràtic de la Facultat de Filosofia, Josep Monserrat, 
i de l’audició de la primera peça musical, encetem el breu recorregut que 
hem plantejat per homenatjar en Miquel. Miquel Montserrat va començar 
la carrera de Filosofia el 1977; per mostrar-nos un perfil més ampli de la 
seva vida com a estudiant, comptem amb el professor Josep Cortés, que fou 
company seu des de l’escola primària.
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[Josep Cortés]

Els meus records del Miquel comencen quan teníem nou o deu anys i 
anàvem als jesuïtes de Casp: campaments a Viladrau, on vaig coincidir a la 
mateixa tenda amb el Tat, el seu germà, i excursions diverses amb l’agrupació 
de muntanyisme de l’escola. Però no va ser fins a COU, quan vàrem coin-
cidir a la mateixa classe de lletres, de les quals ell era un veritable militant, 
a diferència meva, que venia de fer el batxillerat de ciències. Compromès 
políticament, ell i algun altre company ens donaven classes de marxisme. Era 
la primera vegada que sentia parlar de materialisme històric i dialèctic... Ell 
anava amb una jaqueta marró de pana i una cartera verda amb enganxines 
reclamant la llibertat d’expressió i una Catalunya lliure (el lema «Visca Cata-
lunya “400 grams”», per exemple, crec que el vaig aprendre d’ell). Tocant la 
guitarra i cantant amb tota l’energia «La gallineta ha dit que prou...» enamo-
rava les noies i era l’enveja dels nois.

El curs següent, 77-78, vam començar a estudiar tots dos filosofia, i allà 
va ser quan ens vam fer amics inseparables: estudiant a casa seva del carrer 
Sepúlveda, on vaig conèixer els seus pares i germanes (el germà, ja ho he dit, 
el coneixia de petit); llegint i emocionant-nos amb la dedicatòria d’un llibre 
sobre Escot Eriúgena, que ens havia recomanat en Fortuny: «Alla mia mare 
nel mio cuore», que repetíem sense descans...; compartint les nostres pri-
meres paraules en alemany: jo vaig començar a estudiar-ne abans al Goethe 
Institut, però ell em va avançar clarament de manera autodidacta; anant a 
les classes d’en Sales, on coincidiríem amb la Teresa, el Quim, la Carme,... 
estudiant Fichte, fins que el mestre es va cansar i ens va endinsar en el seu 
admirat Husserl; llegint durant un cap de setmana a casa seva de Valldoreix 
la Fenomenologia de l’esperit de Hegel, amb la Virgínia, que, com a bona 
científica, ens ho qüestionava gairebé tot: de fet, crec que no vàrem passar 
de la primera pàgina...; escoltant música a casa meva, on fèiem audicions 
que duraven tota la tarda de dissabte: recordo, especialment, un dia que vam 
escoltar extasiats el Rèquiem de Mozart i al vespre vàrem anar a veure la pel·
lícula Teorema de Passolini, en què la música de fons era també el Rèquiem! 
També recordo haver anat a veure junts Romeu i Julieta de Zefirelli i sortir 
recitant els versos del Mercuccio...

Arribaven les vacances i jo em tallava la barba i trencava amb la meva 
imatge d’intel·lectual, i ell, en canvi, seguia llegint i estudiant, sovint al 
Muntanyà. Va ser la primera persona que em va parlar de Kavafis, del surre-
alisme i de De Chirico, que durant una època el van captivar, de l’esgrima i 
de l’esperant.

Després, en acabar la carrera, me’n vaig anar a la mili, i ell, molt més va-
lent, es va fer objector. Va venir amb la Virgínia al nostre casament i a sopar 
a casa amb altres amics de la facultat, però, en algun moment, ens vam deixar 
de veure tan sovint. Sabia de la seva vida, de la seva anada a Amèrica, del 
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naixement del Víctor i de la promesa que va fer a la Virgínia de portar-lo a 
l’escola suïssa. Gràcies a això, va conèixer la Sílvia, la mestra de qui es va ena-
morar i amb qui va tenir dos fills més, la Joana, que feia dansa a prop de casa 
meva i on el vaig veure per darrera vegada, i el Quim, el petit de la família.

El dia del comiat vaig pensar que el Miquel no només havia deixat una 
gran petjada en l’àmbit de la filosofia, traduint al català la Crítica de la raó 
pura, que havíem llegit amb el nostre benvolgut Jordi Sales, o amb la seva 
magnífica tesi, a la lectura i defensa de la qual vaig tenir la sort de poder as-
sistir. No, la seva petjada més important havia estat indubtablement l’amor 
a les seves parelles, als seus fills, pares, germans, familiars i tots els amics i 
amigues que sempre el recordarem amb aquells bonics i espurnejants ulls 
blaus i aquell sincer i dolç somriure.

[Andreu Grau]

Josep Cortés ens acaba de dir que li fascinava l’esgrima. Justament, la 
meva amistat amb el Miquel va començar a les classes d’esgrima que vam 
rebre a l’àrea d’esports de la Universitat de Barcelona. Ell feia tercer de filo-
sofia, i jo, primer. Ens entrenava un comandant d’infanteria que havia estat 
olímpic de pentatló militar a Estocolm. 

En Miquel i jo vam ser els únics que ens vam decidir pel sabre: les noies, 
llavors, només podien fer floret, i els que es van inclinar per l’espasa venien 
de les –diguem-ho entre cometes– «carreres útils». Llevat del nostre mestre, 
no recordo d’haver lluitat –dimarts, dijous i dissabtes– amb algú altre que 
no fos en Miquel. 

La seva art, finesa i ordre en el domini del sabre –veure’l era presenciar 
la viva reencarnació d’Errol Flynn– contrastaven amb la meva estultícia i 
manca de disciplina en les posicions reglamentàries.

Tots dos, en desaparèixer aquest esport de la universitat, vam acabar en 
clubs diferents. Més d’una vegada, en entrar o en sortir de fer classe, ja de 
professors en aquest quart pis del nou edifici de la facultat de filosofia, haví-
em recordat aquells moments. 

Sempre em quedarà saber si el fet de ser els únics que van tendir cap al 
sabre estava relacionat amb el fet de ser nosaltres dos els únics estudiants de 
filosofia; però en els interrogants dels seus escrits, he cregut veure la doble 
acció que tenia el sabre al contrari del floret i de l’espasa: no només punxa, 
sinó que talla. Llegeixo d’en Miquel:

On hem de localitzar el lloc de la filosofia? Les metàfores de la divisió de 
cultures, de la separació de mons i llenguatges de les ciències i les humanitats, 
no resulten gens innocents en relació amb aquesta pregunta. [Aquí, el Miquel 
punxava.] Per molt que es pretengui el contrari, la filosofia no se sent ben 
representada en l’esquema de la divisió de cultures, esquema que implica as-
sumir la parcel·lació inapel·lable del saber i la situació de la reflexió filosòfica 
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en un costat de la forquilla. [I aquí, tallava.] Però acceptar aquesta situació 
equival a liquidar la seva aspiració reflexiva genuïna i en con- seqüència, 
des del seu punt de vista, també a fer impossible la conciliació de les dues 
cultures.1

D’aquesta vida d’estudiant universitari i del seu bon fer com a professor 
de filosofia d’ensenyament secundari, ens en continuarà parlant la professora 
Teresa Solé. 

[Teresa Solé]

El primer que vull dir és que em sap molt de greu la pèrdua del Miquel, 
que ha marxat abans d’hora. 

Amb en Miquel vam ser companys de facultat. Érem quatre gats, a la 
facultat de filosofia, i de vista ens coneixíem més o menys tots. Diversos fac-
tors feien que ens relacionéssim més amb uns que amb uns altres, com ara la 
sintonia que podia sorgir per afinitats i interessos compartits, així com també 
pels continguts de les assignatures i les figures dels professors, que ocasiona-
ven llargues i profundíssimes converses als passadissos i al bar. 

Pel que recordo –i d’això ja fa més de 40 anys–, érem individus, però rara 
vegada anàvem sols; cadascú tenia el seu petit grup. En el cas del Miquel, 
formava amb en Josep Cortés un duo inseparable... Tots dos formats als 
jesuïtes de Casp –poca broma–, tan diferents de caràcter, en Josep molt més 
xerraire, en Miquel, amb els seus ulls blaus i els seus rínxols inconfusibles, 
en tot moment un gentleman... Vam començar essent companys, i aviat vam 
esdevenir amics –per sort, en poc temps els petits grups es van anar ampliant.

L’aleshores facultat de filosofia i ciències de l’educció tenia la seu a Pe-
dralbes, per sota de la de física i química; entre ambdues, un descampat i 
una zona d’aparcament. Construïda als anys setanta, estava formada per un 
conjunt d’edificis entre els quals destacaven tres torres. 

En aquella època, la llicenciatura constava de cinc cursos; el primer era 
comú a filosofia, psicologia i pedagogia, i les classes es feien en uns aularis 
que anomenàvem ovnis; a partir de segon, passàvem a la torre corresponent a 
l’especialitat escollida. Els dos cursos següents triàvem cinc assignatures entre 
vuit de possibles, i els dos darrers cursos, l’anomenat segon cicle, l’opciona-
litat era total entre gairebé una vintena d’assignatures, de tal manera que a 
quart coincidíem amb estudiants de cinquè, i a cinquè, amb estudiants de 
quart fent cinc assignatures cada curs. 

La torre de filosofia tenia cinc pisos, ocupats cadascun per un departa-
ment, i a la planta baixa hi havia tres aules relativament grans, on es feien les 

1.	 «La revolució de les biociències. Una perspectiva crítica», Anuari de la Societat Catalana 
de Filosofia, XVIII, 2007, p. 158.
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classes de primer cicle, i algunes de segon cicle que atreien més alumnes, com 
ara els cursos dels doctors Valverde o Valls. 

Si la memòria no em falla, al primer pis hi havia el departament de fi-
losofia pràctica; al segon, el de metafísica; història de la filosofia, al tercer; 
antropologia, al quart; i lògica, al cinquè. A cada pis, a més dels despatxos 
dels professors, hi havia una aula amb una gran taula semicircular, amb buit 
central per fer classes en format de seminari. 

De fet, amb en Miquel i en Josep, a les classes només vaig coincidir un 
curs, el 80-81, que era el meu darrer curs. Però, per una d’aquelles casuali-
tats de la vida, tots tres vam triar les mateixes assignatures, que van ser les 
següents: «Imatge i coneixement», amb el Dr. Jordi Sales; «Edat medieval: 
vida i filosofia», amb el Dr. Francesc Fortuny; «Hegel. Introducció a la seva 
lectura», amb el Dr. Ramon Valls; «La filosofia política de Locke», amb el 
Dr. Agustín González; i «Crítica transcendental i ontologia fonamental», 
amb el Dr. Francesc Canals.

No em puc estar d’esmentar allò que tantes persones ens havien dit: «No 
marxeu de la facultat sense haver assistit a un curs del Dr. Canals». El Dr. 
Francesc Canals vivia amb passió la seva feina, i coneixia el currículum dels 
seus alumnes... Tant és així, que gosaria dir que aquell curs el va plantejar 
per tal que, a tots els estudiants que havíem estat «contaminats» per la lectura 
de Kant que feia el Dr. Jordi Sales, se’ns obrissin els ulls i ens adonéssim que 
la veritat es trobava en el que havien dit Aristòtil i sant Tomàs. Això potser 
no ho va aconseguir, però en tot cas el curs ens va proporcionar una bona 
immersió en l’obra d’Aristòtil. Aquell any 1981 va ser el del cop d’Estat de 
Tejero i el de la tramitació de la llei del divorci... i en algun moment vam 
poder presenciar, amb estupefacció i tapant-nos la boca amb una mà, com el 
Dr. Canals, tot augurant grans desgràcies si es perdien les essències, colpejava 
la taula, ara no sabria dir si amb els palmells de la mà o amb un volum de la 
Summa Theologica...

Ens vam fer un tip d’estudiar, els anys de facultat, però també és cert que 
rèiem molt. I després vam continuar estudiant sota el mestratge de Jordi 
Sales, que va esdevenir alguna cosa així com el cap de la tribu d’un grup de 
doctorands que ens reuníem de tant en tant per compartir progressos i difi-
cultats en les investigacions respectives. La tribu «De Tales a Sales». 

En Miquel va passar uns anys als Estats Units, aprofitant la beca conce-
dida a la seva companya Virgínia. «Veig més sovint en Miquel que els que 
sou per aquí...», ens deia Jordi Sales. La capacitat de treball del Miquel era 
immensa, i el seu rigor intel·lectual, extraordinari.

Va presentar la seva tesi doctoral, L’idealisme i la lògica transcendental. Re-
cerca preliminar, el 1995; va néixer en Víctor Montserrat Stiefel; van arribar 
els moments duríssims de la malaltia i el traspàs de la Virgínia...

Dos petits apunts del tarannà d’en Miquel: la prohibició del tabac als 
espais públics als Estats Units es va produir durant la seva estada. La meva 
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pregunta de com es vivia el fet, i de com el vivia ell, que fumava, va tenir una 
resposta ben flegmàtica: «no passa res; la gent fuma a casa; és un vici privat». 
D’altra banda, uns anys més tard, i tot xerrant després d’una presentació a 
la Societat Catalana de Filosofia, em va explicar, absolutament indignat, que 
havia esmerçat tota una tarda per fer el duplicat d’unes claus. Una pèrdua de 
temps del tot inadmissible, causada per la ineficàcia d’algú que pretenia ser 
un professional...

La darrera vegada que vaig parlar amb en Miquel va ser el dijous 26 
d’abril del 2018, casualment festa de Sant Isidor, que celebràvem sense 
classes els anys d’universitat. La trobada es va produir per un motiu con-
cret: jo aquell any vaig tenir a l’institut, per primera i única vegada, una 
alumna de pràctiques del màster de secundària, l’Alba Morán Córdoba, i 
va resultar que, a la facultat de filosofia, el seu tutor, de qui va fer grans 
elogis, era en Miquel Montserrat. En Miquel! La meva sorpresa va ser ma-
júscula. Aviat ens vam posar en contacte per correu i vam acordar que ens 
havíem de veure.

A la plaça del mercat del Putxet, aprofitant que ell acompanyava el seu fill 
Quim a una activitat extraescolar d’arts marcials i l’esperava fins que sortia, 
en Miquel em va posar al dia d’aspectes de la seva vida: el seu fill Víctor i 
l’escola suïssa, i la Sílvia; i més de la Sílvia, i com d’aquesta nova relació ha-
vien nascut la Joana i el Quim... tot explicat amb un gran somriure d’orella 
a orella.

Pel que fa a la feina, no en tenia prou amb les classes a l’institut i les no-
tasses que treien els seus alumnes a les PAU; també feia classes a la Universi-
tat de Barcelona i, a més, era tutor del màster de secundària. 

«Miquel, d’on treus tant de temps i tanta energia», li deia jo, que arri-
bava a casa absolutament esgotada i ja esperava amb candeletes el dia de la 
jubilació... 

«Espera, espera, que encara tinc una altra cosa entre mans: ni més ni 
menys que la traducció al català de la Crítica de la raó pura...». L’havien en-
grescat, i ell s’hi havia engrescat, tot i sabent que seria un treball d’anys. I el 
va dur a terme. Aquesta traducció ha estat la seva darrera gran contribució a 
l’Acadèmia i al país. 

Aquest passat mes d’abril es va presentar l’obra, quan en Miquel ja feia 
uns mesos que estava malalt. La seva vida va arribar a port el passat 4 de juny. 

En Miquel era practicant d’esgrima, disciplina que requereix i aprofun-
deix diverses qualitats: elegància, concentració, rapidesa de reflexos, preci-
sió... Tot revisant els seus articles i traduccions publicats en quatre Anuaris 
de la SCF (1995, 2001, 2007 i 2015) i les seves intervencions als Col·loquis 
de Vic (de 2004 i 2005), que m’han deixat literalment bocabadada, se m’ha 
fet present la destresa d’un Miquel filòsof i tirador de sabre, a qui és fàcil con-
fegir argumentacions de filigrana... amb un domini prodigiós de l’alemany i 
una expressió plena de subtileses en català.



290

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Diversos autors

I més enllà de l’obra, també la persona. De ment germànica i tracte afa-
ble, gens pagat de si mateix, tot i conscient de la seva vàlua, amb el somriure 
sempre a punt i una conversa en tot moment interessant, no exempta d’iro-
nia fina... Recordaré en Miquel tota la vida amb molt d’afecte. 

[Andreu Grau]

No sé si parlar de vides paral·leles o, millor, de coincidència...
El Miquel i jo vam coincidir en l’esport, la carrera i la doble docència com 

a professors de secundària de filosofia i com a professors associats en aquesta 
facultat de filosofia de la Universitat de Barcelona, tenint una presència ac-
tiva, especialment, en el màster de formació del professorat de secundària. 

Però, tristament, vam coincidir també en desgràcies: ambdós vam perdre 
les cònjuges a causa de la mateixa malaltia i ambdós, després, també la vam 
patir en pròpia carn. 

El Miquel no deixava de preguntar a la nostra companya Lluïsa Sánchez 
pel meu estat en els moments més complicats de la meva malaltia; i va resul-
tar que, mentre jo em recuperava, ell emmalaltia.

En les seves investigacions sobre la biotecnologia i les biociències, Miquel 
Montserrat havia reflexionat sobre la salut i la malaltia, no amagant, com li 
era propi, un cert to crític. Llegim:

En un món sense patologies, què significaria estar sa? La resposta és ben 
simple: res de res. La salut i la malaltia haurien de passar, totes dues, soli-
dàriament, a millor vida. La serietat del repte de la condició humana actual 
que suposa la biotecnologia apareix des d’aquesta perspectiva amb tot el seu 
relleu i tota la seva transcendència. Ja que no es veu gens clar què resta de 
l’ésser humà si, per dir-ho d’alguna manera, li sostraiem la quota de salut i 
malaltia en el sentit ampli que he acordat a aquests conceptes. [...] La hipò-
tesi de la fi de la salut sembla contenir com a últim avís que la biotecnologia 
no està capacitada per a distingir entre el que la salut o el benestar és des del 
punt de vista de l’existència humana i el que és des del punt de vista del desig 
o l’aspiració humana –o, dit d’una altra manera, que la biotecnologia de la 
salut no pot evitar confondre realitat i ficció.2

Interessat per la història i pel desenvolupament de les ciències, no només ho 
va mostrar en les investigacions que ha assenyalat la Teresa Solé a l’Anuari de la 
Societat Catalana de Filosofia i als Col·loquis de Vic, sinó també en la didàctica. 

En la «Setmana de la Ciència» que s’organitzava al seu institut, el Me-
néndez Pelayo, em va convidar per parlar sobre la ciència en Ramon Llull, 

2.	 Miquel Montserrat Capella, «La fi de la salut en l’era biotecnològica», Col·loquis de Vic 
IX: La salut, edició a cura de Josep Monserrat i Ignasi Roviró, Barcelona: Societat Cata-
lana de Filosofia, 2004, p. 92-93.
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perquè considerava que no era possible entendre la ciència moderna sense les 
aportacions, encertades o no, de l’època medieval.

Estudiant jo, com he dit, de primer, i ell, de tercer, quan sortíem de fer 
esgrima i ens dirigíem cap a la facultat, en Miquel em parlava d’un tema 
que a mi, particularment, en aquell moment, m’atreia: les seves lectures dels 
il·lustrats.

Miquel Montserrat ha fet profundes aportacions a aquest període de la 
història de la filosofia, sobretot, a la filosofia de Kant. En destaco la seva 
comunicació: «Naturalesa i identitat en l’ésser humà (Kant, 1171)» als Col·
loquis de Vic de 2005.

En Miquel també ens va demostrar les seves dots de traductor amb la ver-
sió catalana del llibre de Noburu Notomi: La unitat del Sofista de Plató. Però 
on han convergit aquesta habilitat per a la traducció i el seu coneixement de 
Kant ha estat en la traducció de La crítica de la raó pura, empresa de la qual 
ens parlaran, després d’escoltar la segona peça musical, el doctor Josep Mon-
serrat i el doctor Salvi Turró, membre de l’Institut d’Estudis Catalans i fins 
enguany professor titular de filosofia de la Universitat de Barcelona. 

[Josep Monserrat]

Miquel Montserrat es doctorà en Filosofia per la Universitat de Barce-
lona, amb la tesi L’idealisme i la lògica transcendental. Recerca preliminar, 
dirigida pel Dr. Jordi Sales i Coderch i defensada el 1995, després publicada 
parcialment com a llibre.3 Tant la tesi com el llibre ja mostraven qualitats 
que han resultat decisives en la seva trajectòria acadèmica: un excel·lent do-
mini de la llengua catalana, en tots els seus registres, un excel·lent domini 
de la llengua alemanya, un molt rigorós i detallat coneixement de Kant i 
de l’idealisme alemany, una curiositat viva, una intel·ligència afilada i una 
enorme capacitat de treball. El nostre tracte al llarg de tots aquests anys 
va començar aleshores, perquè jo m’encarregava de les publicacions de la 
Societat Catalana de Filosofia. Des de llavors, doncs, he pogut participar en 
l’edició de tots els seus textos.4

3.	 Miquel Montserrat Capella, L’idealisme i la lògica transcendental. Recerca preliminar, tesi 
doctoral dirigida per Jordi Sales i Coderch, Universitat de Barcelona, 1995 (resum de la 
tesi a l’Anuari de la Societat Catalana de Filosofia, VII (1995): 190-207; la primera part 
es va publicar com a llibre: Narratives de l’idealisme. Assaig sobre la historiografia filosòfica 
de l’idealisme, Barcelona: Societat Catalana de Filosofia / Institut d’Estudis Catalans, 
2002, ara en obert a l’Anuari de la Societat Catalana de Filosofia XIII (2001): 99-237); 
«La revolució de les biociències. Una perspectiva crítica», Anuari de la Societat Catalana 
de Filosofia, XVIII, 2007, p. 158.

4.	 Excepte en aquells de contingut narratiu, que jo desconeixia que existien fins fa poc: 
vegeu Magí Canut [Miquel Montserrat Capella], Pandemònia, Sitges: Editores del De-
sastre / Edicions Oblicuas, 2023.
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El currículum professional de Miquel Montserrat és fàcil de resumir, 
però no així la vida, que no es deixa cenyir en el seu cas per aquestes dades, 
vida de la qual ens han parlat Josep Cortés, Andreu Grau i Teresa Solé.5 Des-
prés dels dos anys d’estudis de doctorat, va fer una estada docent i de recerca 
a la Universitat de Yale (1989-1992), als Estats Units, on s’havia instal·lat 
amb la família amb la intenció de quedar-s’hi. De retorn a Catalunya, retorn 
forçat, es va reincorporar a la funció pública com a professor de filosofia de 
l’ensenyament secundari, on treballà fins que la malaltia el colpí. En Miquel 
va col·laborar amb la Universitat Oberta de Catalunya de 2005 a 2008, i 
el 2008 es va incorporar com a professor associat de la nostra facultat de 
filosofia, primer per impartir les assignatures de Teoria del Coneixement i, 
després, les assignatures curriculars de l’especialitat de Filosofia del Màster 
de Formació de Professorat de Secundària, docència que compaginà amb la 
docència a l’institut. 

La manera com en Miquel ha viscut l’exercici filosòfic ha estat, de sem-
pre, un compromís amb la filosofia. Un compromís amb la professió docent, 
és clar, però també un compromís amb l’estudi, la recerca i el compartir els 
resultats d’aquests estudis i recerca. Això és especialment meritori, i ho vull 
subratllar, perquè tota aquesta dedicació l’ha feta de més a més, no des d’una 
posició professional que li ho permetés (o que formés part de les seves obli-
gacions), sinó des d’una posició professional, la de professor de secundària, 
que, al contrari, ha anat veient com els responsables del sistema educatiu han 
anat bandejant el seu fer, i fins i tot han arribat a considerar contraproduent, 
qualsevol dedicació a l’estudi o la recerca que no fos l’estrictament didàctica. 
En Miquel ha treballat a contracorrent d’un sistema educatiu que s’ha anat 
degradant progressivament.

Hi ha dues línies principals a les quals Miquel Montserrat ha prestat 
atenció (a part d’alguna excursió més o menys puntual en una tercera línia 
més miscel·lània). Aquests dos temes principals són, d’una banda, la relació 
filosofia-biologia-ciència-medicina i, de l’altra, els estudis kantians.

Després de la primera etapa dels estudis kantians que ja he comentat amb 
la tesi i el llibre, en Miquel va decidir treballar un camp que aleshores s’estava 
desplegant i que el preocupava especialment, el de la biotecnologia i els seus 
efectes en la medicina i en la filosofia (especialment en l’àmbit de l’ètica i 
l’antropologia), un àmbit del qual ens ha parlat el professor Andreu Grau.6

5.	 També ho ha fet Oriol Pérez Treviño durant l’acte celebrat a Manresa el 12 de novem-
bre de 2024 en un dels actes del cicle Cosmògraf dedicat al tricentenari de Kant i abans 
i en l’article titulat «La noblesa d’esperit de Miquel Montserrat Capella» a la revista No 
solo cine el 6 de juny de 2024.

6.	 Miquel Montserrat Capella, «La fi de la salut en l’era biotecnològica», Col·loquis de Vic 
IX (2004): La salut, edició a cura de Josep Monserrat i Ignasi Roviró, 2005: 85-93; «La 
Revolució de les biociències. Una perspectiva crítica», Anuari de la Societat Catalana de 
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A més d’aquesta línia, hi ha altres treballs publicats amb temàtiques dife-
rents, però que tenen en comú que són el resultat del seu compromís profes-
sional amb la filosofia dins i fora de les aules, com a professor i també com 
a record i homenatge al seus mestres.7 Per completar aquesta segona línia de 
treballs de servei a l’ofici, com a resultat aquells anys de la seva incorporació 
a la nostra facultat i al grup de recerca eidos, del qual ha estat sempre mem-
bre, Miquel Montserrat va traduir durant l’any 2010 el llibre del professor 
Noburu Notomi, La unitat del Sofista de Plató, publicat finalment aquest 
mateix any 2024.8

Però Kant, i el repte de la Crítica, seguien allí. L’any 2005, en una col·
laboració als Col·loquis de Vic, Miquel Montserrat va presentar un treball 
titulat «Naturalesa i identitat en l’ésser humà».9 Són vint pàgines amb un 
excel·lent, detallat i contextualitzat estudi de l’escrit de Kant de 1771, Sobre 
les diferències essencials entre l’estructura dels animals i la dels homes, una res-
senya que Kant va fer de la traducció alemanya d’un discurs de l’anatomista 
milanès Pietro Moscati en plena «dècada silenciosa». L’anàlisi que fa en Mi-

Filosofia, XVIII (2007): 109-58; podem afegir a aquesta línia el capítol «Les divisions 
del saber i el paper de la filosofia», a Lectures de Filosofia. Homenatge al professor Jordi 
Sales, edició de Josep Monserrat i Joan Albert Vicens, Barcelona: Barcelonesa d’Edicions, 
2004, p. 183-200. Allí, tot i enfilar-se a una caracterització genial dels sabers i el paper 
de la filosofia, acaba així: «És que els filòsofs hem oblidat o renunciat ja no a la filosofia, 
sinó a l’aspiració mateixa a la filosofia?»; vegeu també «Genètica i determinisme», Actes 
del Primer Congrés Català de Filosofia, Barcelona: Institut d’Estudis Catalans, 2011, p. 
103-116.

7.	 Voldria destacar el seu article «És el coneixement una creença vertadera justificada? In-
troducció i traducció al català de l’article d’Edmund Gettier», Enrahonar: an internati-
onal journal of theoretical and practical reason, 56 (2016): 113-121. Aquest text conté la 
traducció de l’article de Gettier de l’any 1963 a la revista Analysis, article que va marcar 
una època en l’epistemologia contemporània. Miquel en va fer una molt bona traducció 
al català i la va precedir d’una introducció destinada a contextualitzar-ne l’aportació i va 
afegir-hi una bibliografia selectiva. Aquest treball fou una seva aportació a l’assignatura 
«Teoria del Coneixement» que aleshores impartia al Grau de Filosofia. En Miquel va 
col·laborar també en l’elaboració de l’aleshores polèmic Reports de la recerca a Catalunya : 
1996-2002 : filosofia, treball dirigit per Jordi Sales i Coderch que, a més d’en Miquel, va 
comptar amb la col·laboració d’Ignasi Boada, de Josep Monserrat i de Mariona Sanfeliu 
(Barcelona: Institut d’Estudis Catalans, 2005, p. 1043-1114). En aquest apartat miscel·
lani, cal citar també l’escrit a propòsit de la reedició de Coneixement i situació que es va 
fer el 2014, amb motiu de la jubilació del professor Jordi Sales (vegeu Joan González 
Guardiola; Miquel Montserrat Capella; Xavier Ibáñez Puig; Joandomènec Ros i Arago-
nès; Jordi Ramírez Asencio, «El Mestratge de Jordi Sales», Anuari de la Societat Catalana 
de Filosofia, XXVI (2015): 135-152.

8.	 Noburu Notomi, La unitat del Sofista de Plató. Entre el sofista i el filòsof, Sabadell: Edici-
ons Enoanda, traducció de Miquel Montserrat Capella, amb una introducció de Mont-
serrat Crespín i edició de Josep Monserrat.

9.	 Col·loquis de Vic. X: La identitat, edició de Josep Monserrat i Ignasi Roviró, Barcelona: 
Societat Catalana de Filosofia, 2006, p. 47-67 [versió actualitzada a Josep Monserrat 
(ed.), Hermenèutica i modernitat, Barcelona: Barcelonesa d’Edicions, 2009, p. 159-174].
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quel d’aquest escrit de 1771 en mostra la importància en aquest punt concret 
i determina com a conclusió que la ressenya resulta un escrit propagandístic 
de les idees de Rousseau.

L’any 2015, Miquel Montserrat publicà una primera traducció d’un text 
kantià: «Immanuel Kant: Investigació sobre la distinció dels principis de la teo-
logia natural i de la moral», l’obra amb què Kant participà en el concurs que 
la Reial Acadèmia Prussiana de les Ciències havia convocat el 23 de juny de 
1761.10 El 2017 va publicar «El Prefaci A de la Crítica de la raó pura. Breu 
anàlisi i traducció del text»,11 traducció que ja pertanyia als treballs de tra-
ducció de la Crítica. Només havia calgut dir a en Miquel, a finals de 2016, 
que la qüestió editorial estava resolta (és a dir, que hi havia els recursos i el 
compromís d’una editorial de prestigi com és Edicions UB) perquè es posés a 
treballar immediatament i a dedicar tota l’atenció possible a traduir la Crítica 
de la raó pura. Em va posar només una condició: poder comptar amb el pro-
fessor Salvi Turró. Reunit l’equip, establert el procediment i compromesa 
l’edició, ha estat una feina d’anys de la qual parlarà el professor Turró i que 
he tingut la immensa sort de poder seguir molt de prop. He pogut ser pre-
sent en un exercici de recreació filosòfica del qual anava rebent informació 
puntual i en veia els resultats provisionals cada semestre. La malaltia va arri-
bar amb la feina principal, la traducció de la Crítica, enllestida i lliurada i, a 
més, amb un capítol que en Miquel redactà per a un llibre col·lectiu que serà 
publicat ben aviat.12 Vaig sumar-me als treballs pendents del procés d’edició 
per enllestir, amb l’ajuda de Salvi Turró i d’Edicions de la Universitat de 
Barcelona, el que en Miquel hauria fet millor. Pensar què hauria fet en Mi-
quel m’era el criteri decisiu. En Miquel va somriure quan va tenir a les mans 
el primer exemplar sortit de la impremta. No ens va poder acompanyar en 
aquesta sala, en la primera presentació que vàrem fer el 5 d’abril, perquè era 
a l’hospital, però sí que va poder assistir el divendres 12 d’abril, acompanyat 
per la família, a l’acte públic que es va fer a l’Ateneu Barcelonès i a l’acte 
privat que vàrem preparar amb les responsables d’Edicions de la Universitat 
de Barcelona. De tota aquella tarda, en queda també un reportatge gràfic 
molt emotiu i l’aplaudiment que li dedicà la sala més gran de l’Ateneu plena.

La primera coneixença que vaig tenir d’en Miquel va ser, de ben jove, als 
actes i els grups d’estudi de la Societat Catalana de Filosofia promoguts per 
Jordi Sales; però fou sobretot en ocasió de tractar-lo per publicar el resum de 
la seva tesi a l’Anuari, i a partir d’aleshores ja de manera continuada amb la 

10.	 Anuari de la Societat Catalana de Filosofia, XXVI, (2015): p. 57-85.
11.	 Miscel·lània Josep Monserrat, Vilafranca: Scialare, 2017, p. 39-50.
12.	 Miquel Montserrat Capella, «Els prefacis A i B de la Crítica de la raó pura. Una anàlisi 

comparativa», dins d’Àlex Mumbrú Mora i Josep M. Sánchez de León Serrano (ed.), 
El Fènix de la modernitat. Escrits en homenatge a Salvi Turró, Barcelona: Edicions de la 
Universitat de Barcelona: 2024, p. 41-64.
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publicació dels seus escrits, que sempre l’he tingut d’exemple. Haver-me’n 
pogut considerar amic, a partir del nostre comerç filosòfic comú, ha estat 
dels regals generosos que donen sentit a la vida.

[Salvi Turró]

Els meus primers records de Miquel Montserrat es remunten al primer o 
segon de la meva incorporació a la facultat de filosofia (1992-1993). Francesc 
Pereña em comentà una tesi doctoral recentment llegida sobre l’idealisme 
alemany, i poc després m’arribà a les mans la seva impressió com a separata 
de l’Anuari de la Societat Catalana de Filosofia sota el títol de Les narratives 
de l’idealisme. Em va semblar un treball molt consistent i madur, rellevant 
tant pel bon coneixement de les fonts com per la suggestiva interpretació 
que proposava d’aquell moviment filosòfic. Sense conèixer-ne personalment 
l’autor, ja vaig concloure que es tractava d’un excel·lent investigador i d’un 
pensador reflexiu.

Temps després, en ocasió dels Col·loquis de Vic dedicats a la salut (2004), 
vaig fer coneixença personal amb en Miquel. La seva ponència («La fi de la 
salut en l’era biotecnològica») em va sorprendre per la precisió conceptual 
de l’aportació, per la perspicàcia analítica en exposar les conseqüències a què 
condueix una societat de prevenció i medicació creixents, així com per l’ele-
gant ironia que traspuava la seva prosa perspicaç. Des de llavors vam mante-
nir un seguiment mutu dels nostres treballs a través de diverses coincidències 
en actes de la Societat Catalana de Filosofia.

Tanmateix, el meu coneixement més continuat del Miquel es va produir 
a partir del 2016. La tardor d’aquell any, de mutu acord i sota l’impuls de 
Josep Monserrat, acceptàrem la proposta d’emprendre la traducció catalana 
de la Kritik der reinen Vernunft de Kant per a les Edicions de la Universitat 
de Barcelona, ell com a part fonamental del projecte en tant que traductor, jo 
com a introductor i revisor de la traducció. Una tasca com aquesta, realitzada 
al llarg de gairebé vuit anys, al llarg de les freqüents trobades de discussió dels 
materials que en Miquel m’anava subministrant puntualment, em permeté 
conèixer de més prop i amb més pregonesa les qualitats intel·lectuals i huma-
nes del Miquel. Les resumiria en dues veritables virtuts.

D’una banda, la il·lusió, gairebé passió, per la filosofia tant en el seu ves-
sant d’investigació com de docència. Sense aquesta qualitat, no crec que sigui 
possible un acostament seriós ni un treball sostingut en la nostra disciplina, 
i menys encara emprendre una tasca com aquella traducció; tasca que, con-
siderada des dels estàndards dels barems i indexacions dels nostres curri-
cula acadèmics, poca puntuació ens reportaria. En Miquel sabé prescindir 
d’aquests interessos pragmàtics per dedicar-se íntegrament ‒fins i tot, com 
em consta per les nostres converses, amb perjudici del temps dedicat a la 
família‒ a la feina de la traducció.
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D’altra banda, en Miquel no sols treballava, sinó que treballava bé en 
filosofia; i així, atès el seu bon coneixement de la filosofia clàssica alemanya, 
pogué dur a terme l’excel·lent traducció de l’obra kantiana de què avui gau-
dim. En un temps com el nostre, que sovint es perd en retòriques, relats i pa-
raules cada cop més buides, trobar una persona dedicada seriosament a allò 
que Hegel anomenava el «dur treball del concepte» és estrany i enormement 
gratificant. Ha estat un plaer col·laborar amb ell.

El darrer cop que vaig veure i parlar amb el Miquel va ser en l’acte del 
tercer centenari de Kant realitzat en l’Ateneu Barcelonès el passat 12 d’abril, 
en què presentàrem també l’edició de la traducció catalana de la Crítica de 
la raó pura. En l’estat delicat de salut en què ja es trobava va ser per a ell una 
alegria, i així ens ho manifestà, poder veure imprès i tenir a les mans el fruit 
dels vuit anys de treball. La feina no havia estat en va, i els estudiosos i alum-
nes del país podran gaudir a partir d’ara de la seva bona traducció: gràcies a 
ella, Kant parla definitivament en català. 

[Andreu Grau]

Amb aquesta aportació del professor Salvi Turró i la darrera peça mu-
sical que escoltarem tot seguit, cloem l’acte d’homenatge al nostre amic i 
company Miquel Montserrat. Moltes gràcies a la família, als amics i als com-
panys, que ens heu permès de constatar, en aquest acte, que el record d’en 
Miquel sempre romandrà viu en el nostre pensament i en el nostre cor.
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SESSIÓ SOBRE EL TRICENTENARI DEL 
NAIXEMENT D’IMMANUEL KANT I 

PRESENTACIÓ DE LA TRADUCCIÓ DE LA 
CRÍTICA DE LA RAÓ PURA AL CATALÀ

En ocasió del tercer centenari del naixement d’Immanuel Kant (1724-
1804) i en motiu de la publicació de l’edició en català de la Crítica de la raó 
pura, a càrrec de l’editorial Edicions de la Universitat de Barcelona, amb tra-
ducció i notes del nostre consoci Miquel Montserrat i Capella, traspassat el 
4 de juny passat, la Societat Catalana de Filosofia, filial de l’Institut d’Estudis 
Catalans, va organitzar una sessió acadèmica el divendres 22 de novembre de 
2024, a la Sala Nicolau d’Olwer de l’Institut d’Estudis Catalans (carrer del 
Carme, 47 Barcelona), amb el programa següent: 

Primera part, 18.30 h 

Immanuel Kant, tres-cents anys després 

amb les intervencions de la professora Jèssica Jaques (Universitat Au-
tònoma de Barcelona) i del professor Josep Olesti (Universitat de Gi-
rona i membre de l’IEC). 

Segona part, 19.30 h 

Presentació de la Crítica de la raó pura 

amb la participació de Josep Monserrat (Universitat de Barcelona i 
Societat Catalana de Filosofia) i Salvi Turró (Universitat de Barcelona 
i membre de l’IEC).

A continuació, reproduïm la ponència que el Dr. Josep Olesti va exposar 
durant l’acte.  
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Kant. Tres-cents anys després

Josep Olesti i Vila

Universitat de Girona
Societat Catalana de Filosofia
josep.olesti@udg.edu

(1)

Vull començar celebrant que la Societat Catalana de Filosofia hagi volgut 
commemorar el tricentenari del naixement de Kant, i agrair que hagi tingut 
l’amabilitat de permetre’m de participar en l’acte. És un honor del qual no 
soc mereixedor (altres col·legues al país haurien pogut fer-ho tant o més bé 
que jo), i a l’altura del qual, en tot cas, espero poder atansar-me.

“Kant. Tres-cents anys després”, fa el tema de què se m’ha convidat 
a parlar. Em demanaré, doncs, quin sentit té, avui, continuar-lo llegint i 
pensant; fins a quin punt s’aguanta; o potser millor: fins a quin punt el que 
sembla que avui sabem pot ser més ben pensat gràcies a l’obra kantiana. 
Ho faré amb la mirada posada, sobretot, en la seva aportació especulativa, 
tot i que potser no és la que gaudeix de més actualitat, perquè els darrers 
anys bona part dels estudis i de les referències a l’obra kantiana es mo-
uen en l’àmbit de la filosofia pràctica (sovint per a denunciar-hi racismes, 
masclismes, i similars; permeteu-me només, tangencialment, fer un apunt 
sobre això: la major part de les vegades, aquests retrets provenen de no 
haver sabut, o no haver volgut, distingir entre l’home Kant i la filosofia 
kantiana; que Kant pugui haver estat víctima de prejudicis racials, o hete-
ropatriarcals, o d’altres, pot tenir un interès biogràfic, però no filosòfic; la 
qüestió filosòficament rellevant és si la seva filosofia és víctima d’aquests 
prejudicis, o encara pitjor, si els alimenta: a mi em sembla que no; més 
aviat al contrari: el moll de la filosofia moral kantiana ens proporciona un 
blindatge poderós per fer-hi front).

Quin sentit té, doncs, continuar llegint la filosofia teòrica de Kant 300 
anys després del seu naixement, en un món que les ciències, especialment la 
física, estan descrivint d’una manera molt diferent d’aquella com el descrivia 
allò que el segle xviii denominava encara filosofia natural? Què ens pot dir, 
més o menys cent anys després de les aportacions d’Einstein o de Heisen-
berg, un home que es mirava el món amb les ulleres de Newton? I pel que fa 
a les preguntes metafísiques, les que es demanen pel desllorigador últim de 
la realitat, les que eren a l’origen dels paralogismes, les antinòmies i les fal·
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làcies sobre la divinitat, certament hi continuen sent. Però la impossibilitat 
de resoldre-les, també. Llavors, altre cop: per què Kant?

La meva resposta passa per reconèixer que la filosofia kantiana prova de 
fer justícia, al mateix temps, a una exigència i a una decepció.

Una exigència: el kantisme expressa un compromís inequívoc amb la ra-
cionalitat i amb l’aspiració al coneixement que aquesta representa. Estem 
fets de tal manera que no podem sinó demanar-nos el perquè de les coses, 
i resulta que la dinàmica intel·lectual a què aquesta pregunta ens aboca és 
indeturable. La filosofia kantiana, ella mateixa resultat d’aquesta dinàmica, 
ens diu que aquesta exigència de coneixement és, en alguna mesura, satisfe-
ta, perquè en efecte cada vegada sabem més coses. Kant no té cap dubte del 
valor de la ciència del seu temps (i no en tindria tampoc cap sobre el de la 
ciència del nostre). De coneixement del món, en tenim. Un coneixement, 
certament, limitat a l’experiència (i, si voleu, a les seves condicions de pos-
sibilitat), però que, en aquesta esfera, és incontestable. Això allunya Kant 
d’aliances forçades, per no dir espúries, amb determinades posteritats filosò-
fiques postmodernes.

Però, al costat d’aquesta exigència, una decepció (i això allunya Kant 
d’unes altres posteritats, aquest cop de matriu positivista): no ja la decepció 
de no poder accedir al metaempíric, sinó la que resulta de sospitar que, fins i 
tot en l’ordre empíric, pugui passar que allò que trobem no coincideixi amb 
allò que racionalment esperàvem trobar. La possibilitat inquietant, però no 
descartable, que la naturalesa no confirmi les expectatives racionals que ens 
en fem. Que el món que ens és empíricament accessible no sigui completa-
ment transparent per a nosaltres i que, per dir-ho amb un adjectiu kantià, no 
ens sigui favorable (günstig).

Em permetreu que faci una mica de volta per explicar-ho.

(2)

Una de les distincions més rellevants de la filosofia teòrica de Kant és la 
que estableix entre les representacions a priori constitutives de l’experiència 
i les que només són regulatives. Les primeres són, com tots sabeu, l’espai, el 
temps i les categories. Que l’espai, el temps i les categories siguin a priori signi-
fica que són nocions tan bàsiques que no es poden explicar a partir del nostre 
tracte amb les coses, sinó que el determinen per endavant; que siguin constitu-
tives de l’experiència vol dir no només que hi són sempre, sinó que ni tan sols 
podem pensar que no hi siguin. No ens és possible tenir l’experiència de cap 
cosa sense situar-la en algun lloc i en algun moment, és a dir, sense situar-la 
relativament a l’experiència de les altres coses que l’envolten i de les que la pre-
cedeixen, que això és el que vol dir situar-la en el teixit espaciotemporal; i no 
podem tampoc sinó pensar les coses en termes categorials: comptar-les, qua-
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lificar-les, establir entre elles relacions causals o substancials, i determinar-les 
modalment. És el que dona lloc a un món ordenat, estructurat, coherent, a 
diferència del que Kant anomena un caos de sensacions (Gewühle von Erschei-
nungen, KrV A 111), un món psicodèlic on, en qualsevol moment, qualsevol 
cosa seria possible: univers oníric o follia al·lucinògena, a la qual Kant al·ludeix 
en aquella pàgina de la Kritik der reinen Vernunft (KrV A 100-101), on fabula 
sobre el que passaria si el cinabri fos ara vermell, ara negre, si un home tingués 
ara una forma animal, ara una altra, si al mig de l’estiu el camp estigués cobert 
ara de fruits, ara de gel i de neu. Una realitat així, que ja Wolff havia denomi-
nat un món de fantasia (mundus fabulosus, Ontologia, §77), faria impossible 
la previsibilitat i, doncs, el coneixement. L’idealisme transcendental, que 
explica que l’estructura de la nostra ment configura la forma de la realitat 
fenomènica, evita aquesta catàstrofe, dona raó de la nostra experiència quo-
tidiana, que no és la del desvari psicotròpic, i fa possible la ciència.

Però al costat d’aquestes representacions constitutives, que en l’economia 
del sistema s’atribueixen a la sensibilitat i a l’enteniment, Kant en descobreix 
unes altres que, encara que també semblin constitutives, en realitat no ho 
són. El seu lloc és la raó i el seu paper és suspecte. Expressen l’aspiració al 
coneixement complet –en terminologia kantiana, incondicionat. Si ens lliu-
rem a aquesta aspiració, ens arrosseguen a una il·lusió que, per molt que sigui 
natural i inevitable, no deixa de ser fal·laç. Com a expressió d’una pregunta, 
són perfectament legítimes. Però de la legitimitat de la pregunta no es pot 
inferir la de la resposta. Del fet que aspirem a un coneixement complet no 
se segueix que existeixi allò que, si hi fos, el faria possible. De manera que les 
idees de la raó no designen coses susceptibles de ser conegudes i d’apaivagar 
la nostra set de coneixement, sinó que, al contrari, ens tendeixen a enredar 
en laberints inextricables.

Però si bé és il·legítim donar a les idees un ús constitutiu i tractar-les com si 
fossin conceptes d’objectes (és a dir, com si hi hagués objectes que satisfessin allò 
que elles descriuen), Kant sosté que tenen, en canvi, un ús legítim, de caràcter 
regulatiu, que consisteix a dirigir l’enteniment cap a un objectiu determinat 
(focus imaginarius): donar la màxima unitat i amplitud als seus conceptes.1

Mentre que el coneixement de l’enteniment és sempre parcial, la raó for-
neix la idea d’un tot del coneixement, en què els coneixements concrets de 
l’enteniment s’integrarien com a parts. La raó postula així la idea d’un saber 

1.	 Es tractaria de procedir pensant tots els fenòmens del psiquisme com si aquest fos una 
substància simple i permanent, malgrat els canvis del sentit intern; els fenòmens natu-
rals, com si formessin una sèrie infinita; i, tots plegats, com si constituïssin una unitat i 
tinguessin un únic fonament: una raó originària d’on tots els objectes procedirien (KrV 
B 700-1 / A 672-3). Recupero aquí algunes idees que he tractat en un altre lloc: J. Olesti, 
“El plaer de la reflexió”, a: J.M. Terricabras (ed.), La filosofia de Kant dos-cents anys des-
prés, Girona: Documenta Universitaria, 2008, pp. 33-52.
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complet, que no es reduiria a la suma o agregat dels coneixements parci-
als, sinó que constituiria un autèntic sistema de lleis necessàries. Aquest 
sistema es va configurant a còpia de perseguir la unitat d’acord amb tres 
principis: el principi de l’homogeneïtat de la diversitat sota gèneres més 
elevats; el principi de la varietat de l’homogeni sota espècies inferiors; el 
principi d’afinitat entre els conceptes, incrementant gradualment la varie-
tat. Es tracta dels principis clàssics de recerca d’un gènere superior que en-
globi sota seu els gèneres donats; del principi d’especificació; i del principi 
de continuïtat.2

Aquests principis, diu Kant, són només principis lògics. És a dir, no ex-
pressen la naturalesa objectiva de les coses (com sostindria la metafísica dog-
màtica), sinó només la nostra manera d’aproximar-nos a les coses. Ara bé, 
per tal de poder-los utilitzar d’aquesta manera, per tal de poder atansar-nos 
a les coses armats amb aquests principis, i, guiats per ells, conèixer-les més 
i millor, hem de pressuposar que la naturalesa els és adequada. Seria absurd 
descobrir en nosaltres, per exemple, l’existència d’un principi de simplicitat 
(la nostra preferència per les explicacions simples abans que les complexes) i 
investigar la natura orientats per aquest principi, si no suposéssim al mateix 
temps que la natura el compleix. Per això, continua Kant, aquells principis 
lògics en pressuposen un altres de transcendentals (KrV B 682 / A 654). Ara 
bé, una cosa és dir que la raó, guiada pel seu principi propi d’unitat, ha de 
procedir com si aquesta unitat es donés en la natura. I una altra cosa és dir 
que, en efecte, aquesta unitat perseguida per la nostra raó i, per això, pres-
suposada per la nostra raó en la natura, es dona efectivament en la natura.

Precisament per això, Kant qualifica també l’ús regulatiu de les idees com 
un ús hipotètic: la nostra exigència racional d’unitat completa ens obliga a 
suposar aquesta unitat en la natura (o l’exigència mateixa no tindria sentit: 
seria absurd demanar una unitat a l’hora de pensar els fenòmens i, al mateix 
temps, pensar que no hi ha cap unitat en els fenòmens). Però això no equival 
a dir que aquesta unitat existeixi en la natura –que ja seria fer un ús constitu-
tiu i no només regulatiu de les idees.

Ara bé, el que és sorprenent és que, aquests principis o màximes de la 
nostra raó (que, perquè són en ella, ella pressuposa en la natura), funcionen. 
El que és curiós, escriu Kant (KrV B 691 / A 663), és que tot i contenir idees 
que la raó només pot perseguir asimptòticament, tenen una validesa que 

2.	 Són regles d’ús; no per determinar res, sinó per procedir (a fi que, en la mesura del pos-
sible, l’ús de l’enteniment subministri una completa unitat). No són principis objectius 
(de constitució de l’objecte), sinó subjectius. Kant els anomena també màximes: hi ha un 
únic interès (la unitat, l’incondicionat), i diverses màximes o maneres de satisfer-lo (prin-
cipis d’especificació, varietat, etc.), que són a la raó com els esquemes a l’enteniment: allò 
que, si no hi fos, deixaria indeterminats i sense aplicació els seus conceptes; són un anàleg 
dels esquemes (KrV B 692-3 / A 664-5).
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és, tot i que indeterminada, objectiva. Indeterminada perquè no podem dir 
fins a quin punt la natura les satisfarà. Però objectiva, perquè la naturalesa, 
fins allà on en tenim experiència, mai no les contradiu. Tot i que no és en 
virtut d’aquestes idees de la raó que la natura és constituïda, la natura mai no 
sembla defraudar la raó (i per això aquelles màximes donen bons resultats a 
l’hora de pensar l’experiència).

És ben curiós, diu Kant. Curiós és, en alemany, merkwürdig, que literal-
ment vol dir ‘digne d’atenció’. I, en efecte, Kant va parar-hi atenció. De fet, 
quan envia a Jacob Sigismund Beck (18 d’agost de 1793), que té previst de 
publicar una obra sobre el kantisme, el manuscrit de la primera introducció 
de la Crítica de la facultat de jutjar, li’n fa la següent presentació:

“L’essencial d’aquest prefaci (que deu abastar aproximadament la meitat del 
manuscrit) es refereix a l’estranya i particular suposició de la nostra raó se-
gons la qual la natura s’hauria complagut, en la varietat dels seus productes, 
a acomodar-se –per dir-ho així, arbitràriament i com un fi per a la nostra 
capacitat de comprensió– als límits de la nostra capacitat de judicar, a través 
de la senzillesa i la unitat perceptible de les seves lleis i de la presentació de 
la diversitat infinita de les seves espècies (species) segons una certa llei de 
regularitat que ens permet d’enllaçar-les sota uns pocs conceptes genèrics; 
no perquè coneguem aquesta finalitat com a necessària en ella mateixa, sinó 
perquè ens fa falta, i això ens autoritza a priori a admetre-la i a fer-ne ús fins 
allà on puguem” (Akademie Ausgabe, XI, 441).

La Crítica de la facultat de jutjar és l’exploració de les conseqüències 
d’aquesta sintonia inesperada entre principis subjectius de la raó i comporta-
ment objectiu de les coses. La noció de finalitat expressa aquesta sintonia; i 
ho fa, abans que res, en ocasió de la qüestió de les lleis empíriques.

En efecte, la Crítica de la raó pura ha explicat la possibilitat de les lleis que 
regeixen els fenòmens en general. Però les característiques concretes de la ci-
ència (les lleis particulars de la natura) no poden deduir-se a priori a partir de 
l’estructura de l’enteniment. El principi general que estableix que tot canvi es 
produeix d’acord amb la llei que enllaça la causa amb l’efecte (la segona ana-
logia de l’experiència) pot concretar-se d’una infinitat de maneres possibles. 
És l’observació empírica dels casos particulars allò que, per la via de la refle-
xió, permet comparar les representacions, identificar-ne les semblances i les 
diferències, establir regularitats, i formular lleis. El problema que plantegen 
aquestes lleis, empíriques, és que, si es tracta de lleis, no poden ser considera-
des contingents, que és tal com ens apareixen, sinó que han de ser necessàries 
des d’algun punt de vista (perquè tota llei estableix una necessitat). Aquest 
punt de vista és el que s’expressa en el principi de la unificació completa de la 
diversitat empírica, i fa així (AA, V, 180): considerar les lleis empíriques com 
si haguessin estat disposades per un enteniment en benefici de les nostres 
facultats cognoscitives per tal de fer possible un sistema d’experiència. És a 
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dir, quan anem a la recerca de les lleis empíriques que han de concretar les 
lleis universals, hem de reflexionar procedint com si aquestes lleis concretes 
de la natura haguessin estat disposades per algun enteniment (que no pot ser 
el nostre) de tal manera que coincidissin amb el que a nosaltres ens convé a 
efectes de coneixement.

Tota llei empírica, fins la que expressa la més insignificant relació entre 
els més insignificants dels fenòmens, ha de ser pensada com si se seguís d’un 
enteniment que la determinaria així, i per al qual apareixeria com a necessà-
ria, semblantment a com ens apareixen a nosaltres les lleis generals. Ho hem 
d’admetre, perquè, només si ho fem, els coneixements parcials que puguem 
obtenir podran encadenar-se completament fins a formar un sistema com-
plet de lleis que expliquin totalment l’experiència, que és allò que la raó ens 
imposa de pensar (per això Kant parla de la suposició d’una unitat de les lleis 
empíriques en benefici de les nostres facultats cognoscitives). A l’hora de 
pensar les coses singulars, hem de procedir suposant la finalitat de la natura 
respecte a la nostra capacitat de conèixer; hem de reflexionar suposant que 
els objectes estan constituïts tal com haurien d’estar-ho per tal que puguin 
ser perfectament coneguts per nosaltres.

Aquest principi, que no és més que una regla per a la nostra reflexió (no 
pas un principi determinant que emeti un judici sobre la naturalesa de les 
coses), estem autoritzats a adoptar-lo precisament a causa d’aquella curiositat 
de què havíem parlat, la sintonia imprevista entre la manera com sembla que 
funcionen les coses i la forma com estem obligats a pensar-les.

“Per això, també, ens sentim complaguts (pròpiament, alleugerits d’una fre-
tura), igual com si una feliç casualitat afavorís la nostra intenció, quan tro-
bem entre les lleis merament empíriques una tal unitat sistemàtica; encara 
que haguem d’admetre necessàriament que hi ha una unitat així sense poder, 
però, entendre-la i demostrar-la” (AA, V, 184).

Ara bé, aquesta sintonia imprevista (Kant diu ‘contingent’, zufällig), no 
sabem quant durarà. La validesa de les pressuposicions que fem a l’hora de 
reflexionar és indeterminada. No hi ha manera de saber per endavant fins a 
quin punt s’arribarà a aprofundir l’acord entre la natura i les nostres exigèn-
cies reflexives. No es pot descartar que, en algun moment, hàgim de consta-
tar que entre les lleis empíriques la diversitat sigui tal que la seva unificació 
resulti impossible, per molt que la nostra raó la reclami. Es tracta d’una even-
tualitat que no hi ha manera de suprimir, i enfront de la qual Kant es limita 
a enunciar una mena de professió de fe. En comptes de lliscar pel pendent 
que aquella eventualitat perfila, és preferible escoltar aquells que fomenten la 
nostra esperança, i confiar que, a mesura que aprofundim el nostre coneixe-
ment de la natura, aquesta anirà mostrant més i més la seva harmonia amb 
les nostres aspiracions:
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“Aquesta pressuposició de la facultat de jutjar [l’harmonia entre les nostres 
pressuposicions a l’hora de pensar la natura i la natura mateixa] és, tanma-
teix, tan indeterminada amb referència a la qüestió de fins on més s’ha d’es-
tendre, per a la nostra facultat de conèixer, aquella finalitat ideal de la natura, 
que quan se’ns diu que un coneixement més profund o més extens de la 
natura, assolit a través de l’observació, ha d’acabar topant amb una diversitat 
de lleis que cap enteniment humà pot reduir a un principi, també estem 
contents, tot i que preferim escoltar, quan altres ens donen esperances, que 
si tinguéssim més coneixement de l’interior de la natura i si poguéssim com-
parar els elements que ara ens són desconeguts amb els elements externs la 
trobaríem simple amb referència als seus principis i unànime amb referència 
a l’heterogeneïtat de les seves lleis empíriques, i que, com més es complís 
això, més progressaria la nostra experiència”. [AA, V, 188; trad. cat. Jèssica 
Jaques, Barcelona, 2004, lleugerament modificada]

(3)

Fins aquí Kant. I avui dia, què n’hem de dir? Fins allà on jo soc capaç de 
jutjar-ho, diria que la ciència contemporània obliga a fer almenys una cor-
recció significativa a la doctrina de l’idealisme transcendental. La major part 
dels físics actuals, almenys en l’ordre de les partícules elementals, rebutgen la 
idea d’una natura completament determinada. Ara bé, com que la categoria 
de causalitat continua articulant necessàriament la nostra manera de pensar, 
això significaria, en terminologia kantiana, haver de traslladar-la de l’ordre 
constitutiu a l’ordre regulatiu –convertir-la no ja en condició de possibilitat 
de les coses, sinó en expressió de la nostra naturalesa reflexiva. Això confir-
maria, però elevat a l’enèsima potència, el que Kant ja considerava com una 
possibilitat, incòmoda però no pas descartable: que la realitat no confirmés 
les nostres expectatives racionals, que el món no ens fos completament trans-
parent i, epistemològicament parlant, favorable. Si això fos així, el saldo seria 
que la racionalitat (teòrica –la pràctica potser també, però aquest és un altre 
assumpte–) és menys l’estructura última de les coses que la nostra manera 
d’abordar-les, de la qual no podem prescindir, a la qual estem lligats (no sé si 
dir “fatalment lligats”), però que no s’ajusta impecablement a les coses, que 
tendeixen a defraudar-nos.

Coda.

Però voldria acabar la meva intervenció fent notar un aspecte poc re-
marcat del passatge que acabo de llegir. Kant no només hi diu que podria 
ser que un dia trobéssim que la realitat no satisfà el que n’esperem perquè 
afavoreixi les nostres conviccions prèvies. Sinó que diu a més que, si aquesta 
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eventualitat no desitjada tingués lloc, també estaria content. També estaria 
content! L’afirmació és tan sorprenent que algun especialista desconcertat 
ha dit, ras i curt, que Kant no podia escriure el que de fet estava escrivint.3 
És comprensible: Content per la decepció patida, per la bufetada a la nostra 
ambició cognoscitiva! Com interpretar-ho? Em fa l’efecte que traspua aquí el 
tarannà que Kant confessa en algun lloc:

“Soc, per inclinació, un científic [Forscher]. Experimento tot l’assedegament 
del coneixement i el neguit i l’ànsia d’arribar més enllà, així com la satisfacció 
de cada troballa” (AA, XX, 44).

El coneixement dels límits de la racionalitat ja és un coneixement, i el 
saber que les màximes reflexives que estem obligats a seguir no ens submi-
nistren una orientació prou fiable en un món més estrany del que ens pensà-
vem ja és un saber. En un context diferent, però amb un tarannà semblant, 
Spinoza havia escrit que el coneixement de les causes de la tristesa fa que 
aquesta deixi de ser trista i es converteixi en alegria (Ethica V, 18 esc). Resul-
ta que també per a Kant, com per a l’Spinoza que Nietzsche saludava com 
un predecessor inesperat, el coneixement és el més poderós dels afectes.4 
Tres-cents anys després, continua essent una bona lliçó de filosofia.

3.	 Werner Euler, Natur und Freiheit: Kommentar zu den Einleitungen in Kant’s Kritik der 
Urteilskraft, Hamburg: Meiner, 2018, p. 509-511.

4.	 Nietzsche a Overbeck, 30 de juliol de 1881: Sämtliche Briefe. Kritische Studienausgabe, 6, 
p. 111.
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Benvolguts, benvolgudes,

En tant que presidenta de l’Institut d’Estudis Catalans, voldria iniciar 
aquesta presentació amb unes paraules de reconeixement a Pere Lluís Font, 
guanyador del 57è Premi d’Honor de les Lletres Catalanes, un guardó que 
posa en relleu no solament la seva trajectòria intel·lectual excepcional, sinó 
també el seu compromís profund amb la llengua, la cultura i el pensament, 
tant des d’una perspectiva general com en clau catalana.

La publicació vol retre homenatge a una figura que, amb més de quatre 
dècades de dedicació a la docència universitària, ha contribuït decisivament 
a formar generacions d’estudiants a la Universitat Autònoma de Barcelona. 
La seva tasca, però, va molt més enllà de les aules: ha estat un referent de 
civisme, d’humanisme compromès i de defensa tenaç de la llengua catalana 
com a «nervi de la nació». 

Pere Lluís Font ha creat escola i això només poden fer-ho els grans mes-
tres. Al llarg de la seva trajectòria, ha estat un dels grans impulsors de la filo-
sofia en català i ha treballat incansablement per crear un llenguatge filosòfic 
propi, capaç de dialogar amb les grans tradicions del pensament universal 
sense renunciar a la nostra identitat lingüística. Aquesta voluntat de pensar 
en català, de fer del català una llengua plena també en l’àmbit de la reflexió 
filosòfica, constitueix una de les seves aportacions cabdals.

La influència cultural, pedagògica i ètica de les seves idees ha deixat una 
empremta profunda en la societat catalana. Ha sabut unir rigor acadèmic 
amb sensibilitat social, i ha convertit la filosofia en una eina per entendre el 
món, per transformar-lo i per fer-lo més just.
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Igualment destacable ha estat el seu vincle amb l’Institut d’Estudis Ca-
talans. Va ser un dels fundadors de la reconstituïda Societat Catalana de Fi-
losofia l’any 1980, i des del 1990 n’ha estat membre numerari. Durant anys 
va exercir com a secretari i vicepresident de la Secció de Filosofia i Ciències 
Socials, i va contribuir decisivament entre el 1999 i el 2001 a la revisió de 
la terminologia filosòfica i religiosa del Diccionari de la llengua catalana de 
l’IEC.

Els seus treballs són nombrosos. Ha fet publicacions principalment dins 
l’àmbit de la filosofia i de la religió, i alguns d’aquests treballs han estat edi-
tats o impulsats per l’Institut. La seva obra és testimoni d’una vida dedicada 
al pensament, a la cultura i a la construcció d’un país més savi i més lliure.

Amb aquest volum, recollim una part essencial de la seva aportació i la 
posem a disposició de tothom qui vulgui comprendre millor el seu pensa-
ment i la seva manera de ser al món.

Agraeixo, doncs, la tasca de totes les persones que han fet possible aquesta 
publicació.
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Pere Lluís Font, mestre de pensament i de vida

Jaume Guillamet Lloveras

President de la Secció de Filosofia i Ciències Socials
Institut d’Estudis Catalans
JGuillamet@iec.cat

L’aspiració de tot bon professor és assolir la veritable condició de mestre 
i mai més ben indicada l’expressió francesa de “maitre á penser” per refe-
rir-nos al nostre estimat Pere Lluís Font. L’alegria causada per l’atorgament 
del Premi d’Honor de les Lletres Catalanes de 2025 entre tots els qui l’hem 
conegut, apreciat i respectat de tant de temps –no tan sols entre els filòsofs i 
els pensadors– ha estat compartida per molta més gent que el coneixia poc o 
gens i que han descobert la seva figura i la seva obra en el que ha estat per ell 
un any de glòria, en el sentit més genuí.

Més ençà del mestratge docent, editorial i de pensament, els membres 
de la Secció de Filosofia i Ciències Socials i, per extensió, de l’Institut 
d’Estudis Catalans hem tingut, des de l’any 1990 de la seva elecció com 
a membre numerari, el testimoni del compromís i l’exemplaritat personal 
de Lluís, de la seva senzillesa, elegància i afabilitat, de la seva disponibilitat 
permanent. Poques vegades ha faltat a les reunions i actes als quals ha estat 
convocat, s’ha fet càrrec de les responsabilitats que se li han proposat i per 
les quals ell mateix s’ha ofert. Fins a dia d’avui no ha deixat d’assistir als 
plens, sempre que res no ho impedís. Més de vint anys transcorreguts després 
d’haver passat a la condició d’emèrit és l’exemple més visible de l’actitud de 
servei que s’espera dels membre de l’Institut. Un veritable pilar de la nostra 
acadèmia nacional.

En ocasió del lliurament del Premi d’Honor de les Lletres Catalanes, 
el 2 de juny al Palau de la Música Catalana, no estalvià esforç a regraciar i 
delectar els assistents amb unes paraules d’agraïment i reflexió sempre ben 
pensades i ben escrites. Assegut al seu costat a la taula de l’acte d’homenatge 
a l’Institut, el 2 d’octubre següent, no podia deixar de contemplar i admirar 
el seu capteniment en la lectura pausada d’un text curosament preparat i 
imprès en dues pàgines a espai senzill, davant l’atenció quasi religiosa de tots 
els amics i companys aplegats en aquest homenatge d’admiració, respecte i 
afecte.  
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Pere Lluís Font, traductor i promotor de traduccions 
d’obres de filosofia

Jaume Mensa Valls

Universitat Autònoma de Barcelona
Societat Catalana de Filosofia
Institut d’Estudis Catalans
Jaume.Mensa@uab.cat

Agraeixo a la Societat Catalana de Filosofia i a la Secció de Filosofia i Ci-
ències Socials, de l’Institut d’Estudis Catalans, que hagin organitzat aquest 
acte d’homenatge, tan escaient i oportú, al nostre col·lega, amic i mestre 
–sempre mestre– professor Pere Lluís Font, i que m’hagin convidat a parti-
cipar-hi. És per a mi un honor –honor, no merescut– pronunciar aquestes 
paraules i fer-ho precisament a la seu de l’Institut d’Estudis Catalans (IEC). 
Són innombrables els projectes, esdeveniments i activitats de tota mena que 
en Pere Lluís ha protagonitzat a l’IEC. Qualsevol d’ells mereixeria un co-
mentari.

Avui m’agradaria glossar la faceta de traductor i, diguem-ne, de promo-
tor de traduccions de Pere Lluís Font. És una faceta que no està relacionada 
directament amb l’IEC, però sí amb el català, i més concretament amb la 
“normalització del català” en l’àmbit de la filosofia. En un país com el nostre, 
com acostuma a dir en Pere Lluís, en què sovint no llegim les grans obres de 
filosofia ni en la llengua original en què foren escrites, ni en la nostra pròpia 
llengua, traduir al català és quelcom més que traduir: és una necessitat cultu-
ral bàsica, per a la filosofia i els seus lectors, i també i potser sobretot per a la 
mateixa cultura i llengua catalanes. 

Les traduccions de Pere Lluís del Discurs del mètode, el Tractat de les passi-
ons o les Cartes sobre la moral de Descartes; o dels Pensaments, les Provincianes 
o els Escrits de filosofia de la Ciència de Pascal, o més recentment, el Càntic 
espiritual i altres poemes essencials de sant Joan de la Creu, són aportacions 
intel·lectuals de primer nivell i enriqueixen i ennobleixen la llengua catalana. 
A en Pere Lluís li agrada repetir la dita d’Umberto Eco segons la qual «tradu-
ir és dir quasi el mateix en una altra llengua». És certament impossible dir «el 
mateix», cap versió per excel·lent que sigui ho pot fer, però les traduccions 
d’en Pere Lluís manifesten un afany ben perceptible per aproximar-s’hi. 

Quin goig poder llegir en català frases com: «La raó per més que cridi no 
pot posar el preu a les coses» (Blaise Pascal, Pensaments i opuscles. Traducció 
i edició a cura de Pere Lluís Font, Martorell, Adesiara, 2021, núm. 82, p. 
149); «L’home no és sinó una canya, la més feble de la natura; però és una ca-
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nya pensant» (Ibídem, núm. 347, p. 254); «L’home no és ni àngel ni bèstia, 
i vol la desgràcia que qui vol fer l’àngel fa la bèstia» (Ibídem, núm. 358, p. 
257); «Incomprensible que Déu existeixi, i incomprensible que no existeixi» 
(Ibídem, núm. 230, p. 207); «El cor té les seves raons, que la raó no coneix» 
(Ibídem, núm. 277, p. 227). O de les Provincianes (Blaise Pascal, Provincia-
nes. Traducció i edició a cura de Pere Lluís Font, Martorell, Adesiara, 2023, 
Carta novena, p. 192): 

«Un altre mitjà més segur d’evitar la mentida: que, després de dir en veu alta 
“juro que no he fet això”, s’afegeixi en veu baixa “avui”, o que, després d’ha-
ver dit en veu alta “juro”, es digui en veu baixa “que dic” i es continuï dient 
després en veu alta “que no he fet això”. Ja veieu que això és dir la veritat». 

I encara un darrer exemple, l’estrofa inicial del poema Flama d’amor viva, 
de sant Joan de la Creu (Joan de la Creu, Poemes essencials. Edició i traducció 
de Pere Lluís Font, Barcelona, Fragmenta, 2025, p. 105): 

«Oh flama d’amor viva,
que tendrament fereixes
de mon ànima el centre més latent!;
puix que ja no ets esquiva,
conclou si t’hi abelleixes:
esquinça el vel d’aquest dolç trobament».

No és estrany, doncs, que les traduccions de Pere Lluís hagin merescut 
premis tan importants com el Premi PEN Català de Traducció 2022 i el 
Premio Nacional del Ministerio de Cultura a la Mejor Traducción 2022. 

A més de traductor, Pere Lluís ha estat un veritable promotor de traduc-
cions. M’estic referint sobretot (però no únicament) a la col·lecció Textos 
Filosòfics, editada primer per l’Editorial Laia i després per Edicions 62. Jun-
tament amb Josep M. Calsamiglia i Josep Ramoneda, fou un dels impulsors 
d’aquesta “primera col·lecció de textos filosòfics en català” i n’esdevingué 
l’ànima. Des de l’any 1981, en què fou publicat el primer volum, la Genea-
logia de la moral de Nietzsche, fins al darrer, Escrits metapsicològics de Freud, 
de l’any 2005, foren publicats 97 volums. 

Aquesta col·lecció ha fet parlar en català autors de tots els temps i de 
diverses llengües, com Plató, Aristòtil, Lucreci, Filó d’Alexandria, Agustí 
d’Hipona, Boeci, Pere Abelard, Bonaventura, Tomàs d’Aquino, Duns Es-
cot, Meister Eckhart, Occam, Maquiavel, Montaigne, Locke, Hume, Kant, 
Herder, Schiller, Feuerbach, Marx, Nietzsche, Husserl, Heidegger, Sartre, 
Wittgenstein, i tants d’altres. Les traduccions sempre van precedides d’una 
introducció, una cronologia i la bibliografia. D’alguns volums, com per 
exemple els dedicats a obres de Montaigne, Kant o Spinoza, Pere Lluís n’ha 
estat l’editor del volum. Gràcies a aquesta col·lecció, els estudiants, els es-
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tudiosos de la filosofia o qualsevol persona que s’hi interessi, catalans, han 
pogut llegir en la seva pròpia llengua les grans obres de la història de la filoso-
fia. Aquesta col·lecció, doncs, ens obliga a matisar –a mitigar, en definitiva– 
aquella afirmació que hem recordat al començament (“els catalans no llegim 
les grans obres de filosofia ni en la llengua original en què foren escrites, ni 
en la nostra pròpia llengua”). 

Aquesta faceta de traductor i d’impulsor de traduccions deixa traslluir 
una característica molt personal d’en Pere Lluís: voluntat de servei, de plan-
tejar-se les coses amb sentit de país, sense atendre si li reportaven rendiments 
acadèmics personals o no. En Pere Lluís ha dedicat moltes hores a fer brillar 
el treball d’altri. I és digne de tot agraïment!

Tant de bo que en Pere Lluís tingui successors en aquesta tasca. Ens 
en calen. No són bons temps per a la traducció en general i menys per a la 
traducció d’obres de filosofia. Si les agències d’avaluació de la recerca del pro-
fessorat universitari no reconeixen com a mèrit rellevant una bona traducció, 
qui traduirà?

Per acabar, m’agradaria fer una apreciació. El mateix Pere Lluís, de ve-
gades, afirma que més que filòsof ell es considera historiador de la filosofia 
o professor de filosofia. La faceta del professor Pere Lluís que acabo de pre-
sentar (traductor i promotor de traduccions) s’adiu plenament amb la seva 
condició d’historiador o professor de filosofia. Molts dels seus estudis sobre 
els autors moderns poden ésser adscrits al gènere acadèmic d’història de la 
filosofia. Són realment aportacions molt destacades, excel·lents. Estic con-
vençut, però, que la gran contribució –la que jo destacaria si només n’hagués 
d’esmentar una– d’en Pere Lluís a la filosofia, al pensament i a la cultura de la 
nostra època és una altra. És una aportació de l’àmbit de la filosofia de la re-
ligió, concretament, la confrontació entre la modernitat i el cristianisme. És 
una reflexió que en Pere Lluís ha anat madurant en el decurs de la seva vida, 
original, molt pregona, genuïna, arrelada en la seva pròpia experiència, de 
gran abast. Crec que a mesura que vagi passant el temps, l’obra Cristianisme i 
modernitat. Per una inculturació moderna del cristianisme (Barcelona, Funda-
ció Joan Maragall, 2016) anirà emergint com un far capaç d’il·luminar molts 
aspectes de la nostra època.

Gràcies, Pere, i enhorabona!

Jaume Mensa
Barcelona, 2 d’octubre de 2025
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Antoni Bosch Veciana 

Universitat Ramon Llull 
Societat Catalana de Filosofia
abosch12@xtec.cat

Senyores i senyors,

Amic Pere,

És un goig per a mi intervenir avui en aquest acte d’homenatge que la 
Societat Catalana de Filosofia i la secció de Filosofia i Ciències Socials de 
l’Institut d’Estudis Catalans ofereixen al professor Pere Lluís Font, soci fun-
dador, d’ençà de 1980, de la reconstituïda Societat Catalana de Filosofia i 
membre numerari de l’Institut d’Estudis Catalans per la Secció de Filosofia i 
Ciències Socials, d’ençà 1990.

Enguany Òmnium Cultural ha distingit Pere Lluís Font amb la concessió 
del 57è Premi d’Honor de les Lletres Catalanes. Ha estat un premi del tot 
inesperat per a l’homenatjat –«que mai no hauria ni somiat», ha dit– i que, 
naturalment, va rebre amb un agraïment sincer i alhora amb una timidesa 
prou dissimulada. El Premi d’Honor li va ser lliurat pel seu compromís 
cívic, la seva exemplaritat ètica i la contribució al pensament col·lectiu, i 
tot això partint de l’exercici d’una catalanitat íntegra i indestructible. «Si 
em prenen la llengua –repeteix convençudament–, m’ho han pres tot». 
Amb la llengua, que és el logos humà per excel·lència, emparaulem el món, 
i és amb ell que Pere Lluís Font ha enraonat sobre el pensament mateix i 
el d’aquelles obres que intenten expressar-lo. La passió de Pere Lluís Font 
pel logos li ha suposat un patiment real en la recerca del sentit de la vida 
humana i d’aquesta vida expressada per molts dels autors que ell ha tre-
ballat. En la seva escriptura sempre hi ha hagut una constant reescriptura. 
Sembla com si Nicolas Boileau hagués escrit els versos 171-174 del Cant 
I de la seva Art poètica pensant també en Pere Lluís Font: «Afanyeu-vos 
lentament; i, sense perdre el coratge, vint vegades sotmeteu el vostre text 
al vostre ofici: poliu-lo sense cessar i repoliu-lo; de tant en tant afegiu-hi, 
i sovint esborreu.» Val a dir que en el rerefons del treball de Pere Lluís Font 
s’hi endevina una gran confiança en la raó humana, encara que no solament 
en la raó humana. 

Aquest Premi d’Honor de les Lletres Catalanes, juntament amb les altres 
distincions que Pere Lluís Font ha rebut al llarg dels anys, honora també, 
de retruc, les institucions que avui ens acullen a casa seva. Ja ens han estat 
recordades abans. Totes elles obeeixen al treball i l’activitat incessants del 
professor Pere Lluís Font.



314

Anuari de la Societat Catalana de Filosofia   	 Diversos autors

Dins la secció de Filosofia i Ciències Socials de l’IEC va ser deu anys 
membre del Consell de Govern (com a secretari o com a vicepresident; es-
tant al cas, per tant, de tot); va presentar-hi una dotzena de comunicacions; 
va fer durant una vintena d’anys la presentació de tots els candidats; va es-
criure durant uns dotze anys, per delegació del president, la memòria anual 
de la secció; va ser jurat del Premi de Filosofia; etcètera. I en el ple, va fer-hi 
mitja dotzena de comunicacions, i igualment va ser vuit anys membre de la 
comissió de recerca i de la de Societat Filial i també ocasionalment de la de 
l’Ús social de la llengua i de la de Lexicografia, si bé la feina més feixuga va 
ser la revisió dels termes de filosofia i de religió per a la segona edició del 
DIEC (uns tres mil termes). Va ser el representant de l’IEC a la Societat Ca-
talana de Filosofia, un paper institucional que desplegà amb gran discreció. 
Aquest homenatge, doncs, és del tot pertinent.

Jo no he estat alumne del professor Pere Lluís Font. L’he llegit molt i he 
conversat amb ell sobre algun dels seus textos, clars, treballadíssims, tocats 
per una raó ben articulada i sempre anant al moll de l’os dels temes exposats. 
Hem estat col·legues a la facultat de filosofia de la Universitat Ramon Llull i, 
algunes vegades, companys de reunions, tant en el claustre d’aquella facultat 
com en les assemblees generals i en les lliçons inaugurals de curs de la Socie-
tat Catalana de Filosofia.

Malgrat el caràcter institucional d’aquest acte, no puc estar-me de dir que 
som amics. Passegem a l’hora que els infants de Sabadell van a la guarderia, 
a l’escola, i el jovent, a l’institut o a la Universitat Autònoma. Ho fem pel 
passeig de la plaça Major i algun dels carrers del centre de la ciutat. Ni ell 
ni jo mateix som de Sabadell. Ell vivia al Turó de Sant Pau de Bellaterra. 
Jo, fa cinquanta-dos anys, a Terrassa. Això ho tinc confessat i perdonat. La 
nostra trobada a Sabadell va ser fortuïta. En Pere fa quatre anys que va venir 
a viure a la ciutat vallesana. Ens vam trobar inesperadament a la plaça de les 
Dones del Tèxtil quan cadascú passejava pel seu camí. Ara en Pere sempre 
va acompanyat de la mangala o, a voltes, del paraigua. Ens trobem gairebé 
diàriament sense haver-nos posat d’acord. Coneixem mútuament els nostres 
camins. La nostra amistat ha sincerat del tot les nostres converses matinals, 
de les quals guardo un record personal profundíssim. D’algun dels pensa-
ments expressats en les converses en prenc nota a la darrera pàgina d’un 
llibre que duc al damunt i que llegeixo cada matí abans de trobar-nos. A tots 
dos la memòria ja ens fa malifetes i alenteix les nostres xerrades. Amb tot, 
una passejada de bon matí dona molt de si i fa un bé immens, a l’ànima i al 
cos. Parlem de filosofia, de teologia, de la vida cívica, de política, de records 
personals... I, més d’una vegada, de la nostra salut..., cosa ben comprensible 
(almenys per a nosaltres dos). Sempre es mostra tal com és i no abandona 
mai la reflexió. Està el cas de l’actualitat i hi rumia. De tant en tant, riem.

El professor Pere Lluís Font és teòleg i filòsof; professor i historiador de 
la filosofia, com també editor de molts llibres (recordem la col·lecció Textos 
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Filosòfics, editada juntament amb en Pep Calsamiglia i en Josep Ramoneda). 
I un gran traductor: de Montaigne, Pascal, sant Joan de la Creu, etc. Ha 
rebut els més alts premis per les seves traduccions. La traducció dels Poemes 
essencials de sant Joan de la Creu, de l’editorial Fragmenta, és d’una bellesa 
sublim. Traduir, per a ell, és una manera necessària per tal de comprendre 
més a fons un autor: en la traducció també s’hi decideix el sentit.

En l’ofici de professor sempre ha volgut fer les classes tal com a ell li 
hauria agradat de rebre-les. En tots aquests àmbits ha irradiat un pensament 
perspicaç. Ho podem palesar en la seva Cronologia i bibliografia essencials de 
Pere Lluís Font (que publicà la revista Qüestions de Vida Cristiana, núm. 280) 
i en les moltes entrevistes que li han fet en ocasió del Premi d’Honor de les 
Lletres Catalanes. Ha estat un professor de teologia i de filosofia prepara-
díssim. Estudià ambdues llicenciatures a Tolosa de Llenguadoc (a l’Institut 
Catòlic de Tolosa i a la universitat pública de la mateixa ciutat). Era tota una 
altra cosa comparat amb allò que s’ensenyava en aquell moment en les nos-
tres contrades. Passava llargues hores a la biblioteca pública de Tolosa (que 
restava oberta de les vuit del matí a les dotze de la nit!). Allà s’hi podia treba-
llar ininterrompudament, i hi aprofità el temps. L’any 1960 va convalidar la 
seva llicenciatura francesa de Filosofia a la Universitat de Barcelona. Havia 
decidit finalment venir a la Ciutat Comtal, on ben aviat, el curs 1963-1964, 
inicià la seva tasca de professor, a la universitat central barcelonina, com a 
ajudant de Joaquim Carreras Artau, i ensenyant-hi filosofia a la Facultat de 
Filosofia i Lletres, amb un curset sobre Plató, una manera esplèndida, val a 
dir, d’iniciar la docència filosòfica. Després, l’any 1968, tot i dictar classes a 
la UB, professà a la UAB, com a ajudant del Dr. Gomà, fins al 2004, any en 
què pronuncià la seva lliçó de comiat, intitulada Confessió. Entremig, tot el 
seu estudi i mestratge sobre els grans autors de l’època moderna (Descartes 
i Kant, entre molts d’altres), mirant de fer possible una lectura inculturada 
del cristianisme en la modernitat filosòfica i cultural. A això, hi ha dedicat 
molts esforços (textos i conferències), tots ells amb una mirada nova i ben 
fonamentats en la dinàmica que sorgeix de la interrelació entre tradició, mo-
dernitat (europea) i, sovint, cristianisme.

En la seva publicació intitulada L’estat de la filosofia, del 2011, Pere Lluís 
ha escrit: «La formació filosòfica és lenta: cal picar pedra, informar-se, reflexi-
onar en soledat i en diàleg amb els companys de professió o d’aprenentatge, 
amb bons professors, si pot ser amb algun mestre i, sobretot, amb els grans 
filòsofs del passat» (cf. La filosofia al natural, p. 82). Una bona reflexió sobre 
–com ell diu– l’espècie rumiadora per excel·lència: els filòsofs.

Pere Lluís Font ha treballat amb mètode. Alguns dels adjectius que s’atri-
bueixen al cartesianisme crec que se li podrien atribuir igualment a ell: raci-
onal, clar, ordenat i metòdic. El seu mètode d’estudi, sobretot en l’anàlisi de 
textos d’autors antics i moderns, incorpora una lectura detalladíssima dels 
textos (a la manera que fan els estudiosos dels textos de la literatura grega i 
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llatina antigues), estudiats amb un respecte escrupolós a la crítica textual, a la 
crítica literària, a la història de la redacció i a la història de les formes. Com 
veiem, l’estudi exegètic l’ha incorporat al seu treball i per això els seus escrits 
tenen un rigor explicatiu i una profunditat gens deutors d’una imaginació 
desbordant, sinó d’una pacient feina metòdica. Va «més enllà de la lletra, 
però no sense la lletra» (com es pot llegir en un dels sotstítols d’un llibre 
de Frederic Raurell). Aquest fet li permet transitar del text a l’existència, de 
l’exegesi dels textos a la seva hermenèutica. I en aquest treball hi ha reeixit 
com a mestre indiscutible. 

Ha estat un bon historiador de la filosofia (moderna o no). I em ve a la 
ment allò que deia Pierre Hadot al final del prefaci del Dictionnaire des phi-
losophes antiques. I (Paris: CNRS 1994), on assenyala que l’historiador de la 
filosofia no haurà enllestit la seva feina fins que no cedeixi el lloc al filòsof, al 
filòsof que sempre haurà de romandre viu dins l’historiador de la filosofia. I 
això és el que hi ha dins d’en Pere Lluís Font: un filòsof de pedra picada. És 
un pensador honest, que va al fons dels problemes i els mira d’entendre amb 
una agudesa incisiva. Algunes vegades li roman indefugiblement el dubte. El 
seu llenguatge, amb tot, és d’una claredat nítida.

Com diu d’en Pere Lluís Font el poeta Climent Forner, un dels grans 
poetes del país, que mereixeria sens dubte, a causa de la seva edat, el següent 
Premi d’Honor de les Lletres catalanes: «(...) filòsof com és ell, [en Pere Lluís 
Font] (...) no passa contraban». Quina gran lloança! Ho signo a ulls clucs!

Felicitem, doncs, el professor Pere Lluís Font en ocasió d’aquest home-
natge i felicitem igualment la secció de Filosofia i Ciències Socials de l’Ins-
titut d’Estudis Catalans i la Societat Catalana de Filosofia per l’encertada 
iniciativa.

I acabo adreçant-me a l’amic amb les mateixes paraules amb les quals ell 
s’adreçà al públic del Palau de la Música Catalana quan agraïa el 57è Premi 
d’Honor de les Lletres Catalanes.

Amic Pere: gràcies, moltes gràcies, moltíssimes gràcies.
I a tots vostès, també gràcies per la seva atenció.
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Pere Lluís Font i la sal de les Humaniora

Jessica Patrici Jaques Pi

Universitat Autònoma de Barcelona
Societat Catalana de Filosofia
jessica.jaques@uab.cat

Bon vespre, 
Agraeixo profundament a l’Institut d’Estudis Catalans, a la seva secció 

de Filosofia i Ciències Socials i, molt especialment, a la Societat Catalana 
de Filosofia la invitació a formar part d’aquest simpòsium amb diverses veus 
en homenatge a Pere Lluís Font en ocasió del Premi d’Honor de les Lletres 
Catalanes de 2025. És per a mi un gran honor ser entre vosaltres i participar 
d’aquesta festa, moltes gràcies per convidar-m’hi. 

 Em referiré a Pere Lluís Font com al Mestre Pere Lluís o com al Mestre, i 
em situaré al terreny biogràfic. Ell va ser el meu professor de filosofia moder-
na el curs 1986-1987 (a segon de carrera) i del monogràfic sobre Kant el curs 
1989-1990, el meu darrer curs de la llicenciatura; aleshores les llicenciatures 
duraven cinc anys, i teníem temps de dedicar una assignatura a un sol autor 
durant tot un any, un luxe avui del tot impensable, malauradament. 

He titulat aquesta petita intervenció Pere Lluís Font i la sal de les Huma-
niora prenent el terme humaniora en el sentit que li és donat al paràgraf 60 
de la Crítica de la facultat de jutjar. He triat aquest fragment perquè és el que 
prefereixo de la tercera crítica kantiana, atès que, al meu entendre, concentra 
tota l’energia d’aquest llibre tan peculiar. El llegiré a manera d’oració laica. 

La propedèutica per a qualsevol art bell, en la mesura que té a veure amb 
el grau suprem de la seva perfecció, no sembla trobar-se en prescripcions, 
sinó en el cultiu de les facultats de l’ànim per mitjà d’aquells coneixements 
previs que es designen com a humaniora, presumiblement perquè humanitat 
significa, d’una banda, el sentiment universal de participació en alguna cosa 
i, de l’altra, la facultat de poder comunicar-se de manera íntima i universal. 

Kant disposa aquí el terme llatí humaniora com a plural neutre compara-
tiu de humanus (‘humà’), així que humaniora, en traducció literal, vol dir “les 
coses més humanes”, i que en el text s’aplica a allò que a les nostres facultats 
universitàries correspon a la designació d’humanitats o de lletres; potser àd-
huc podríem pensar que el paràgraf que acabo de llegir és l’embrió del text 
El conflicte de les facultats, l’últim que el filòsof va lliurar a la impremta (el 
1798), però, tanmateix, amb alguns trets que encara caracteritzen quasi a 
manera de caricatura les facultats acadèmiques contemporànies. 
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Tot tornant al fragment que he citat i adaptant-lo al que he après del 
Mestre Pere Lluís, podria dir que “l’art bell” va correspondre en la meva bi-
ografia a les converses que vàrem mantenir durant el procés de traducció de 
la Crítica de la facultat de jutjar, i que les humaniora que en varen servir de 
propedèutica van ser les assignatures cursades amb ell durant la carrera. Cer-
tament, el seguiment d’aquestes assignatures, requeria un grau de compro-
mís amb les lectures i amb l’estudi (no és cap secret que el nostre homenatjat 
era un professor molt exigent) i us podeu imaginar que aquest compromís, 
un cop en exercici, no deixava gaire lloc a classe al col·loqui, atès que, si el 
portaves a l’extrem que el Mestre Pere Lluís demanava, la sensació dominant 
era la d’una tensió entre el gaudi de l’aprenentatge i el fet que, com més 
llegies més t’adonaves de la teva pròpia ignorància; el Mestre ens consolava 
dient-nos que aquesta era una sensació ben filosòfica, que es perllongaria al 
llarg de tota la vida i augmentaria amb cada lectura, cosa que certament ha 
estat així en el meu cas. 

 Per què he dit que la feina de traducció de la tercera Crítica correspon 
al fragment a “l’art bell” en la meva relació amb el Mestre Pere Lluís? Doncs 
perquè per a Kant l’art bell –tot resignificant l’ús anterior d’aquest terme– 
era un àmbit de llibertat, d’igualtat i de fraternitat –en una apropiació estèti-
ca del lema de la Revolució Francesa. I, precisament, llibertat, igualtat i fra-
ternitat –des d’una escolta activa i una confiança que no era fenomenal sinó 
noümenal– és el que vaig trobar treballant amb el Mestre durant els quatre 
anys que vaig esmerçar a dur a terme aquesta traducció i la introducció que 
la precedeix, des de l’any 2000 fins al 2004; de fet, vaig acabar la introduc-
ció, sense preveure-ho, el 22 d’abril d’aquest any, justament el dia del tercer 
centenari del naixement de Kant, i la traducció al català, a Edicions 62, es va 
publicar a l’octubre. 

Entre la propedèutica de les humaniora cursades amb el Mestre i la tra-
ducció de la tercera crítica vaig realitzar una tesi doctoral sobre Kant dirigida 
per Josep Montserrat Torrents, dedicada a la deriva epistèmica que conduïa 
des de la Crítica de la raó pura cap a la Crítica de la facultat de jutjar. En les 
converses que aleshores manteníem tots tres sobre el tema, aquests vincles 
d’igualtat, llibertat i fraternitat ja començaven a aparèixer, i es van consolidar 
plenament en l’acompanyament que el Mestre Pere Lluís em va oferir amb 
una generositat encomiable davant les enormes dificultats que m’envestien 
en la traducció; també com davant les satisfaccions quan aconseguíem arri-
bar a trobar la manera de resoldre-les: la nostra pretensió era que el text es 
pogués sentir en català com se sentia en alemany, amb tots els girs i giravoltes 
necessaris.

Una de les revolucions kantianes més punyents, segons el meu parer, va 
ser fer de l’alemany una llengua filosòfica, talment com ha fet el Mestre Pere 
Lluís amb el català necessari per a la filosofia. Tot impulsant ambdues revo-
lucions, vaig poder gaudir de centenars d’hores de conversa privilegiada en 
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què el Mestre em tractava amb una paciència infinita “com si” fóssim iguals 
en coneixement (qüestió absolutament falsa i que necessitava d’un “com si” 
molt kantià), “com si” pogués sentir la llibertat de deconstruir una frase a fi 
de tornar-la a construir des del sapere aude i, ara ja sense “com si”, amb un 
afecte que torno a sentir cada any quan treballo la Crítica de la facultat de jut-
jar a classe o quan continuo escorcollant-la tot rosegant la seva –de vegades 
esgotadora– inesgotabilitat. 

Fins ara he parlat del terme humaniora del títol. Ara és el torn de la “sal”. 
Vaig començar a pensar sobre la relació entre les humaniora i la sal gràcies 
a un professor de filologia llatina de l’Autònoma, Joan Carbonell, amic i el 
meu conseller habitual en tot el que té a veure amb aquesta àrea de coneixe-
ment. Un dia de finals d’estiu li vaig demanar la validació de la traducció del 
terme humaniora, i a més de fer-ho, em va recordar que Plini el Vell, al Llibre 
31 de la a la seva Història natural (any 77-79 dC), va escriure “vita humanior 
sine sale non quit dégere”, “la vida més humana no és possible sense l’ús de 
la sal”, fent referència a la sal com un element conservador d’aliments i pos-
sibilitador d’una excedència necessària per al pensament i la vida en comú. 

I quan va arribar la sal a les humaniora i a la llibertat, a la igualtat i a la 
fraternitat que m’havia ofert el Mestre Pere Lluís en la traducció de la Crítica 
de la facultat de jutjar? Quan tots els coneixements requerits per dur a terme 
aquesta tasca i totes les ignoràncies a acarar van assolir les condicions de pos-
sibilitat de poder esdevenir plenament sàpids, és a dir, plens de sabor? Doncs 
va ser quan el Mestre i jo vàrem treballar junts sobre qüestions que ens van 
apassionar, com ara els sis següents, que serien, entre d’altres, “els salers de 
les nostres converses”, que eren impulsos per repensar (terme tan utilitzat pel 
Mestre en el seus escrits) la tercera crítica kantiana.

 
Primer saler. Ens vàrem anar convencent que va ser un text que Kant 
tractava com si fos el cofre d’un tresor (que no un calaix de sastre), on 
posava tot el que no tenia un lloc còmode en les altres dues crítiques; 
això ens va portar a imaginar que, probablement, havia estat escrit 
simultàniament a aquestes altres.
Segon saler. Que això donava lloc a una arquitectura molt peculiar 
entre les dues parts de la tercera crítica.
Tercer saler. Que hi ressonava la polèmica de la vis viva, que dona 
tot el sentit al terme Kraft, i com substitueix la Vermögen, i totes les 
dificultats que vàrem tenir per traduir Kraft. 
Quart saler. La troballa filosòfica magistral del judici reflexiu (el Mes-
tre Pere Luís i jo vàrem triar aquesta designació), el seu vincle amb la 
imaginació, així com la seva incidència en el pas de l’Ancien Régime al 
Nouveau Régime filosòfics.
Cinquè saler. L’apologia de l’actitud estètica, d’una banda, com una 
atenció especial al món, susceptible de ser atesa amb urgència per la 
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filosofia; de l’altra, com un lloc per a la pràctica de la igualtat, la lli-
bertat i la fraternitat. 
Sisè saler. Reconèixer la tercera crítica com un dispositiu privilegiat 
del sapere aude i de l’exercici de l’audàcia com la virtut filosòfica capaç 
de possibilitar un règim epistèmic adaptat als temps, que eren incerts 
a finals del s. xviii com ho són ara; estàvem fascinats per la manera 
com Kant va ser capaç de fonamentar les condicions de possibilitat del 
règim epistèmic de la incertesa. 

Acabaré recuperant la darrera part del fragment que he citat al principi i 
fent-ne una petita glossa, també en termes biogràfics: 

“Humanitat significa, d’una banda, el sentiment universal de participació en 
alguna cosa i, de l’altra, la facultat de poder comunicar-se de manera íntima 
i universal.” (KU, § 60)

	 El grau de tensió de les expressions “sentiment universal” i “comu-
nicació íntima i universal” són un índex de la capacitat revolucionària dels 
camps semàntics kantians. I són, també, un índex de l’afecte, de l’admiració 
i de l’agraïment que sento pel Mestre Pere Lluís, que em va transmetre el 
sentiment universal de participar en un projecte humà que es diu Paideia, 
i que practico com l’exercici d’una profunda vocació per l’educació tot hi-
bridant la filosofia i les pràctiques estètiques. El Mestre va aconseguir que 
ens comuniquéssim amb una companyonia nascuda i crescuda en aquells 
centenars d’hores privilegiades, que em van fer molt més humana i que ara 
ressonen en cada estudiant quan parlo de l’inesgotabilitat del petit gegant de 
Königsberg i, també, dels milers de llavors (i m’apropio d’un terme que va 
emprar el professor i amic Jaume Casals en el seu elogi al Palau de la Música 
del 2 de juny), que el Mestre Pere Lluís continua escampant a tort i a dret en 
les persones lletraferides i responsables de la cura i de la cuina de la filosofia 
en la nostra llengua. 

Gràcies, Mestre Pere Lluís, per repartir tantes tones de sal! 
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Jean Lombard, La filosofia de l’envellir. Existència i temporalitat en el pensa-
ment antic. Traducció de Ramon Alcoberro. Edicions Enoanda, 2a edició, 
Sabadell, 2024.

Rafael Haro i Sancho
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La vellesa, el seu tractament general, és, com les altres fases de la vida, 
plena de tòpics. Tòpics que són més que coneguts i citats. Jean Lombard a 
La filosofia de l’envellir. Existència i temporalitat en el pensament antic, traduït 
per Ramon Alcoberro, ens ofereix una bona síntesi del tractament que la filo-
sofia antiga –amb informades ullades a la mitologia, el teatre i la medicina–, 
no tots els autors però sí els més emblemàtics, ha donat al procés últim de 
la vida. I dic procés perquè independentment del seu inici és – si tot va bé – 
l’avantsala de la mort. Veure l’envelliment com un esdevenir més que com 
un estat plana les reflexions de tots els filòsofs que apareixen en el text i que 
complementa el mateix esdevenir de l’humà: la vida, tota, com un procés que 
condueix a la seua fi i que comporta –quan la suma dels dies és suficient– la 
pèrdua de tot allò que ens animava i ens permetia tenir consciència del món.

Sens dubte ens fem vells –certa lletjor, vista des de la jovenesa–, física-
ment pitjors, i, en canvi –si no hi ha minves intel·lectuals–, molt millors 
mentalment. Per això, i al llibre s’explica prou, Plató, i no serà l’únic, atorga 
a la vellesa una sèrie de possibilitats i capacitats que no ho seran de les etapes 
anteriors. Perquè, i dic una citació del llibre, cal temps per guaitar des de dalt 
les coses veritables. (77) L’ànima platònica té més possibilitats de realització, 
de ser allò que Plató pensa que ha de ser l’ànima, si el llast del cos és mínim. 
O sigue, com menys passions concupiscibles i irascibles, més fàcil serà el 
retorn de qui soc –de qui soc de veritat– a casa, al topos hiperurà; mentres-
tant però, i ja dins de la vellesa –els 50 anys per esdevenir filòsof– servirà a la 
ciutat velis nolis guiant les ànimes i la polis fins a la seua realització. Plutarc 
argüirà el fil platònic a Si el vell ha de prendre part en el govern. (95)

Sobre el respecte a la senectut, a l’edat provecta –en parla sovint Lombard 
referint-se a estoics i epicuris: Marc Aureli, Epictet, Sèneca, Epicur, Diòge-
nes d’Enoanda... i com en Aristòtil, després d’haver dibuixat el declivi bio-
lògic –de la vellesa, a partir dels 50, no se’n pot esperar res de bo (45), d’haver 
valorat des de cert utilitarisme el paper dels ancians, acaba pensant –en clau 
més propera al platonisme– el valor d’aquests, si prudents, si experimentats, 
si savis, dins d’una polis que voreja la crisi. La senectut hauria de representar 
el pas de l’autoritas jurídica a la moral, en els casos en els quals això sigue per-
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tinent. Tot i això, hi haurà casos, parla Lombard del text que Ciceró dedica 
a Cató el Vell: ancià, actiu, influent i amb responsabilitats polítiques fins al 
final (96); penso jo en Luci Quinti Cincinnat.

La vellesa, tot i el que en ella va apareixent per fer-nos desaparèixer, no és 
una malaltia –hi ha persones que, pel que sigue, envelleixen millor que d’al-
tres i, és bo dir-ho, hi ha persones que són velles quan joves i hi ha persones 
que són joves (tenen l’esperit jove) quan vells. La vellesa, el declivi, pertany 
al natural, i sembla l’edat ideal per a la reflexió filosòfica, és més, ara és l’hora 
de pensar i dir i manifestar què pensa un realment sobre el que sigue sense 
les crosses de la tradició o d’altres autors.

Ara bé, la vellesa no és obligatòriament prudència i saviesa, no: L’edat 
avançada protegeix d’algunes passions però en fa néixer d’altres (72). I serà, com 
en Eurípides, Aristòfanes, Plaute o Terenci però no sempre, motiu de befa 
i burla per aquestes mateixes passions o per la mateixa resistència que ofe-
riran al procés biològic, resistència que sempre ha estat al procés i al mateix 
final. Lombard ens dona a conèixer què es pensa de la vellúria –filosofia però 
també la incipient medicina d’Hipòcrates i Galè, a la Grècia i Roma clàssi-
ques, aportant testimonis de filòsofs que no pertanyen al món antic, des de 
Montaigne, Alcoberro el coneix molt bé– hauria estat adient citar allò que els 
metges distreuen el malalt mentre la natura fa el seu curs, Descartes, Kant, 
Bergson, Proust, Jaeger, Heidegger, Sartre, Simone de Beauvoir, Deleuze, 
Foucault, Agamben...

La reflexió sobre la vellesa a l’antiguitat no dista especialment de la nos-
tra. El procés de la vida comporta el pas que els anys marquen inexorable-
ment. En biologia hi ha el néixer-créixer-reproduir-nos i morir, moments 
que venen donats independentment, la majoria d’ells, de la nostra voluntat. 
Ens farem vells, decrèpits, lletjos... però això no ha de significar ni per un 
moment que perdéssem la dignitat, la de ser, la que no ens havíem plantejat 
quan érem xiquets o jóvens o adults. Les preguntes en aquesta fase continu-
aran sent les mateixes que sempre, ara bé, ens haurem acostumat a la manca 
de resposta, o haurem preferit acceptar algunes creences. Pensar el cos com 
una tomba, com allò que es lliga a aquest món, on el canvi ens impedeix el 
saber, no deixa de ser una d’aquestes creences basades en la immortalitat 
de l’ànima i que són en la base de totes les religions. Tot i Epicur, apareix 
mantes vegades al llibre: Quan jo hi soc, ella (la mort) no hi és, i i quan ella hi 
és jo no hi soc o Epictet, per exemple, no tothom troba consol en la filosofia.

Quan ens plantegem el temps de vida, haver finit i ésser finit: existir en el 
límit (82), la vida mateixa i la mort com a fi, és quan ens contemplem com 
a éssers-per-a-la-mort seguint la intuïció heideggeriana. La reflexió sobre el 
temps –i aquí els tòpics també es multipliquen– com un viure entre el passat 
–el que ja no és– i el futur –el que encara no és– comporta adonar-nos de 
cert sentiment de menysteniment del present –pensem en clau schopenha-
ueriana, i quan veiem tot això, la memòria –i la memòria no és en absolut 
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un calc del que ha succeït– acaba sent el lloc on realment vivim: més records 
que esperances. A les Sentències vaticanes d’Epicur i acòlits, però, quan es parla 
de la vellesa es fa com si fos un feliç epíleg d’una vida també feliç marcada 
pel seny i aquest gaudi del plaer bo i moderat, de l’absència de tota preocu-
pació. Lucreci, des de l’eudaimonia epicúria, i Lombard el cita (93), rebla la 
consolació pel fer-nos vells deslliurant el temps del seu jou implacable: Com 
el temps del món que no pertorba el savi, la vellesa és un temps passador que no 
dura.

La mort, i no és el tema del llibre, és el que hi ha al darrere de la vellesa. 
Res més. I la vida seria una mena de corba descrivint: no-res-infantesa-ado-
lescència-joventut-maduresa-vellesa-no-res de clara facció heraclitiana. Les 
diferents fases de la vida, moments, tenen un per-a-què, l’últim, però, ja és 
un per-a-la mort. Suïcidi i eutanàsia apareixen, és clar, des de la reflexió que 
es farà des de la medicina i la filosofia. Suïcidi, mort provocada a un mateix 
pel fet de ser vell, massa vell, representar una càrrega per als que queden, su-
portar molts dolors sense solució... no es tracta d’un desaparèixer perquè sí, 
sinó perquè les circumstàncies ens hi porten. Hi ha cultures en les quals s’en-
tén el suïcidi –abandonar el grup, perdre’s a la jungla, a l’estepa, al bosc...– 
des de les dificultats que pot suposar al grup familiar o clànic. L’eutanàsia, 
vista de la pròpia voluntat de morir i ser assistit per a fer-ho, és com el suïcidi 
motiu d’enfrontament amb el jurament hipocràtic i la consideració que la 
vellesa no és en ella mateixa malaltia, sinó un fet natural que es desenvolupa 
des d’un moment inicial –ja ens el trobem, aquest moment– sortit des de 
l’autoconsciència d’un no res, fins a un moment final que és un retorn: la 
pèrdua del ser i de l’autoconsciència. Arribats a vells, mancats de capacitats, 
potser ja sense memòria... cridarem la mort o ens la donarem a nosaltres ma-
teixos? Mimnerm, poeta elegíac, escrivia també poesia eròtica, li van cremar, 
a excepció d’alguna cosa, la seua producció els monjos romans d’Orient, diu: 
Tant de bo em mori el dia que perdi el gust pels plaers: secrets amors, obsequis 
deliciosos, amoroses abraçades. (33)

Els tres primers capítols de La filosofia de l’envellir, se centren molt especi-
alment en l’anàlisi del que diu la filosofia antiga en els àmbits més habituals 
del judici sobre el procés de l’envelliment: la valoració que se’n fa des de la 
joventut i maduresa –no es parla de com els infants veurien els seus vells–, i 
quin aprofitament es podria fer d’aquestes persones que, viscuts els anys, poc 
poden oferir en l’ordre del treball físic. S’acceptarà l’experiència que poden 
aportar, ja ho hem vist, però també la càrrega que haurà de suportar la socie-
tat quan el deteriorament físic i mental sigue evident. El llibre s’enceta amb: 
Envellir. Paradoxes de l’envelliment humà, en què Lombard planteja elements 
que es poden donar simultàniament a la decrepitud. Parlo de la llibertat de 
l’ancià, per exemple, vista com un no témer certes coses i poder fer d’ancià 
el que no es podia fer de jove, o aquesta dicotomia ment-cos: millor una 
amb l’experiència del viscut, pitjor l’altre pel desgast (El cant del cigne i l’ocell 
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de Minerva). També de la consideració de quan s’és vell: filosofar consisteix 
«a considerar-se vell ja des de la joventut». (19). Segueix El cim, la pèrdua, el 
límit. Antropologia de l’envellir. On hi ha les referències diverses sobre una 
reflexió profunda i sincera sobre l’envelliment que trobem ja en els primers 
filòsofs independentment del que es done després de la mort. Cim de la 
vida, la mort? Plató, i el seu Sòcrates, i Aristòtil dissentiran aquí almenys en 
la concepció física del marciment. Pèrdua de tot allò que s’ha aconseguit al 
llarg de la vida, poc o molt, de les fresses, de les ànsies, de les il·lusions, de les 
persones estimades, de les coses... I límit, final o canvi. Evidència de l’inevi-
table. No es pot envellir indefinidament. Recordo Jonathan Swift i l’illa on 
fa cap Gulliver i en la qual els seus habitants són immortals però envelleixen 
absolutament. El tercer capítol és La vida, la mort, el temps. Filosofia de l’edat 
última. En aquest, el diàleg entre els diferents filòsofs es concreta en aquesta 
tríada. Els contraris i la mesura del canvi. En Plató, però, aquest canvi és 
només un procés cap a allò que no canvia; en Aristòtil: el declivi del cos no 
pot evitar el de l’ànima, que n’és la forma (67). I acaba amb De l’existència 
tardana. Ètica de la longevitat. És en aquest capítol on sintetitza els anteriors 
accelerant d’una banda el ritme del discurs i, de l’altra, aportant allò que 
s’ha dit des de l’ètica clàssica al fet de l’envellir. Dignitat en l’acceptació del 
defalliment físic i mental com a natural i com a resultant de la vida: quan 
s’ha viscut amb honestedat és l’última etapa de la vida al que recull els fruits cita 
Lombard a Ciceró (102). Autarquia i ataràxia, autodomini i pau d’ànima, 
haurien d’imperar sempre, ara però, la reflexió del vell sobre la seua vellesa, 
i la felicitat última, condueixen a un entremig entre l’estoïcisme i l’epicure-
isme, com en Ciceró.

Al llarg de la història, ha estat constant pretendre fugir de l’envelliment 
i la mort. Des de la font de l’eterna joventut, sagineros, el body building, les 
operacions de cirurgia estètica... a una esperança de vida –més evident en al-
guns països– cada cop més alta, assistim ara per ara a projeccions de futur en 
les quals elements com ara el posthumanisme es presenten com a solucions 
biotecnològiques a aquests dos fenòmens, envelliment i mort, que des de 
sempre, d’una manera o altra, ens han fet temor i hem mirat de combatre. 
A La filosofia d’envellir. Existència i temporalitat en el pensament antic no 
trobarem totes aquestes resistències, sinó, més aviat, l’acceptació d’aquesta 
realitat familiar... Perquè fer-se vell és «una destrucció continuada», un perpetu 
memento mori. A les Cartes a Lucili, Sèneca diu: Sigui on sigui que miri, tot el 
que veig són indicis que m’he fet vell (109) i Foucault: cal viure per ser vell (22), 
i Sòcrates: A la meva edat no seria raonable irritar-me perquè he de morir (17). 
La bona vellesa, diu Lombard, és, per una mena de paradoxa, restar jove, saber 
viure ocupat, o com diria Heidegger, «habitar l’existència» (9).

Un llibre necessari, penso, que ofereix una visió sintètica i acurada del 
pensament sobre el procés d’envellir i que estableix diàlegs variats i rics amb 
les diverses formes de veure el tema dins del món grecoromà amb, i aquí hi 
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ha elements força interessants, intervencions d’altres autors que han reflexi-
onat sobre un procés que a tots ens pre-ocupa d’una manera o altra. Inde-
pendentment de les pretensions cap a la veritat que en la vellesa, i sobretot 
en Plató, són més properes, independentment també de les creences sobre 
l’absolut, la pervivència de l’ànima, del respecte que cultures i generacions 
han dispensat els ancians de les befes, escarnis, injustícies contra les persones 
d’edat provecta... som un animal, o l’animal que sap que envellirà, que és 
conscient del procés i de quin és el final. Aquest text, amb completes precisi-
ons etimològiques, mitològiques, històriques, literàries i filosòfiques, amb un 
llenguatge clar i entenedor, resulta molt motivador a l’hora de centrar-nos en 
l’envelliment, convidant el lector i el lector en català, no cal en absolut que 
sigue especialista, a saber què pensaven sobre això els primers filòsofs.

Santa Bàrbara, Montsià. Agost de 2025
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Figure dell’identità greca. L’io, l’anima, il corpo, il soggetto és la compilació 
d’una dotzena d’assaigs que el professor Mario Vegetti (1937-2018) publicà 
entre els anys 1981-2013. Figura insigne en l’àmbit de la filosofia i de la 
medicina antigues i de sengles interrelacions –no només a Itàlia, sinó també 
en l’àmbit internacional–, la singularitat de la seva especialització fa que les 
seves aportacions siguin absolutament genuïnes, i més important encara, que 
els aspectes més comuns de les temàtiques que M. Vegetti aborda en aquest 
recull quedin redimensionats en un sèrie de paradigmes teòrics que ajuden 
a una millor comprensió de la qüestió de l’origen i dels fonaments de la 
subjectivitat a l’antigor. En aquest sentit, la vàlua del treball de l’erudit italià 
és inestimable. La qualitat de la tasca del professor Vegetti es fa palesa en la 
quantitat de contribucions, articles i llibres que cita i pren en consideració. 
Hom pot fer-se una idea del seu abast donant un cop d’ull a l’última part de 
Figure dell’identità greca, en què es troben llistades les obres cabdals de tota la 
trajectòria de l’autor, amb un breu resum de les línies temàtiques de cadascu-
na, així com un sumari de llur estructura i continguts. Atès que és impossible 
donar raó de totes les qüestions recorregudes en els escrits que formen aquest 
recull, ens centrarem en aquelles més originals, i per això, també més relle-
vants. M. Vegetti: la persona i l’intel·lectual. El llibre ve encapçalat per una en-
trevista titulada Lo strabismo dello storico (fra gli antichi e noi). En el decurs de 
gairebé 50 pàgines, M. Vegetti va prenent posició davant aquelles preguntes 
que atenyen tant el seu quefer com a investigador, com a intel·lectual i com 
a persona. Quant al primer dels aspectes, l’entrevista treu a relluir l’opinió 
que meresqueren a l’autor les intepretacions de M. Heidegger i de M. Fou-
cault. En relació amb el filòsof alemany, Vegetti no pot ser més contundent: 
indubtablement, Heidegger havia llegit els fragments dels presocràtics, però 
tenia un coneixement molt parcial tant de Plató com d’Aristòtil. Vegetti fa 
retret al menyspreu que Heidegger professa envers tota la filosofia postclàssi-
ca, que considerà decadent i sense cap mena d’interès. Però al marge d’aquest 
coneixement parcial, hi ha un seguit d’aspectes procedimentals en el que 
Heidegger fa del pensament antic que Vegetti considera inacceptables; ras i 
curt: Heidegger descontextualitza algunes màximes del tot en què es troben 
inserides per convertir-les en una mena d’episodis estel·lars de la història de 
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l’ontologia que només es manifesten gràcies a un suposat virtuosisme inter-
pretatiu únicament possible en el marc del seu propi pensament, que sovint 
voreja l’idiolecte. Sense desacreditar completament l’empresa heideggeriana, 
Vegetti afirma sense embuts que la seva pretensió d’elevar a veritat absoluta 
el significat de quelcom que fins aleshores hauria romàs aparentment obscur 
(la consabuda discussió sobre l’etimologia del terme alḗtheia en seria un bon 
exemple) és quelcom que fa més nosa que servei a la pràctica historiogràfica 
de la filosofia antiga.

Pel que fa al segon dels aspectes sollevats a l’entrevista, el posicionament 
de Vegetti com a ciutadà i com a intel·lectual difícilment podria ser més clar: 
la forma ideològica dominant actual li sembla que sia la de la fine delle ideo-
logie. Amb això l’autor indica el triomf i la imposició radical i inexorable de 
la ideologia del capitalisme de mercat en conjunció amb la de la democràcia 
liberal com a marc normal / normatiu, natural i universal de la història del 
món, de la relació de l’ésser humà amb el seu entorn i amb els seus congène-
res. El perill mortal d’aquesta “ideologia última” rau, segons Vegetti, en la 
seva capacitat de proposar models de vida i mitologies que, a l’empara d’allò 
que Plató anomenava epithymetikon –el desig de plaer, de riquesa, d’èxit, 
etc.–, no permet ni admet cap alternativa possible.

La relació entre la medicina, la filosofia i la política a l’antiguitat

M. Vegetti és autor d’una bona colla de treballs monogràfics sobre la 
ciència i el saber a l’antigor, entre els quals destaquen Il coltello e lo stilo o Tra 
Edipo e Euclide. Forme del sapere antico. Però és en l’art de la medicina allà 
on la seva influència és especialment més notable: La medicina in Platone i les 
traduccions a l’italià d’un nombre important de tractats de Galè de Pèrgam 
en són mostres conspícues.

Els vincles entre la medicina i la filosofia a l’antigor són estrets i han estat 
abastament estudiats. Cal fer palès, tanmateix, que la definició del concepte 
de salut més antiga que se serva –atribuïda al fisiòleg presocràtic Alcmeó de 
Crotona (s. V aC)– estableix un lligam igual d’estret entre el propòsit princi-
pal de l’art de la medicina i la política, i més en particular, la noció d’equili-
bri (isonomía). Per a Alcmeó la preponderància (epikrateia; monarchía) d’un 
element del cos respecte a la resta constituïa la causa principal de tota mena 
de malalties.

Vegetti posa de manifest un aspecte que passa sovint desapercebut als es-
tudiosos del pensament antic quan pouen en Plató per buscar-hi l’origen del 
processos de subjectivació / submissió a l’Occident. Per bé que hom pot trobar 
un cert homeomorfisme entre la submissió de determinats estrats socials a la 
voluntat racional (logistikón), en l’àmbit polític i la submissió de les tendèn-
cies irracionals al principi racional en l’àmbit psicològic; Vegetti s’afanya a 
remarcar el contrast metodològic entre una deontologia social, en el primer 
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cas, i una fenomenologia psicològica en el segon. Mentre que la tripartició 
del cos social que es descriu a la República, i sobre la qual es fonamenta 
l’equilibri de la societat justa, és un model normatiu de tipus teòric que es 
deixa en les mans dels legisladors de la Kallípolis; la tripartició de l’ànima 
resulta d’una descripció efectiva de les fonts motivacionals que subjauen a la 
presa de decisions. Com a conseqüència de l’apunt introduït per Vegetti, la 
qüestió del poder (tò árchon) i la seva centralitat en Plató són duts a tot un 
nou ordre de predicació.

Un dels aspectes més interessants que s’obre en aquest sentit és el de la 
“resemantització” de la categoria d’allò ‘públic’ en relació amb la d’allò ‘pri-
vat’. A la República (V 462c), Plató incideix en el fet que la veritable unitat 
de la ciutat –i tanmateix la seva eventual prosperitat– passa per la necessitat 
que les expressions ‘allò que és meu’ i ‘allò que no és meu’ canviïn de signi-
ficat i s’usin col·lectivament, a l’ensems (háma): ‘meu’ ja no referirà a l’esfera 
de la propietat privada (idía ousía), sinó que en dir ‘meu’ els ciutadans vol-
dran dir ‘allò que és comú’, de tothom. Aquesta nova semàntica del ‘meu’, 
dirà Vegetti, repercuteix en una nova gramàtica del subjecte que, pel fet de 
trobar-se desvinculada de l’esfera privada, s’identifica del tot –tant política-
ment com afectiva– amb la comunitat de la qual participa.

La psicologització de les passions

Un altre aspecte igualment preciós que Vegetti aporta al procés d’aparició 
i de conformació de la subjectivitat a l’antiguitat és el de la “psicologització 
de les passions”, aspecte que l’autor analitzà en un extens capítol amb el qual 
contribuí al volum Storia delle passioni (1995) i que el present recull repro-
dueix íntegrament. La importància d’aquest estudi radica en el fet d’intentar 
donar raó del fenomen introduint, d’una banda, la perspectiva mèdica; i de 
l’altra, nogensmenys, en el d’adreçar precisament el punctum saliens del pro-
blema –amb Plató– que donarà lloc a tota la discussió posterior. Vegetti pren 
en consideració un aspecte crucial de la problemàtica que no queda recollit 
en el clàssic de R. Sorabji Emotion and Peace of Mind. From Stoic Agitation 
to Christian Temptation (2000). De fet, i pel que fa a la consideració de les 
passions i la seva terapèutica, Vegetti no dubta a assenyalar un hiat insalvable 
entre la tradició platònica (i en certa mesura també aristotèlica) i la que opera 
en l’estoïcisme. La importància que Vegetti confereix a la primera se sustenta 
en el fet que serà precisament aquella la que exercirà una influència més de-
cisiva en Galè de Pèrgam, que, juntament amb Hipòcrates, vertebrarà el pa-
radigma de la medicina racional a Occident fins ben entrada la modernitat.

Tot i les peculiaritats amb què la teràpia de les passions fou abordada per 
cadascun dels corrents filosòfics de l’antiguitat, Vegetti proposa dos planteja-
ments princi- pals sobre com aquesta pràctica s’hauria dut a terme: un, el de 
Plató, Aristòtil i els epi- curis, es basà en la reconducció; l’altre, el dels estoics 
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i escèptics, en la remoció. Per a Plató, i per extensió també per a Galè, el vici i 
la intemperància obeirien a un desordre de tipus intern, a una diskrasía –per 
excés o per defecte– en els elements constitutius que configuren els òrgans 
que regeixen sobre les emocions per la qual la funció racional i reguladora del 
cervell quedaria subvertida. Aquesta mena de catalogació psicoterapèutica 
avant la lettre que proposa Vegetti sembla estar renyida, no obstant, amb 
la premissa estoica segons la qual les conductes intemperants tindrien llur 
origen en factors externs com ara una educació defectuosa, l’ambient o els 
condicionants socials.

El problema de la continuïtat

La preocupació de l’autor per la qüestió de la continuïtat/discontinuïtat 
entre l’antigor i la modernitat és un altre nucli d’estudi que també queda 
reflectit en el present recull. De bell antuvi, Vegetti alerta de la inconsistència 
epistemològica i dels implícits errívols a l’hora de prendre posició respecte 
a qüestions de relleu, com la del “descobriment de la subjectivitat”, o la de 
“l’emergència del jo” a Grècia.

Si bé Vegetti exclou una continuïtat entre els grecs i nosaltres, s’esti-
ma més prendre posició a fi de no caure en el simplisme d’atribuir carac-
terítiques primitivistes als grecs negant-los, en conseqüència, tota forma de 
subjectivitat. És per això que Vegetti pensa que cal investigar en les formes 
específicament gregues de la subjectivitat.

En ocasió d’un cicle de conferències celebrat a Milà el 2006 sota el títol 
Le domande dei non credenti, Vegetti es demana sobre la compossibilitat que 
fes fortuna en l’imaginari col·lectiu –com a característica comuna i inherent 
a tota la filosofia antiga– la salvació de l’ànima individual; quan de fet, recal-
ca Vegetti, ni a la literatura homèrica, ni en Aristòtil, ni en cap de les escoles 
filosòfiques hel·lenístiques hi ha res que s’hi assembli. En efecte, la figuració 
d’una ànima individual immortal que seria jutjada per la seva conducta mo-
ral en el més enllà és un fenomen aliè a la mentalitat grega, ex- cepcional en 
el conjunt del pensament antic, i reduïble tanmateix a una minsa tríada de 
diàlegs del Corpus platonicum –el Gòrgies, el Fedre i el Fedó– en els quals la 
influència orficopitagòrica és més evident.

L’autor atribueix aquesta mena d’idolum tribus al cristianisme i a la ne-
cessitat que aquesta nova religió tingué de democratitzar la immortalitat de 
l’ànima; la qual cosa propicià que entre els segles i-iii dC s’aliés amb certs 
aspectes de la filosofia de Plató, atès que el cristianisme ja hi trobà elaborada 
una síntesi entre la idea d’immortalitat de l’ànima individual i la idea de la 
salvació d’un dèmon transindividual. És per recurs a aqueixa aliança amb 
allò que Nietzsche qualificaria de «platonisme per al poble» que Vegetti ex-
plica la paradoxa per la qual determinades premisses d’un corrent religiós 
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absolutament minoritari en la tradició grega van perviure fins al punt d’aca-
bar-se imposant.

Però potser sia fins i tot més paradoxal que, des d’una perspectiva oberta-
ment confessional, Pierre Hadot convergeixi amb Vegetti en el fet de consi-
derar el cristianisme com a responsable d’un altre fenomen estretament lligat 
a la continuïtat: a ser –o a presentar-se ell mateix com– una forma de vida, 
el cristianisme reduí la filosofia a un àmbit merament teòric, instrumenta-
litzant-la ancil·larment a la mercè de les necessitats de la incipient teologia 
cristiana. Segons això, el cristianisme seria també corresponsable de que la 
filosofia hagués acabat prescindint i desvinculant-se completament de totes 
aquelles pràctiques que l’havien caracteritzat i per les quals es veié conforma-
da en el món antic. Però això ja serien figues d’un altre paner.
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