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INTRODUCCIO

Els dies cinc i sis d’octubre del 2023 van celebrar-se els
vint-i-vuitens Col-loquis de Vic, i com ja és ben preceptiu,
totes les sessions tingueren lloc a la sala de plens del Con-
sell Comarcal d’Osona, a 1’edifici del Sucre.

El tema de debat va ser «La pobresa», una quiestio que va
desvetllar I’alt interés tant de les persones que habitualment
segueixen els nostres debats com d’alumnes de la Univer-
sitat de Vic-Universitat Central de Catalunya, del Col-legi
Sant Miquel dels Sants (Vic) i d’altres professionals de les
humanitats, ja fossin de Catalunya, del Pais Valencia o de
les Illes Balears. No és en va que les tres associacions filo-
sofiques germanes d’aquests respectius territoris —al costat
de I’Ajuntament de Vic, el Consell Comarcal d’Osona, la
UVic-UCC, I'IDT (Institute of Law and Technology) de la
Universitat Autonoma de Barcelona, la Universitat de Bar-
celona i la Universita degli Studi di Palermo— son les con-
vocants d’aquesta trobada i debat sobre temes candents que
plantegen les ciéncies humanes. Al mateix temps, formaren
part del cos del debat els professors Giuseppe Di Giaco-
mo (catedratic d’Estética de la Universitat La Sapienza, de
Roma), Giacomina Nenci (professora d’Historia contempo-
rania de la Universitat de Perugia) i Salvatore Tedesco (ca-
tedratic d’Estética de la Universitat de Palerm).

Per tal de poder encabir totes les intervencions a qué el
comité cientific havia donat el vistiplau, les sessions s’ini-
ciaren el dijous dia cinc a les deu del mati, amb unes pa-
raules introductories de benvinguda del president de la So-
cietat Catalana de Filosofia, Conrad Vilanou, en qué¢ dona



les indicacions necessaries per a 1’organitzacié eficag dels
Col-loquis. En aquest primer ambit de treball, s’hi llegiren
i debateren vuit comunicacions d’una exposicié d’uns deu
minuts cadascuna, amb una rica discussio posterior.

La inauguracio més formal tingué lloc a les quatre de la
tarda, amb la presentaci6 de les actes de I’any anterior, re-
collides sota el nom «La llengua», que publica la Societat Ca-
talana de Filosofia. Tot seguit, i després d’unes paraules dels
professors Ignasi Rovir6 i Conrad Vilanou, el Dr. Giuseppe
Di Giacomo dona lectura a la seva llig6; comengava aixi el
segon bloc de comunicacions, amb un total de nou interven-
cions que, entre les aportacions i llur col-loqui, s’allargaren
fins ben passades les vuit del vespre.

El divendres dia sis a les deu del mati es reprengueren
els Col-loquis, amb un tercer bloc de vuit comunicacions
més que, després d’un intens debat, es tanca amb la 1li¢od de
cloenda del Prof. Lluis Font.

Al Col-loquis de Vic d’aquest any s’hi presentaren, doncs,
dues llicons i vint-i-cinc comunicacions que, com es pot
veure al llarg de la publicacid que ara presentem, abraca-
ren «La pobresa» des d’una pluralitat de perspectives: la
visio grega i classica, la medieval, la moderna, la contem-
porania i la postmoderna; pero alhora, i tal com el lector
podra comprovar, es focalitza també sobre la relacido amb
la politica, la literatura, ’economia, les finances, el dret, la
justicia, 1’educacio, la pedagogia i en clau de genere. Les
lligons emmarcaren perfectament aquest ric panorama: la
del Prof. Di Giacomo mostra el tractament de la pobresa
en I’art europeu, especialment en el de Caravaggio; i la del
Prof. Lluis Font, sobre aspectes socials de la pobresa en la
Catalunya actual.

En I’acte de clausura, Margal Ortufio, en nom del Con-
sell Comarcal, va agrair I’assistencia de totes les persones,
que representen divuit entitats, centres d’investigacio, xar-



xes de grups de recerca i universitats, i les torna a convocar
I’any vinent, amb el prec de ser presents, una vegada més, a
una nova edicio dels Col-loquis de Vic, un punt de trobada
que ha esdevingut una cita ineludible del calendari cientific
i cultural del nostre pais.

Ignasi Rovird i Conrad Vilanou
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LA CONCEPCIO PAUPERISTAEN LA
PINTURA DE CARAVAGGIO

GI1USEPPE D1 G1ACOMO
Universita Sapienza, Roma

El pauperisme ¢s, en sentit estricte, el fenomen social
de la pobresa, de I’augment del nombre de pobres en una
poblacid, un fenomen de creixement progressiu en 1’época
preindustrial i postindustrial. Més precisament, «el paupe-
risme ¢és aquella forma de pobresa que no es limita a la de-
sigualtat respecte d’altres col-lectius, siné que suposa que
la supervivencia d’uns depen de I’ajuda d’altres o de les
ajudes publiques» (B. Geremek, p. 1061, «Poverta», Enci-
clopedia Einaudi). Davant d’aquest fenomen, tant a I’edat
mitjana com a I’edat moderna, es pot dir, generalitzant, que
es van desenvolupar dues actituds contraposades: la prime-
ra, de rebuig i condemna (el pobre com a element pertorba-
dor de I’ordre social); la segona, de simpatia i participacid
caritativa (la pobresa com a valor espiritual, els pobres com
a imatge evangélica). Amb «pauperisme», encara que po-
guéssim dir «filopauperisme», ens referim aqui a alguns as-
pectes de la segona actitud, i amb «pauperista» ens referim
als qui els compartien.

Els ordes mendicants, encarregats de salvaguardar el va-
lor de les obres amb la finalitat de rebatre el protestantisme,
operaven conjuntament amb aquells organismes assistenci-
als que per la seva naturalesa s’inspiraven en una concepcio
evangelica que contrastava amb els programes de repressio
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de la pobresa cada cop meés implantats durant els segles xvi
i xvi. El filopauperisme forma part d’aquest horitzo, o el
pauperisme dels Borromeus i dels Oratorians, que es van
inspirar en I’ethos de la pobresa, que es remunta al cristi-
anisme primitiu i que conté dos aspectes fins a cert punt
antitétics: la pobresa voluntaria, com a model heroic de vida
cristiana d’austeritat 1 mortificacio, 1 la caritat com a neces-
sitat d’actes practics d’assisténcia als necessitats. L elogi de
I’almoina com a realitzaci6 de la caritat implica en realitat
una justificacié tant de la riquesa com de la pobresa: els
rics necessiten que els pobres compleixin el seu deure de
cristians i els pobres necessiten els rics perque d’ells depén
la seva supervivencia. L’elogi de la condicié de pobresa
concerneix una elit de persones perfectes que realitzen el
model de vida ascetica negant-se voluntariament a aprofitar
els beneficis de la seva condicio. Els principals referents de
I’ethos cristia de la pobresa quedaven aixi fora de la realitat
social, atés que la pobresa era considerada un valor espiritual.

L’impacte d’aquest ethos en la politica de I’Església a
I’época de la Contrareforma va ser tanmateix notable i con-
cret, ja que va ser activament polémic contra la corrupcio
i la riquesa del clergat que, en desacreditar la donacié de
Constanti, va afeblir el propi poder temporal. Tot aixo ex-
plica I’hostilitat de Pau v cap a Caravaggio, proper a les
posicions pauperistes dels Borromeus a Mila i de Felip Neri
a Roma.

Ates que cada lectura de I’art esta condicionada pel seu
temps, no hauria d’estranyar que la cultura del realisme in-
fluis en la visio critica de Caravaggio a la segona meitat del
segle xix i principis del xx. No és casualitat que si I’any
1855 Burckhardt va escriure que el «naturalisme» modern
va comencar amb Caravaggio, el 1905 Roger Fry argumen-
tava que la clau per entendre Caravaggio era sens dubte el
«realisme». Ara bé, si no hi ha dubte que Caravaggio era
un pintor «realista», no ho ha estat, pero, en el sentit que
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tenia aquest terme a principis del segle xix, quan es cre-
ia que el tema de la seva pintura era irrellevant, 0 només
era un pretext, amb I’objectiu de retratar escenes de la vida
corrent, negant aixi qualsevol valor a la «historia», 1 que
la seva pintura tingués com a Unic referent la naturalesa,
independentment de qualsevol model historicoartistic. Cal
dir, pero, que el realisme de Caravaggio no menysprea la
historia, sind que la viu i ’actualitza. D’aqui 1’apreciacio
avui d’aquell realisme que Bellori va anomenar inicial-
ment «naturalisme» i que va desaprovar perqué estava buit
d’idealitat, encara que aixo, en general, conduia primer a
la condemna i després a I’aclamaci6 de Caravaggio com a
precursor de 1’esperit modern, gracies a la seva autonomia
respecte a qualsevol codi. Cal dir, pero, que si Caravaggio
continua sent un precursor de I’esperit modern no €és perqué
ignori o menysprei aquests codis, sind perque els reinventa,
incorporant-los a la seva practica pictorica.

Es cert, perd, que Caravaggio era un apassionat i la seva
impetuositat es reflecteix en el furor de la seva pintura. No
obstant aix0, a més dels biografs antics, el mite modern del
«pintor maleity és alimentat, tamb¢, per una lectura erronia
de les seves obres: ja sigui per aquell «realisme» que retrata
una humanitat pobra i patidora, com per aquells profunds
contrastos de llums i ombres que pot evocar una imatge de
«tenebrositaty psiquica, pero també per la seva presumpta
homosexualitat que massa sovint s’ha assumit com a clau
d’interpretacio6 de la seva pintura juvenil. La circumstancia
que va portar la critica a retratar Caravaggio com un profa-
nador modern va preocupar sobretot la suposada vulgari-
tat de les seves figures, ja que eren humils, grolleres i amb
els peus bruts. La polémica, perd, no va dividir els creients
i els no creients, sin6 els partidaris d’una Església pobra
—entre els quals trobem Caravaggio— i aquells que, en can-
vi, temien aquests ideals perqué els consideraven revoluci-
onaris. Cal dir que les intencions i objectius que perseguia
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Caravaggio consistien a exaltar els pobres i humils, és a dir,
I’Església dels origens, marcada per la pobresa, la puresa i
els ideals de la qual I’ala «pauperista» de la Contrareforma
esperava el retorn. I, tanmateix, les hostilitats que va patir
I’artista durant la seva vida i en posterioritat s’expliquen no
tant per la incomprensio, sino pel rebuig a la seva ideologia,
interpretada no tant com una vocacio llibertaria, sin6 com
una expressié de I’ala pauperista, ben aviat derrotada, de
la Contrareforma. No obstant aixo, el fet és que la seva ad-
hesio als ideals religiosos extrems de Carlo i Federico Bor-
romeo ¢és fonamental per entendre Caravaggio.

L’amor és un dels temes centrals de la primera produc-
ci6 de Caravaggio, juntament amb els de la virtut, la mort
i la resurreccid. Aixi, a les cistelles de Caravaggio, sempre
hi trobarem raim negre i raim verd o vermellds al costat de
I’altre per significar la mort i la resurreccio. Cal capgirar el
procés logic que estableix una equivaléncia entre les fulles
seques, especialment destacades a la cistella d’ Ambrosiana,
com a «després» (mort) i «abans» (vida), i en conseqiiencia
invertir el recorregut de 1’ull que llegeix: el recorregut és de
la periféria cap al centre, passant dels morts als vius, igual
que des de ’ombra que és la periféria i sense cap forma fins
a la llum que és el centre i ben formada. Els diferents sim-
bols es poden comprovar també en les dues Cenes d’Em-
madus: en la Cena de Brera, Crist és representat en I’acte
de beneir el pa partit, que és per tant el pa eucaristic, amb
la consequéncia que la gerra col-locada al costat del plat
amb el pa fa referéncia al vi de missa. A la Cena de Lon-
dres, encara apareix el pa, I’aigua i el vi, que Crist beneeix,
pero també un pollastre rostit i la cistella amb fruita i raim:
una al-lusi6 a la mort i resurreccié de Crist, que a Emmads
es va revelar, de fet, ressuscitat. L’amor, 1’amor virtuds de
Crist i, per tant, en termes especialment adequats al clima
borrominic de la Contrareforma, la seva «imitacio» triomfa
sobre la mort. D’aqui la possibilitat de desxifrar I’anomenat
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Bacus malalt, una altra imatge cristologica. La iconografia
de I’efeb i I’androgin, simbol hermétic pero elemental de la
unitat dels contraris, de Déu com a Unitat, de I’amor com
a conjuncio. Aixo vol dir que la predileccio de Caravaggio
per les formes efebiques i ambigiies no €s la prova, com
s’ha cregut, de tendéncies homosexuals. La iconografia del
Crist adolescent, imberbe i androgin, ja la trobem al Renai-
xement, sobretot en el context de Leonardo, la poética del
qual insistia en el mite androgin. Pero el mateix Caravag-
gio, a la Cena de Londres, ens presenta un Crist adolescent,
imberbe i efeminat, semblant al Bacus malalt. L’ afinitat
de la iconografia caravaggiesca del Redemptor amb la del
Bacus dels Uffizi sembla voler apuntar a una prefiguracio,
en Bacus, del Crist. Dionis també és una prefiguracio aixi, i
el vi, aixi com la sang del Redemptor, simbolitza I’ «esperit»
i la Gracia. Al mateix temps, Dionis-Bacus és, en el mite,
aquell que mor i ressuscita.

Encara dins de I’«episteme» renaixentista, Caravaggio
continua veient el mén com un simbol i la natura com un
missatge a desxifrar. Aqui també hi ha I’arrel i el sentit del
«realismey» de Caravaggio: el mon és un trencaclosques divi
i, per desxifrar-lo, cal analitzar-ne acuradament els detalls.
Per tant, la pintura és ullera o «mirall», també en el sentit ma-
gic de la imatge que es reflecteix (Narcis). La saviesa antiga
es caracteritzava per una connexié entre la mitologia grega
i les escriptures sagrades: el motiu hermétic d’una saviesa
comuna originaria, la de Moisés o Hermes, es justificava
molt bé. La funcio de la faula i el mite és la mateixa que la
de la parabola o I’enigma que, velant la veritat, la protegeix.
Quan els deixebles pregunten a Crist per que s’expressa en
paraboles, respon: «Perqué us és donat coneixer els misteris
del Regne dels cels, pero no a ells. [...] Aixi per a ells es
compleix la profecia d’Isaies: Escoltaras pero no entendras,
miraras perd no veuras». De la mateixa manera, fins i tot
davant el Bacus o el Bacchino de Caravaggio, el «profax
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s’hi veura i no ho entendra. A més, el motiu del raim i del
vi es dona no només a la mitologia dionisiaca, sind també a
les Sagrades Escriptures, i s’interpretava precisament com
un anunci del Messies, [’adveniment del qual portara abun-
dancia de les vinyes, és a dir, de béns espirituals. Pau posa
al centre de la historia humana la llei de I’Amor de Crist, el
seu sacrifici i la seva resurreccid, aixi com el tema de la sal-
vacio que no s’aconsegueix amb una saviesa vana, sind amb
la fe i la uni6 mistica en Crist, en I’eucaristia. Des d’aquest
punt de vista, les primeres obres de Caravaggio no sén es-
trictament «pintures de génere», sind més aviat al-legories
cristologiques, amoroses o morals.

El Noi mossegat per un llangardaix és un quadre que
pretén ser una mena d’avis: recorda, oh jove despreocupat,
que la joventut s’esvaeix i la mort pot venir de sobte; és
el tema de la vanitas: tot esta subjecte a la mort, fins i tot
la joventut i la bellesa. Per tant, si la mort triomfa sobre
les coses humanes, qué triomfa sobre la mort, sobre el pe-
cat, sobre allo efimer, és a dir, sobre la vanitas? Amor en
Crist, que garanteix la vida eterna. Heus aqui la connexio
del Noi mossegat per un llangardaix amb les pintures cris-
tologiques. No ¢és certament una casualitat que Caravaggio,
al clar i ordenat disseny de I’espai renaixentista, que té un
centre i un perimetre i que és mesurable a través de la pers-
pectiva, substitueixi els fons cecs per un espai d’ombra in-
sondable, on la llum, penetrant, crea un 0 més centres no
relacionats amb cap perimetre. Tanmateix i tornant enrere,
la tesi neoplatonica de la llum com a «substanciay, esséncia
de les coses corporals i «cos incorpori», remet a la matriu
agustiniana que és la que realment opera sobre la imagi-
naci6 luminica de Caravaggio. Per sant Agusti, la llum és
un atribut de Déu i com a tal també és un principi del bé,
aixi com de «llumy i guia, il-luminaci6: tema central en el
pensament d’Agusti és la dependencia absoluta de 1’intel-
lecte huma de Déu com a llum de veritat. Per sant Agusti, el

18



coneixement és pura «visié» de Déu, il-luminacid perpétua:
aquesta posicio era evidentment més afi al clima dogmatic
de la Contrareforma. La Ilum del coneixement i la [lum de
la Gracia son tot u, un do que baixa del cel.

Caiguda i salvacid, pecat i redempci6é son, a més, els
temes de les al-legories cristologiques prefigurades en els
seus quadres juvenils. Si Crist va redimir I’home del pecat
original, és la Gracia, expressio del mateix Amor divi, que
il-lumina i redimeix [’home oferint-li la possibilitat de sal-
vacio. Pero les dues obres, quasi contemporanies, en que la
metafora il-luminista de Caravaggio es consolida i adqui-
reix una estructura definitiva, son a la Capella Contarelli i a
la Capella Cerasi, els temes de les quals se centren precisa-
ment en el pecat, la salvacid, la gracia, i la funcid propia de
I’Església actua com a mediadora i administradora a través
dels sagraments. La Capella Cerasi pertany a una esglé-
sia agustiniana, Santa Maria del Popolo (Roma). Els pares
agustins semblaven haver estat especialment interessats per
I’obra de Caravaggio, que també va ser convidat a pintar
la Mare de Déu dels pelegrins o de Loreto per a I’església
de Sant Agusti (Roma). El tema d’aquest darrer quadre ¢és
precisament la fe, simbolitzada pels dos pelegrins, pecadors
com Adam i Eva: els peus bruts potser també¢ al-ludeixen a
la necessitat de purificacio, en termes evangelics.

Per a I’«heretgia» protestant, «la fe sola és suficient per
a la salvacio» i «només per la fe podem compareixer davant
de Déux. El quadre de Caravaggio, en canvi, il-lustra la tesi
catolica segons la qual la [lum que colpeja els dos fidels és
precisament la [lum de la gracia i la salvacio, i irradia de la
Mare de Déu amb el Nen, simbols de I’Església. Tot aixo €s
plenament funcional al lloc, ¢és a dir, en una església dedica-
da a sant Agusti, que va ser pare de I’Església.

A la Capella Cerasi s’hi troba la Conversié de Saule, en
gue Caravaggio torna a al-ludir la gracia i la il-luminaci6 di-
vina, mentre que el binomi Pau-Pere representa 1’Església:
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en I’escena del suplici de Pere, I’aixecament solemne de la
creu sobre el terreny pedregos no és sind una metafora de la
construccio de I’Església del Martiri i els torturadors, en la
transposicio al-legorica i en el perd6 evangelic, esdevenen
els fidels (un esta agenollat, descalg). La pedra sobre la qual
es fonamenta 1’Església és la fe en Crist i la llum radiant
de Pere, simbol de I’Església i «imitador de Crist» en el
martiri, és la llum de la salvacio, mentre que al seu voltant
hi ha la «nit» o foscor del pecat. El significat de la relacio
llum-ombra en la Conversio6 de Saule és idéntic. Es evident,
doncs, que tota la Capella Contarelli se centra en el tema
de la gracia i la salvacid. Queda clar, en primer lloc, que
la «il-luminacio» de Mateu és obra de la gracia divina: és
un raig de llum fisic, pero també un raig de llum de la gra-
cia. Aixi, contra a la iconografia camperola del primer Sant
Mateu i I’angel, s’ha preferit forga explicitament la segona
versid, més freda i més doctrinal, en qué I’evangelista és re-
presentat en I’«estudi» com a doctor o pare de I’Església. El
sant mira cap amunt, cap a 1’angel, i s’hi comunica a través
de gestos, sense contacte fisic; no mira la seva propia ma,
amb que escriu el text sagrat, i observa 1’angel amb els ulls
meravellats d’analfabet.

A La vocacio de sant Mateu, la solida preséncia de Pere
al costat de Crist, que repeteix el seu gest, al-ludeix sens
dubte a I’Església. I aixo es descriu clarament en relacio,
de nou, amb el tema de la gracia. Crist ha rescatat i redimit
I’home del pecat original. Pero la participacio efectiva de
I’home en el benefici d’aquesta redempcio s’aconsegueix a
través de I’Església i per mitja de la gracia: la qual cosa im-
plica que, encara que la gracia estigui a I’abast de tothom, és
pel comportament i pels mérits de cadascu que ens arriba la
salvacio. Calvinistes i hugonots, pero, no només van negar
la funci6 de I’Església de mediaci6 i administracio de la gra-
cia, sind que van donar suport a la teoria de la predestinacio:
n’hi ha que estan predestinats a la salvacio i d’altres que
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estan predestinats a la perdicié. La vocacio de sant Mateu
prefigura la tesi catolica: la llum-gracia, emanada de Crist
al costat del qual hi ha Pere, és a dir, I’Església, descendeix
sobre tots els homes, la massa damnata (segons paraules de
sant Agusti), i esborra les tenebres de pecat. Pero hi ha qui
gira els ulls, és a dir, la seva ment, cap a aquesta llum (com
els tres més propers a Crist i sant Pere, és a dir, a I’Església),
i els que no: els dos més llunyans, la mirada dels quals és
atreta pels diners, simbol dels falsos béns terrenals. L’ana-
logia entre la «vocacio» del sant i la gracia, que és sobretot
el perdd i la redempcié del pecat, com en la Conversié de
Saule, apareix encara més clarament si ens adonem que en-
tre els apostols, Mateu, publica i pecador, representa el més
compromes amb el mal, el que ha estat redimit, equivalent a
la figura de Magdalena. «No he vingut a cridar justos, sino
pecadors», deia Jests (Mc 2,17) als qui es sorprenien per-
que havia escollit Mateu. També és clar el gest de I’angel
gue compta amb els dits «un», en el quadre, per indicar que
sant Mateu és el primer evangelista.

L’elaboracié conceptual de la iconografia del Martiri de
Sant Mateu devia ser especialment complexa: era, de fet,
una iconografia nova i sobretot plena de significats que hem
volgut resumir de la manera més eficag. El sant, redimit del
pecat i fermament decidit en la imitacio de Crist, recorre la
historia del Mestre fins al final, i el senyal de la creu que
hi ha a I’altar darrere seu ho confirma. Esta retratat a I’in-
terior d’una església, com ho mostren els graons, I’altar i
les columnes. La llum que irradia el sant, que és la [lum de
I’Església, reverbera en el mateix botxi i en els assistents;
aquesta llum sembla simbolitzar encara la gracia i el perdo,
la «crida» que es dirigeix als pecadors. El martiri reafirma,
doncs, el mateix suposit de la vocacio: fins i tot allo repro-
vat pot arribar, mitjancant el penediment, de la llum de I’Es-
glésia, que és la [lum de la salvacio; no hi ha predestinacio,
ni al mal ni al bé. També aqui, entre la multitud-humanitat
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envoltada per les tenebres nocturnes del pecat, hi ha qui
mira i es gira cap a la font de la llum (i el més impregnat
de pietas és precisament el personatge en qué s’ha retratat
I’artista) i qui, en canvi, gira I’esquena o qui esta titubejant.

En la comparaci6 Crist-Mateu s’explica el tipus de mar-
tiri escollit per il-lustrar el pas glorids de 1’apostol; el botxi
que li travessa el costat amb I’espasa és I’equivalent a Lon-
gi, aquell que clava la llanca a Crist quan estava penjat a
la creu i que després, una vegada convertit, va ser venerat
com a sant. Es oportu fer el paral-lelisme conceptual entre
la Capella Cerasi i la Capella Contarelli: en totes dues es
confronta una escena de redempcid del pecat amb una al-le-
goria de I’Església del Martiri a través de la identificacio
del sant amb Crist i la seva mort (Pere crucificat, Mateu
ferit al costat). En ambdoés casos se subratlla I’accessibilitat
del pecador a la gracia, i els primers a ser impactats per la
Ilum de la salvaci6 son els botxins, simbol de la humanitat
per la qual va morir Crist. Tot aixo seria la produccio de
Caravaggio sobre el tema de I’amor i la redempcio: a través
de Crist i la mare Església. Més en general, es pot dir que els
temes i els simbols no s’allunyen de 1’assumpcio ideologica
de la gracia, del Crist triomfant, del conflicte entre el bé i el
mal. En la Deposicid, Joan toca el costat del Crist, simbol
de I’Església. El gest de la Mare de Déu, planejant entre el
cel i la terra com el d’Aristotil a I’Escola d’Atenes, parla,
tal vegada, de la naturalesa divina i humana de Crist; a la
naturalesa humana i al descens a les tenebres de la mort al-
ludeix la ma dreta de Crist abandonada a I’orla del sepulcre,
d’on emergeix, pero, 1’alquimica planta arrelada a la pedra,
simbol de la resurrecci6 de Crist; el gest de la tercera Maria
remet a la naturalesa divina.

Certament que és simbolica i sense cap mena d’intencio
sacrilega la figura que a Mort de la Mare de Déu té la figura
«inflada i amb les cames nues» (inflada = plena de gracia;
peus nus = fe), i la gran tela vermella del darrere al-ludeix
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a una mena de resurreccio. La Mare de Déu és represen-
tada aqui tan jove com eterna: morint reneix i es perpetua
en Pere com a la Mare Església, portadora de la gracia. El
motiu de la joventut com a eternitat ja era present en els pri-
mers quadres de la tipologia del Crist adolescent. La Mare
de Déu del Roser és una al-legoria de I’Església flanquejada
pels seus savis doctors dominicans i envoltada pels fidels
(peus descalgos) que s’il-luminen per la seva llum carisma-
tica. Les Set obres de Misericordia son evidentment aque-
lles «bones obres» a través de les quals, com Luter no creia,
s’aconsegueix la gracia i la salvacio. El grup de dalt, de la
Mare de Déu i el Nen, torna a al-ludir a I’Església. En la
Decapitacio de sant Joan, a Malta, I’espasa que ha degollat
el martir és a terra; i el moment que Caravaggio ha escollit
pintar és el que precedeix el «cop de graciay.

L’estil de Caravaggio, valorat de la manera més abstrac-
ta i purament visible de la critica moderna, sembla ser fruit
d’un despreniment brusc i d’un rebuig total de la tradicid.
Precisament 1’oposicio entre la matéria (inacabada) i la for-
ma de Miquel Angel constitueix un dels precedents con-
ceptuals més clars, i potser un dels estimuls més eficients,
per a la institucié de la llum i I’'ombra de Caravaggio. Si la
matéria o la dimensié sense forma és pecat, només és una
ombra; 1 si extreure la forma de I’informe o de la matéria
equival a la identificaci6 del bé, la forma equival a la llum:
la llum que, en I’obra de Caravaggio, no debades determina
i esculpeix la forma; en definitiva, és la llum divina que
fa aflorar la vida i la forma. Sens dubte, és cert que alla
on la indeterminaci6 primaria es determina en una forma, i
alla on la llum d’una determinacio sorgeix de la foscor de
la privacio, hi ha vida. A la volta de la Capella Sixtina hi
ha implicita una identificacio del bé amb la llum i del mal
amb la foscor, com mostra 1’escena inicial de la separacio
de la nit del dia, i aixd perque, en el Judici, el bé encara
esta separat del mal i els elegits, dels condemnats. En la
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definici6 agustiniana, el mal és «no-ésser», 1 és el mateix
Agusti qui identifica el dia i la nit del Génesi com a bo i do-
lent, respectivament. Que la separacio de la llum de I’ombra
es considerés també i sobretot com una al-legoria moral ho
testimonia I’Evangeli de sant Joan, quan identifica la llum,
com fara Caravaggio, amb Crist, i les tenebres amb el pecat
i el rebuig a Crist, concretament en el rebuig dels jueus que
li van donar I’esquena.

L’assimilacié de la llum al simbolisme de Crist i de la
creu troba un famos precedent estilistic en Piero della Fran-
cesca, com mostra el tema «nocturn» del Somni de Cons-
tanti. A Constanti, que esta aterrit i dubtos (tema moral de
la «nit»), li apareix un angel en un somni, i la llum que s’ir-
radia des de 1’angel que baixa en forma de con per dissipar
les tenebres és «senyal de la Santa Creu, feta de clarissima
llumy. Pero on el tema de la «nit com a passio, martiri, mort,
i del Crist com a llum i salvacié» es configura en termes que
també estilisticament semblarien constituir un precedent de
Caravaggio, és a la Flagel-lacié de Crist de Giulio Romano,
a la basilica de Santa Prassede (Roma).

Argan, a la seva Historia de I’art italia, cita Carlo Bor-
romeo comentant el caracter pragmatic del realisme de Ca-
ravaggio. Més inclinat per I’humanisme cap a les arts que
el seu cosi Carlo, del qual va ser deixeble i successor, Fe-
derico es va dedicar a la teologia i va ser un estudios de
I’hebreu, un home de lletres, un apassionat de I’arqueologia
i un cientific. A Roma, I’any segiient a la seva arribada, és
a dir, el 1587, va ser nomenat cardenal als vint-i-tres anys.
Va abandonar Roma el 1595, quan va ser consagrat, com el
seu cosi, arquebisbe de Mila. La introduccié de Caravaggio
entre els felipons i els agustins es podria explicar bé per la
protecci0 i les recomanacions de Federico Borromeo, que
havia estat molt proper a sant Felip Neri.

Pel Borromeo del De pictura sacra, «obediéncia i fex»
sOn dues disposicions que es conjuminen en una de sola, i
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no es contraposen amb la pobresa, de la qual els peus nus
son un indici evangglic evident i intuitiu. La pintura de Ca-
ravaggio en que s’exhibeixen més intencionadament els
peus descalgos és el primer Sant Mateu i I’Angel. Pel que fa
a la forma d’espiral imposada a 1’angel en la segona versio
de Sant Mateu i I’Angel i insinuada en el vestit de 1’angel
en el Repos durant la fugida a Egipte, com també en la de
I’Anunciacié de Nancy, podem seguir recordant el De pic-
tura sacra, en que Borromeo afirma que als angels se’ls ha
d’atribuir la forma del foc, mentre que la nuesa dels seus
peus indica que estan «preparats per a qualsevol signe de
Déuy». S’ha observat que els peus bruts del pelegri de Lo-
reto, i potser del botxi de la Crucifixié de sant Pere, també
podien al-ludir a la necessitat de la purificacio.

Entre les representacions simboliques de la recordada
disposicio a I’obediéncia i a la fe, Borromeo també situa,
sempre en el De pictura sacra, Abraham sacrificant Isaac,
obrint aixi una finestra al significat moral i al-legoric del
conegut quadre de Caravaggio. La font de la breu inspiracio
de Borromeo és, evidentment, el De civitate Dei, d’ Agusti
(xxv1, cap. xxxir), que es titula precisament: L obediéncia i la
fe d’Abraham. Segons Agusti, que busca continuament pro-
fecies 1 prefiguracions inherents al Nou Testament i a Crist,
Isaac prefigura Jesus: «aixi com el Senyor porta la seva creu,
Isaac mateix porta la fusta pel sacrifici al lloc on havia de
ser posat». També¢ ’anyell que fou immolat prefigura Crist
i es concep el sacrifici amb sang significativa. Quan Abra-
ham el va veure, estava atrapat amb les banyes entre uns
matolls. De que era simbol si no del Jests que abans de ser
sacrificat va ser coronat d’espines pels jueus? Caravaggio
va pintar el cap del molt6 per sobre del d’Isaac-Jesus. Abra-
ham, simbol d’obediéncia 1 fe, és, doncs, com sant Mateu,
un marmessor de la voluntat divina i un missatger de Crist;
S’assembla fortament i potser intencionadament a la prime-
ra versio de Sant Mateu i I’Angel a la Capella Contarelli, i
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el seu brag també és guiat per I’angel. En aquest punt s’han
pogut constatar altres coincidéncies significatives entre el
De pictura sacra i la produccio de Caravaggio: en represen-
tar la decapitacio de sant Joan, Borromeo recomana no obli-
dar-se de retratar la fosca i horrible preso (que de fet apareix
a la pintura de Malta); una altra recomanacio €s que, en la
representacio d’un martiri, hi aparegui 1’angel que porta la
palma, com de fet passa en el Martiri de Sant Mateu. Un
cop recuperat I’autentic significat de les pintures juvenils,
al-lusives a la resurreccid i a la vida eterna, la lectura del
De pictura sacra no només reforga aquests significats, sind
que sembla oferir una prova de la relacid entre Caravag-
gio i Federico Borromeo. Aquest Ultim exhorta els pintors a
tornar a la tradicio paleocristiana, preservant i intensificant
aixi I"as dels simbols.

Federico Borromeo, com Carlo, preferia els pobres i feia
ostentacio de viure modestament i humilment. Cal recordar
els dos interiors despullats i profundament evocadors el de
la Mort de la Mare de Déu i el de I’Anunciacié de Nancy.
Aquestes dues habitacions de Caravaggio son semblants en-
tre si, només hi ha una cadira i un llit; la cadira dels dos qua-
dres és de fusta i palla. L’habitacié de la Mare de Déu, és
a dir, d’aquella que personifica la mateixa Església, podria
associar-se també, de manera provocativa, a la cambra hu-
mil d’un «princep de I’Església», que havia encapcalat 1’ala
pauperista de la Contrareforma. Només cal notar la precisa
semblanca d’aquests entorns caravaggiescos, tan merave-
llosament nus i buits, amb la ideologia i el comportament
de Borromeo. L’actitud pauperistica de Borromeo va ser,
en canvi, tan insistent i coneguda que va constituir un dels
trets caracteristics de la reconstruccid6 de Manzoni, forga
ancorada en la historia i en les tradicions. Aix0 fa encara
més evident el pauperisme o el populisme de Caravaggio,
per molt ben rebut que pugui resultar en altres encontorns,
i en particular, entre els Oratorians, és especialment un tret
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de la seva correspondéncia amb els sentiments religiosos de
Borromeo. Només de forma aparentment, doncs, hi ha una
incompatibilitat entre el realisme una mica ahistoric de Ca-
ravaggio 1 les continues exhortacions del cardenal Federico
que, en el seu tractat, no es cansa de recomanar als pin-
tors una visio6 el més fidel possible a la veritat historica dels
fets sagrats. En ambdos casos, la preocupacio és la de do-
nar la impressi6é que aquests fets van succeir realment. Per
exemple, a Borromeo no li sembla productiu, amb aquesta
finalitat, suggerir un ambient miraculds arreu i fora de lloc;
molts pintors, escriu el cardenal, en pintar el sopar d’Em-
maus representen el pa sobre la taula tallat perfectament en
dues parts. Aixo suggereix una divisié miraculosa, mentre
que el pa era partit per les mans de Crist. I aqui Caravaggio
s’ocupa de descriure la irregularitat en el repartiment del pa,
en ambdues versions d’aquest tema. Aixo vol dir que, en
algunes de les multiples funcions del realisme en la poctica
de Caravaggio, el pensament de Borromeo encara ens il-lu-
mina. El seu realisme historic és tot menys una contradiccio
amb el realisme «actualitzador» de Caravaggio, tenint tam-
bé en compte que el sentit d’actualitat que comuniquen les
escenes de Caravaggio no només ve donat per la preséncia
de personatges vestits de manera moderna, sin6 per la vio-
léncia i I’eficacia mateixa de 1’estil, per I’evidéncia i la vi-
vesa plastica de les imatges. Es tractaria de comprovar fins a
quin punt les escenes i el vestuari de Caravaggio difereixen
realment de quina és la descripcid exacta dels fets, en les
fonts sagrades, 1 de quina era la idea «historica» de I’¢poca.
De vegades, certament, la introduccié de personatges amb
vestits moderns (com ara en la Capella Contarelli) és vis-
tosa i destacada, i aqui també cal valorar la superestructu-
ra al-legorica, I’al-lusi6 a la humanitat pecadora en la qual
I’espectador s’ha de reconéixer immediatament.

De totes maneres, el que és important per Borromeo (i
per Caravaggio) és recrear I’atmosfera dels origens, ja si-
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gui tot recuperant la simbologia i el fervor del cristianisme
primitiu, ja sigui, sobretot, reconstruint de manera auténti-
ca els fets sagrats, en el clima humil que els va ser propi i
gue és diametralment oposat a la corrupcio i la pompa mo-
dernes, combatuts per la Contrareforma en I’ambit mateix
de Església. EIl que és real i autentic rarament és bell, i els
fets sagrats van succeir en un entorn de senzillesa, humilitat
i quotidianitat, és a dir, de veritat, que la imaginaci6 dels
pintors traeix tot introduint pompa, frivolitat i embelliment
dels personatges: Sant Sebastia era ja gran en patir el mar-
tiri, pero per hedonisme se’l representa com un jove atleta.
De fet, només quan la bellesa i la joventut sén emblemati-
ques dels valors ideals, Borromeo les recomana. Aquesta
dialéctica entre joventut i vellesa, entre idealitat i realitat,
pols subjacents al mateix impuls moral, també és molt pre-
sent en Caravaggio.

En Caravaggio, de fet, la vellesa, expressada de manera
realista, insinua la caducitat material, el fet perible i cor-
ruptible, la carn i decididament la condicié mortal de I’ho-
me. En canvi, la joventut i la bellesa al-ludeixen a I’ideal
i al transcendent, a I’incorruptible i a la immortalitat. En
Climent d’Alexandria, Ulisses, que rebutja I’eterna joven-
tut que ofereix Calipso, simbolitza el rebuig dels pagans a
Déu. El cantant de la «can¢d novay, és a dir, El tocador de
llalt de Caravaggio, és de fet un noi. La Mare de Déu, com
a dona, és vella i, per tant, mortal (Deposicié Vaticana);
en canvi com a simbol i divinitat és immortal i jove, pre-
cisament en la mort fisica que I’allibera de les seves restes
corruptibles (Mort de la Verge). Aquest contrapunt és gai-
rebé sempre present en Caravaggio, el joc entre la llum i
I’ombra esta evidentment vinculat amb el tema del pecat
original (pel qual I’home ha perdut la immortalitat), amb
el de Crist que redimeix I’home del pecat original i el posa
a disposicio, sempre que ell mateix ho vulgui, de la gra-
cia i de la salvacié de I’anima per I’eternitat, delegant en
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I’Església I’administracio de la mateixa gracia. En concret,
aquest contrapunt es destaca en el primer Sant Mateu (en
que I’angel, és a dir, I’incorruptible, esta delineat amb una
referéncia apol-linia de ’escultura antiga); en Salomé, en
que els caps de la jove i la vella semblen sortir d’un mateix
cos; finalment en el Repds en la fugida a Egipte. A I’home
mortal i corruptible, 1’angel incorruptible comunica, a tra-
vés de la masica, la promesa de salvacid. | la musica és el
que uneix 1’alt i el baix; la musica en el sentit orfic és 1’ele-
ment dionisiac i immaterial, [luminés, I’anima precisament.
Els simbols equivalents o semblants al de la llum semblen
essencialment ser la musica, aixi com la joventut i la be-
llesa, i un altre simbol equivalent és la circularitat: ho veiem
al pern cilindric de I’angel del Repos; el trobem a Narcis,
en qué podem reconeixer I’exhortacié moral «coneix-te a tu
mateix». Coneix-te a tu mateix, per coneixer Déu. Déu es
pot coneixer en la propia anima, o, com en un mirall enig-
matic, en el mon: Narcis combina, d’alguna manera, els dos
temes. Que Déu s’ha de buscar dins de nosaltres és el pen-
sament d’Agusti, aixi com de Borromeo, també a partir de
les exclamacions de Manzoni: «on és aquest Déu?» «M’ho
preguntes? Tu? | qui el té més a prop seu? No ho sents en el
teu cor?». El motiu ja és en sant Pau: «Crist és en tu» (2Co
13, 5). El cercle lluminods que Narcis compon amb la seva
propia imatge reflectida és, doncs, Déu trobat en la seva
propia consciéncia. Aquesta confluéncia de simbols, en que
el dionisiac, I’orfic, el lluminds, el circular, I’apol-lini, es
fonen en un al¢ encara optimista i satisfet, que imprimeix
la primera etapa de I’obra caravaggiesca. Progressivament,
aquest simbolisme tranquil-litzador deixa pas als elements
tenebrosos i realistes, alhora que agafa relleu la construccio
al-legorica amb referéncia constant a I’Església.

La ubicacio de Caravaggio en I’ambit d’influéncia de
Carlo i Federico Borromeo emmarca, doncs, clarament el
tret doctrinal que, per les analisis realitzades fins ara, sem-
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bla ser el seu punt destacat: I’agustinisme. Aquesta posicid
no contradiu la hipotesi que veu I’art de Caravaggio en rela-
cié amb I’exigencia oratoriana d’una religiositat humil i po-
pular; hipotesi sobre la qual, a més, s’obre al paral-lelisme
amb Borromini, arquitecte dels oratorians. D’una banda,
I’impuls «democratic» devia ser, en general, un distintiu
de la Contrareforma, preocupada per difondre el missatge a
les masses i sospitosa del culturalisme renaixentista; d’altra
banda, la for¢a exaltada que va portar Caravaggio a sobre-
passar els limits s’explica sobretot per la intensitat del seu
sentiment religids en termes de furor moral i rigorisme bor-
romea. Tanmateix, avaluada només en termes d’estratégia
contrareformista, la proposta de Caravaggio seria aquesta:
un art que s’adreca a les masses, és a dir, als «pobres d’es-
perit» i als pobres tout court, captant-los en la imatge sim-
ple i realista i afalagant-los amb la representacio d’aquell
privilegi que els reserva I’Evangeli: la preferéncia sobre els
rics per entrar al regne dels cels. Perd darrere del discurs
per a les masses, hi ha el discurs per als pocs, I’al-legoria
teologica, la disquisicid docta, que es disfressa, tal com dis-
simula la cultura figurativa profunda de Caravaggio.

En definitiva, I’obediéncia a I’Església és un punt fix,
de fet reiterat continuament en 1’obra de Caravaggio, per
tal d’excloure, entre altres coses, qualsevol sospita de sim-
patia reformista. Tanmateix, és evident que, enfront d’una
probable i genérica activitat contrareformista, la poctica de
Caravaggio obre a horitzons molt més complexos. Si, tan-
mateix es vol aprofundir una mica més, resulta fructifera la
interpretacié del realisme de Caravaggio com a furor i com
a praxi, suggerida per Argan. Ara bé, el realisme, 0 més ben
dit la mateixa pintura com a praxi o fins i tot com a resultat
moral d’un furor, en definitiva com un «fer» humil, encara
que ardent (la mateixa pintura, podriem dir, com una «obra»
amb vista a la salvacio), és una concepcio coherent amb el
plantejament democratic de Caravaggio, precisament per-
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que és el revers de la ideologia aristocratica de I’art com
a opus. Agustinianament, també el coneixement és il-lu-
minacio des de dalt, revelacio, «visio de Déuy; 1 la llum
¢és un simbol unitari del divi, un principi substancial, ¢tic i
epistemologic. La maduracié d’aquest il-luminisme va de
bracet amb la maduracid del «realisme», que, per altra ban-
da, I’explica. El realisme no és sin6 una subtraccio de tot
caracter d’idealitat al fet natural, per destacar-ne el connotat
«privatiuy de materialitat, de pecat i de mort. Pero com més
despullat d’idealitat sigui el fet, més se’n destacara, preci-
sament pel contrast amb [’ombra, el caracter ideal, no natu-
ral, sinG sobretot de la llum, expressid absoluta de la divina
misericordia. El sentit inicial de realisme, o més ben dit,
de I’observacié acurada del jove Caravaggio, motivat per
una visi6é del mon com un trencaclosques per desxifrar, va
mutant cap a una intencié més modesta d’exposar el fet en
la seva opacitat mundana per tal de destacar, en un contrast
cada cop més dramatic, la funcié reveladora, redemptora i
restauradora de la llum.

Les pintures de Caravaggio son «realistes», pero 1’accio
encara hi és absent, 0 més ben dit, esta suspesa. De vegades,
de fet, se suspén en si mateixa: en la seva propia lentitud
0 solemnitat, com en la Crucifixié de sant Pere, al-ludint
a I’edificacio de I’Església. Es la contradiccio de la «ins-
tantania»: aixo fa que la imatge se senti particip d’un flux
del qual, pero, s’ailla, tenint cura de subratllar el seu ai-
llament. L’acci6 al-legorica queda suspesa (com en el cas
del Martiri de sant Mateu) en la seva propia precipitacio
dramatica, precipitacié que recorda un contemporani de
Caravaggio: Shakespeare. A Hamlet (ca. 1600) el dubte i
la suspensio entre I’ésser i el no-ésser, propis del moment
meditatiu, es dissolen en la determinacio dels fets, en el
raptus de I’epileg. Pero a Caravaggio, si hi ha oscil-lacio,
equilibri i dialéctica entre precipitacio i suspensid, mai hi
ha epileg, perque el conflicte entre ombra i1 llum és perpetu
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i irresolt; 1inic epileg no es dona a la pintura, sin6 a la vida
de Caravaggio. A I’obra tardana, les ombres es mengen la
llum; en un crescendo inquietant més que ascetic; el model
o precedent poden ser encara Miquel Angel, la Pietat Ron-
danini, o I’tltima Pietat de Ticia, aquest informe o inaca-
bada difus, aquesta materialitat que ho impregna tot amb
si mateixa i que no permet distingir formes i llums excepte
com una promesa remota i, precisament, esperanca del més
enlla; aquesta premonicio del gran esvaiment.

Pero a Caravaggio la sensacido que envaeix de 1’om-
bra-matéria com I’aproximacié de la mort suscita ecos més
dramatics i viscerals; precisament perqué per ell I’art no te-
nia el mateix valor catartic. No essent catarsi, 1’art és pur
testimoni i participacié en el drama de la humanitat (aqui
hi ha un altre valor del realisme de Caravaggio): per tant,
testimoni de la mort. Inclinat a una visid existencial del pe-
cat i de I’art mateix, Caravaggio només podia identificar el
drama de la humanitat amb el de la seva propia existéncia.
La redempcio també s’obté vivint el pecat, i Caravaggio
potser només estava segur d’una cosa, que havia viscut i
vivia el pecat. Com a pecador, es dirigi a ’Església dema-
nant perdd; esperava la gracia papal, perd no va arribar i,
juntament amb el retorn a Roma, podria haver estat en la
seva imaginacio la salvacié i I’entrada a la ciutat celestial.
Cap mort és més simbolica que la de Caravaggio, al llin-
dar d’una fita anhelada que, morint, es cloura en si mateixa:
simbol del seu pessimisme. Es en aquest rerefons pessimis-
ta i angoixat que la nova visié acéntrica i tumultuosa de
I’univers brunia va captivar la imaginacié de Caravaggio,
contribuint a la transformaci6 gradual del sentit de I’ombra,
de la no-forma i del no-finit que suggereix 1’«infinit». En
realitat, en Caravaggio hi ha una abseéncia del sentit lutera
del dialeg i de la relacio directa entre I’home i Déu, mentre
que el tema de I’Església com a representant de Crist recor-
re persistentment la seva obra. No obstant aix0, sembla que
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el concepte agustinia d’un Déu que esta per sobre nostre
perd que s’ha de buscar en I’interior de nosaltres mateixos
¢és un tema fonamental. L’ atraccié que sent Caravaggio per
I’entorn roma, que es manifesta en el moment de 1’eclipsi
de poder de Borromeo, s’ha d’explicar també pel seu mora-
lisme milanés i per la predicacio i I’exaltacio pauperista del
seu «realisme». Tot aixd no podia despertar I’entusiasme
dels cercles del Vatica, nostalgics de Rafael i ja atents a les
primeres obres de Bernini.

33






COMUNICACIONS






Col-loquis de Vic xxvirir - La pobresa, 2024, p. 37-51

CONCEPCIONS DE LA POBRESA
EN EL PENSAMENT GREC ENTRE
DEMOCRIT I PLATO

ORIOL PONSATI-MURLA
Universitat de Girona - SCF

Pobresa, Enginy i Eros en Platé

Tots tenim present el dialeg entre Socrates 1 Diotima de
Mantinea, relatat a la part final d’El banquet (203b—204a)
de Platd, i com Socrates explica que Diotima li havia ex-
plicat (de fet, com Plato ens explica que Apol-lodor havia
explicat a uns coneguts alld mateix que Apol-lodor havia
explicat uns dies abans a Glaucd, que Aristodem havia
explicat a Apol-lodor, que Socrates havia explicat als co-
mensals del banquet, que Diotima 1i havia explicat a ell;
aquesta estructura narrativa, perfectament envitricollada,
no és, naturalment atzarosa ni casual; forma part essenci-
al d’allo que Plato ens vol explicar a El banquet perqué el
com i el qué, en Platd, no son mai dues coses diferents) la
historia de I’engendrament d’Eros, durant la festa del naixe-
ment d’Afrodita. Recordem-ho breument: Enginy (I16pog),
embriagat de nectar, s’estira en el jardi de Zeus per fer-se
passar la borratxera i Pobresa (Ilevia) aprofita la seva em-
briaguesa per violar-lo i fer-se’n fer un fill, que sera Eros.
La historia sembla completament inventada per Plato; no
ens ha arribat per cap altra font ni concorda amb cap altre
dels relats que la tradicié ens ha transmes sobre el naixe-
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ment d’Eros. Hem traduit 77dpo¢ per Enginy, que €s una de
les propostes de traduccio que, en nota a peu de pagina, ens
brinda la versié catalana del dialeg signada per Joan Leita
(Plato, 1997, p. 134); ell mateix també indica la possibilitat
de traduir aquesta personificacio per Recurs o Expedient.
L’altra traducci6 catalana, a carrec d’Eulalia Presas (Pla-
td, 1983, p. 76), ens recorda que el terme grec significa,
literalment, passatge, i s’inclina per traduir-lo per Recurs.
Efectivament, mdpog significa un pas estret (especialment
maritim) i, de manera més general, qualsevol via o cami que
ens permeti salvar un obstacle, transitar d’un lloc a un altre
i, encara de manera més general, qualsevol recurs que ens
permeti aconseguir alguna cosa, escapar d’un mal, o obtenir
diners. Es el contrari, doncs, d’dmopia, tant si fem servir
aquest terme en el sentit técnic que, per exemple, pren en
Zend d’Elea (literalment, un argument que constitueix un
cami sense sortida, un cul-de-sac), com si I’utilitzem en
un sentit ordinari: la dificultat de transitar per un cami ple
d’obstacles o infranquejable, d’afrontar una situacid deter-
minada o, fins i tot, de fer-se amb algt de tracte dificil. Platd
converteix [16pog en fill de la deessa Metis, la primera es-
posa de Zeus i mare, també, d’Atena. Aquesta filiacio ens
acaba de donar pistes sobre el caracter que hem d’assignar a
IT6poc: si Metis és la personificacié del consell, la prudén-
cia i la saviesa, el seu fill sera necessariament savi, prudent,
espavilat, llest, resolutiu, sabra sortir-se’n. Ilgvia, en canvi,
és tot el contrari. Li manquen els recursos, no només, hem
d’entendre, materials, sindé de tota mena: la bellesa, 1’en-
giny, la delicadesa, la capacitat de decisi6 i d’accio. En la
mesura que ¢s fill de Pobresa, doncs, hem d’imaginar-nos
Eros com un déu que és «rude, brut, va descalg i no té casa»
(203c¢). Perque és fill de Recurs, en canvi, «esta a I’aguait
d’allo que és bell i d’alld que és bo, perque és viril, decidit,
vehement, i un cagador temible que sempre esta tramant al-
guna intriga; apassionat per la saviesa i ple d’enginy, tota la
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seva vida va perseguint la filosofia i és un gran xerraire, un
entabanador 1 un sofista» (203d; seguim la traduccié d’Eu-
lalia Presas: Plato, 1983). Eros no és, doncs, ni ric ni pobre,
ni llest ni ruc. Perque €s una mica —perd només una mica—
de cada cosa. Aix0 permet a Plato explicar que tingui desig
de tenir alld que no té del tot, perque si ho tingués del tot
ja no tindria necessitat de buscar-ho, i, si no ho tingués en
absolut, no tindria cap interes ni capacitat per encaminar-se
a obtenir-ho. El discurs mitic de Platé acaba equiparant ri-
quesa amb coneixement i pobresa amb ignorancia:

A més [Eros] esta al bell mig de la saviesa i la ignorancia.
El que passa és aix0: cap déu no es dedica a filosofar ni
desitja esdevenir savi, perque ja ho és; i si hi ha algu altre
que sigui savi, tampoc no vol filosofar; ni tampoc filoso-
fen ni desitgen esdevenir savis els ignorants, car, el mal
de la ignorancia ¢és, precisament, aquest, creure’s posseir
bellesa, bondat i saviesa a bastament quan, de fet, se n’esta
mancat, i qui no creu estar mancat d’una cosa no desitja
pas allo que creu que no li manca (204a).

Sembla clar, arribats a aquest punt, que el mite del nai-
xement d’Eros no tenia altra intenci6 que descriure la na-
turalesa del piAdco@og per oposicid, d’una banda, al (pre-
sumpte) copdc i, de I’altra, a I’auobng (‘ignorant’). Una
oposicid, aixo no obstant, que, un cop traslladada a 1’ambit
del coneixement, convé llegir bé. La saviesa plena, d’en-
trada, €s un atribut divi, no pas huma. La frase «o0d” &f tig
GAAog GoPOG 0V PLAoco@eD» (“si algu altre [que no sigui un
déu, és a dir, una persona humana] és savi, tampoc no filo-
sofa’) només la podem entendre en clau ironica. El qui se
sap savi té, probablement, un tracte amb les coses diferent
de I’ignorant. A diferéncia d’aquest ultim, no tracta la rea-
litat (que ja és una mala manera de dir-ho; més aviat hauri-
em de dir el mon, la pioig, 0, simplement, les coses) d’una
manera banal i superficial, com si el fet que hi hagi coses
i que les coses siguin com son, en lloc de ser d’una altra
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manera o, simplement, no ser, no plantegés cap mena de
misteri, repte, o pregunta. El savi no només sap que el moén
és un doll inacabable de preguntes, sind que creu tenir-ne,
també, les respostes. L’ignorant esta igualment convencgut
d’estar en possessio de totes les respostes sense ni tan sols
necessitat d’haver-se formulat cap pregunta. Un i altre,
doncs, tenen actituds radicalment diferents en relacié amb
les preguntes, pero, en canvi, una idéntica actitud en relacid
amb les respostes. I, en aquest sentit, podriem afirmar que
sOn igualment ignorants tant I’un com I’altre. L assimilacié
entre el filosof i un Eros fill de Pobresa i Recurs sembla que
ens vol recordar, precisament, la necessitat d’adoptar una
via intermédia que, malgrat la seva fragilitat i precarietat,
¢és I'inica possible al filosof. Allo, en definitiva, que Mar-
tinez Marzoa (1994) anomenava «encontrarse arrancado a
la tranquila consistencia que es la presencia cotidiana de
las cosas» (p. 114) o que Platd (2009) mateix exemplifica
de manera ben reveladora a la Carta vir (342a-344d), amb
els quatre passos que necessariament cal transitar per (no)
poder acabar d’arribar mai al coneixement de la naturalesa
mateixa de la cosa, o de la cosa mateixa de la naturalesa
(pel que fa al cas, al cercle de la naturalesa —«06 KVOKAOG Tf|g
@voemo»—, €s a dir al cercle real, intel-ligible, diferent de
qualsevol aproximaci6 lingliistica, grafica, discursiva o
epistemologica que puguem portar a terme, perd que ne-
cessariament hem de portar a terme si ens volem acostar,
d’alguna manera, al coneixement del cercle en si).
Fixem-nos que no seria pas impossible fer una lectura
del mite platonic en clau politica. Aquest és un dels mul-
tiples avantatges que proporciona l’expressié mitjancant
mites, al-legories, imatges o paraboles. La preocupacid per
evitar els extrems tant de la riquesa com de la pobresa a
I’hora d’establir els fonaments d’una societat ben ordenada
és absolutament manifesta tant en la Republica com en les
Lleis. En la primera d’aquestes dues obres ocupa de manera
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majoritaria els llibres v i 1x,* mentre que, en la segona, el
tractament és menys extens pero igualment contundent i,
tant al llibre v com al v, hi podem trobar afirmacions en
relacié amb la necessitat d’evitar qualsevol mena de disputa
motivada per diferéncies de poder adquisitiu com aquesta:
«Aquest és el principi més important per a la conservacio
de la ciutat, i sobre aquest principi, com si fos un fonament
segur, pot recolzar-s’hi qualsevol que després vulgui edi-
ficar un ordre politic adequat a unes circumstancies com
aquestes» (Lleis, 736d). Totes les formes de govern inade-
quades (timocracia, oligarquia, tirania i democracia) tenen
en el seu origen i pateixen, poc o molt, el mateix problema:
les tensions entre els qui tenen més i els qui tenen menys,
que susciten 1’aparici6é de faccions i enfrontaments en el si
de la polis tan greus que no permeten parlar, propiament,
d’un cos politic. Recordem com 1’obsessio per distribuir de
manera igualitaria les terres en una ciutat de nova creacid
arriben, en les Lleis (737¢e), a I’extrem de recorrer a una par-
cel-laci6 amb base 5040, un nombre que té fins a 59 divisors
diferents i que, per tant, permet modular, en funcié de la
poblacié i les circumstancies, la distribucio de terres sense
que deixi de ser en tot moment igualitaria. Si els béns i les
propietats han de ser distribuides de manera equitativa entre
la poblacié econdomicament productiva per evitar I’apari-
ci6 de diferéncies economiques substancials, la classe dels
guardians s’ha de mantenir en un comunitarisme estricte
que P’allunyi completament de qualsevol interés economic.
Novament, aquelles ciutats que no respectin aquest principi
i, per tant, permetin que els governants desenvolupin cap
mena de desig crematistic o bé la poblacié productiva tingui
cap ansia de poder politic, cauran invariablement en la cor-

1. Per una visié de conjunt del tractament que Plato fa del problema
de lariquesa i la pobresa a la Republica, vegeu I’estudi, ja classic, d’Ale-
xander Fuks (1977).
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rupcid. En aquest sentit, la violacio d’Enginy (recordem-ho,
embriac) per part de Pobresa (pobra, pero lucida) pot per-
fectament ser llegida com una denuncia de la corrupcio en
la qual havia caigut la classe dirigent d’Atenes les primeres
décades del segle 1v aC i que la situava en una posicié d’in-
defensid extrema fins i tot davant qui menys recursos tenia.
Mentre hi hagi pobresa —ens vindria, per tant, a dir Platé—, i
a més a més la classe dirigent es permeti dormir despreocu-
padament la mona en Iloc d’ocupar-se del regiment ltcid de
la cosa publica, la violacié (que representa en tots els casos
una transgressio perd que, en el cas del mite platonic és, a
més, una violacié femenina i, per tant, doblement subversi-
va) esta assegurada. El mite faria una funcié similar, doncs,
a la d’una altra de les historietes que trobem a la Republica
(488Db): la del patré d’un vaixell que és mig sord, curt de
vista i els coneixements de nautica del qual allarguen, si fa o
no fa, tant com la seva vista perd que, malgrat tot, és el més
alt i corpulent de la tripulacid i per aixo porta el timo. La
resta de tripulants, que de navegar encara en saben menys
que ell i que, a més, estan convenguts que ni cal saber-ne
ni se’n pot aprendre, I’acaben foragitant del seu lloc (si,
naturalment, també després de reduir-lo amb drogues com
la mandragora o embriagant-lo) i aconsegueixen el control
de la nau, que va completament a la deriva. Novament, els
mateixos dos pols oposats: el qui es pensa que en sap, pero
no en sap; 1 el qui no en sap, pero no li fa cap falta saber-ne
perqué qui hauria de saber-ne bada fins a tal punt que no es
preocupa ni tan sols de vetllar per evitar ser drogat, embri-
agat, destronat o violat. El filosof no és cap ésser de llum
que pugui situar-se al marge d’aquesta dialéctica de pulsi-
ons elementals. La seva Unica virtut —erdtica, en els termes
amb que apareix a El banquet- és la de no caure ni en I’ar-
rogancia del savi, que finalment no és sin6 ignorancia, ni en
I’atreviment de I’ignorant, que pot acabar procurant-li una
situacid d’avantatge i falsa saviesa.
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No és aquest el lloc d’estendre’ns amb la fecunditat que
aquesta historia tindra en mans patristiques i neoplatoni-
ques. Deixem només constancia que Origenes, a Contra
Cels (1v, 39), interpretara aquest kfjmog de Zeus com el jardi
de ’Edén 1 convertira Poros en Adam, 1 Penia... no, en Eva
no, en la serp! (Koetschau, 1899) El passatge tampoc no
passara per alt a Ploti (2005),2 que, a les Enneades (i, 5,
2) afirmara que «Ex IT6pov ovv kai Ieviog Aéystan givo,
N 1 EAlewyig kol 1 €peotg kol TdV A0ymv 1 pviun Opod
cuvelBovTa &v yoyf &yévvnoe TNV Evépyeloy TNV TPog 1O
ayabov, Epmta tobtov dvtan (‘Es diu que [Eros] és fill de
Poros i Penia, és a dir, que la mancanga, el desig i la re-
miniscéncia dels raonaments, reunides en 1’anima, hi han
engendrat la inclinacié cap al bé que constitueix I’amor’).
Resultaria igualment ben interessant la lectura paral-lela
que podriem fer de I’episodi de la violacido de Poros amb
determinats passatges veterotestamentaris com ara el de la
violacié de Lot per part de les seves filles (Gn 19, 30-36)
1, fins i tot, de la visid de la nuesa de No¢ per part del seu
fill Cam (Gn 9, 18-27). Aixo, pero, ara ens allunyaria del
nostre objectiu. Basti constatar que la funcio que fa la po-
bresa en Plato, tant si s’entén com la imatge d’un dels dos
extrems que el filosof ha d’evitar com si és entesa en clau
politica, és la d’un defecte del qual convé allunyar-se prou
sense caure en 1’excés que li fa d’antagonista. Sense plan-
tejar-ho en els termes que utilitzara més endavant el seu
deixeble en I’Etica nicomaquea, el plantejament és molt
similar al de la triada dels dos defectes i el seu corresponent
terme mitja.

2. Referenciem 1’tinica edicid, en forma d’antologia, de qué dispo-
sem en catala, tot i que el fragment expressament citat no forma part del
recull editat per Josep Montserrat Torrents.
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Aristofanes: pobresa i indigéencia

Reculem una mica. El banquet és un dialeg escrit cap
a I’any 380 aC. En una de les seves darreres comedies, es-
trenada pocs anys abans, el 388 aC (que podria, pero, ha-
ver tingut una primera versié estrenada vint anys abans,
vers el 408 aC), Plutus (ITodtog), Aristofanes distingeix
entre la indigéncia (rtmyein), que caracteritza el pobre de
solemnitat, el qui viu d’almoina, el captaire (mtwydg), 1 la
pobresa (mevia) entesa més aviat com a necessitat, que €s un
recurs indispensable, paradoxalment, per garantir que nin-
gu caigui en la indigéncia. La comédia d’Aristofanes pren
la forma d’una distopia en qué I’aboliment de la pobresa
(mitjangant la metafora d’un déu del benestar, Plutos, que
tot d’una recupera la vista i pot beneficiar indiscriminada-
ment la humanitat) desemboca en la miseria general. Una
societat en qué tothom fos ric, lluny d’abolir les necessitats,
provocaria que no poguessin ser satisfetes (qui treballaria,
sense tenir-ne necessitat?) i, en consequencia, aquells que
tot ho tinguessin acabarien no tenint res de res. Salvant totes
les distancies, el plantejament fa pensar en el que proposara
Bernard Mandeville, molt segles després, a La faula de les
abelles (1714), defensant la necessitat de vicis individuals
com I’nica manera de produir beneficis ptblics.

Entre Platé 1 Aristofanes hi ha una diferéncia de nomen-
clatura. Pero no pas, en darrer terme, de concepcio. Aris-
tofanes anomena mrtwyeio alld que Platé anomena mevia,
la mancanga entesa com a extrem, la indigéncia. I el que
per a Aristofanes és mevia, és el daimon "Epwg en Plato, la
necessitat relativa, que empeny cap a I’acompliment d’allo
que no es té, precisament, perqué es té en part perd no de
manera completa. La pobresa d’Aristofanes, degudament
discernida de la indigéncia, la pobresa extrema, estancada
i improductiva, és també una pobresa estimulant, que em-
peny aquell que necessita a deixar de necessitar. Nomes en
un mon de gent necessitada, alga fa alguna cosa per satisfer
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les necessitats tant propies com dels altres. El somni de la
societat socialista seria, doncs, més aviat un malson, tant si
pren forma marxista com si es tradueix d’una manera simi-
lar a com Aristofanes la va imaginar en una altra coneguda
comédia de pocs anys abans (392 aC): Les assembleistes
(Exxinoialovoar).

Aquesta concepcid de la pobresa, tant la de Platé com
la d’Aristofanes, entesa com a mancanga extrema i perju-
dicial, tant si s’entén en termes estrictament economics i
politics com epistemologics, €s, a grans trets, la versio de
la pobresa que, des d’un punt de vista filosofic, sera rebu-
da per I’autovia del neoplatonisme i acabara desembocant
en Agusti, que coneix perfectament les lectures que Ploti i
Porfiri havien fet del relat platonic i per aixo, a I’Epistola 3,
2 (CSEL, 34, 1, 6), afirma: «Et ideo fortasse merito philoso-
phi in rebus intellegibilibus divitias ponunt, in sensibilibus
egestatem» (‘I potser és per aixd, em sembla, que els filo-
sofs situen les riqueses en les coses intel-ligibles, i la po-
bresa, en les sensibles’). Es dona el cas, pero, que de manera
practicament simultania a aquesta concepcid de la pobresa,
n’apareix una altra que hem conservat de manera molt més
fragmentaria, gairebé indiciaria, que €s la de Democrit,
aquest impossible presocratic que va néixer i morir després
de Socrates, pero que la historiografia moderna ha condem-
nat a la marginalitat presocratica senzillament perque situ-
ar-lo on propiament li correspondria alteraria la centralitat
de Socrates, de la imatge que ens hem creat de Socrates
i, sobretot, el mite del pensament platonic com a extensid
o continuacié gairebé natural del pensament socratic. Els
textos de Democrit als quals ens referirem, en puritat, no
sabem quan van ser escrits, pero si tenim en compte que De-
mocrit va néixer vers el 460 aC, ben bé una dotzena d’anys
abans que Aristofanes, i trenta anys llargs abans que Plato,
sembla que podrien perfectament ser previs a les obres es-
mentades fins ara i, per tant, representarien una prototeoria
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de la pobresa, plantejada, com veurem, en uns termes ben
diferents dels que utilitzen Plato i Aristofanes.

Una prototeoria de la pobresa en els fragments demo-
critians

El terme pobresa (mevia) apareix, concretament, en set
fragments democritians, gairebé tots transmesos per aques-
ta font doxografica inexhaurible que és el Florilegium de
Joan Estobeu (DK 24, 101, 219, 251, 283, 284 1 291), gai-
rebé en tots els casos vinculat al problema de la moderacio
del desig (a voltes, 6peig, a voltes, Embopin) i de I’allibe-
rament individual (éAevBepin), anticipant una linia de refle-
xi6 que adquirira tota la seva forga ja en alguna d’aquestes
escoles que hem anomenat socratiques menors, com la cire-
naica, i, de manera plena, en corrents que es desenvolupa-
ran en ¢poca hel-lenistica, com el cinisme. Algun d’aquests
fragments democritians és massa breu i incomplet per per-
metre’ns-en cap analisi fructifera: «Eduaiog (...) untépa
avtod (...) [leviavy (‘mare d’Eumeu... Pobresa’) (DK-24).
Un fragment (DK-101) transmes per les yvapot ypvcai de
Democrates, que Diels-Kranz donen per fet que perta-
nyen a Democrit, fa: «éktpémovior moAlol To0¢ @ilovg,
gmnv &€ evmoping &ig mevinv petamécwotvy (‘molts esqui-
ven els amics quan, de la benananga, cauen en la pobresa’).®
Pot tractar-se d’una mera constatacio, pero podem endevi-
nar-hi, tamb¢, un matis moral: la vergonya provocada per
la sobtada pobresa fa que alguns s’oblidin que I’amistat
esta —o hauria d’estar— per sobre de les vicissituds mate-
rials i1 s’allunyen dels amics. En el primer fragment trans-
mes per Estobeu (DK-219) hi llegim: «ypnudtov 6peéic,
fiv un opilntat Képwi, Teving £0YATNG TOALOV YOAETOTEPN'

3. Seguim la traducci6 de Joan Ferrer Gracia (2011).
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uéloveg yap opé€eig péovag €vdeiag motedotvy (‘El desig
de béns, si no s’acaba amb tip, és molt més dur que I’extre-
ma pobresa. Perque desitjos més grans, més grans fretures
generen’). El desplagament de sentit que el terme mevia ha
sofert aqui, respecte a la concepcié que observavem en Pla-
t6 1 Aristofanes, és rotund. La pobresa ja no és, en absolut,
el contrari de la riquesa ni es pot entendre des de coordena-
des estrictament economiques o materials. Allo que deter-
mina la pobresa (i, de retruc, la riquesa) és 1’horitzo d’ex-
pectatives que hom es crea i, per tant, el limit (kdpog) que
¢s capag d’imposar a un desig (8pe&ig) que és, per definicio,
insaciable. De manera encara més explicita, el fragment
DK-283 fa: «mevin mhobtog ovouato €vdeing kol kOpov:
obte 0DV MAOVGI0C <6> &vdémv obTe TEVIG O Un EVEEmvy
(‘Pobresa, riquesa: noms per a falta i tip: o sigui que ni ric
el qui té falta, ni pobre el qui no en t&”). No és, per tant, ni
la possessio ni la mancanga allo que determina ni la pobresa
ni la riquesa, sind la necessitat. En la senténcia hi ressona
aquella mateixa actitud que Diogenes Laerci atribueix a So-
crates, passejant-se pel mercat d’ Atenes i exclamant, davant
de tot el que s’hi arribava a vendre: «Si n’hi ha, de coses
que no necessito!» (Vides, 11, 25). En la mateixa linia, el
fragment DK-284: «fjv un moAL®v Eémbopénic, ta OAiya tot
TOAAG 00&eL ouikpa yoap dpeéic meviny icocbevéa mhovTml
motée (“Si no tens anhel de molt, el poc et semblara molt.
Perque el desig contingut fa la pobresa tan poderosa com
la riquesa’). Es per aixo que el fragment DK 291 vincula
el seny (coepocvvn) i la capacitat per suportar la pobresa:
«meviny Emeémg eépev coepovéovtocy (‘Portar bé la
pobresa, d’home de seny’). |, encara, no saber-se aconten-
tar amb allo que es té no només no permet incrementar els
béns, sin6 que fa perdre allo que es tenia (DK-224): «1n 100
mAéovog EmBupin 10 mapedv amoAlvGt Tt Alcomeint Kuvi
ikéAn ywvopévn» (‘El desig de més acaba amb el que es té,
com li passa al gos d’Isop’). Fixem-nos com Democrit situa
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reiteradament de costat desig (6pe&ig / Embouin) 1 pobresa
(mevia) 1 converteix, d’aquesta manera, la pobresa molt més
en una disposicio gairebé moral que no pas en una situacié
material. Dit d’una altra manera, no és pas un determinat
estatus economic el que determina la pobresa, sin6 la ma-
nera com nosaltres hi reaccionem. Tant és aixi que, qui €s
materialment ric de manera objectiva pot perfectament ser
pobre de solemnitat en la mesura que no tingui capacitat
per refrenar el seu anhel de tenir més i més encara. Darrere
d’un plantejament com aquest, és clar, allo que en darrer
terme esta en joc és la llibertat individual. Algl sotmes al
seu propi desig no és ni ric (per més que tingui) ni, sobretot,
lliure. Democrit introdueix explicitament el terme llibertat
(éhevOepia) en un simil entre llibertat i pobresa, d’una banda,
iriquesa i esclavitud, de ’altra, en el fragment DK-251: «1
€V dnpokpatint mevin Tig mapd Toig SUVACTILIOL KAAEOUEVTG
€03A1LOVING T0G0VTOV £0TL APETOTEPT), OKOGOV ELevBepin
dovieino» (‘Es tan preferible la pobresa en democracia a
I’anomenada prosperitat a cals poderosos com la llibertat a
I’esclavitud’). Hem mantingut I’excel-lent traduccio de Fer-
rer Gracia, pero «l’anomenada prosperitaty («KoAgopévng
gvdaoving») podria no necessariament tenir un sentit cre-
matistic i traduir-se com «l’anomenada (o presumpta o, fins
i tot falsa) benananga (o felicitat)». La qual cosa ens perme-
tria tancar una estructura conceptual triangular formada per
pobresa, llibertat i felicitat.

Com veiem, el principal interés de I’aproximacio demo-
critiana rau en el fet de no tractar la pobresa, en cap cas,
des d’una perspectiva material, siné moral, és a dir, no pas
com un factum donat, ni tan sols com quelcom que sigui
definible en termes absoluts, sind més aviat com el resultat
d’una determinada (encertada o desencertada) ponderacio
de les necessitats i els desitjos, €s a dir, com un concepte re-
latiu 1, fins i tot, relacional: ser pobre implica relacionar-se
d’una determinada manera amb els béns i amb la riquesa i,
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d’aquesta relacid, en sorgeix, també, una determinada ma-
nera de ser, o no, lliure.

M¢s amunt, ja hem avangat que aquesta concepcid de
la pobresa vinculada al desig i la llibertat coneixeria rami-
ficacions multiples entre alguns dels desenvolupaments fi-
losofics d’arrel socratica com els de les escoles cirenaica
o cinica. En el seu Symposion, Xenofont (1931) posa en
boca del primer cinic, Antistenes, una defensa de la pobresa
sorprenentment similar als fragments democritians que aca-
bem de veure. Quan Socrates demana a Antistenes que jus-
tifiqui el motiu pel qual, sense tenir res, s’enorgulleix de la
seva pobresa, el cinic respon: «8tt vopilm, @ &vSpec, Tovg
avOpmOTOVE 0VK £V T( 0TK® TOV TAODTOV Kol TNV TEViay Exev
GAN" év Talg yuyoio» (‘perqué crec, amics, que els homes no
tenen la riquesa o la pobresa a casa, sin6 dins I’anima’) (1v, 34).
Segueix aquesta senténcia una llarga justificacio (1v, 34-44)
en que fan aparicio les mateixes paraules clau que trobavem
en Democrit: la moderacid del desig com a condici6 indis-
pensable per adquirir aquella mena de llibertat que no depén
dels béns materials i que nosaltres anomenariem llibertat
d’esperit. Antistenes (sempre per boca de Xenofont, no ho
oblidem, pero I’historiador grec acostuma a ser un doxograf
prou fidel) hi afegeix, encara, que la despreocupacio6 pels
béns materials proporciona el lleure (oyoAn) necessari per
fer filosofia.

4. L’analisi completa de la perspectiva democritiana sobre la riquesa
i la pobresa podria completar-se amb fragments afins com DK 224, 227
i 228, en qué Democrit porta a terme la critica dels avars (of peidwlor).
No ens hi entretenim ara per no allargar-nos excessivament i perqué hem
abordat aquesta qiiestié en un altre nostre assaig sobre 1’avaricia (Ponsa-
ti-Murla, 2009).
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Conclusié

Com podem comprovar, la concepci6 de la pobresa en
el pensament grec antic oscil-la entre dos pols dificilment
conciliables. Un (el que hem exemplificat amb les figures
de Plat6 i Aristofanes) concep positivament la pobresa no-
més en la mesura que no ho és del tot, s’emmarca en unes
coordenades fonamentalment economiques i deixa comple-
tament al marge qualsevol consideracié sobre la mena de
relacié que cada individu pot establir amb les seves con-
dicions materials. L’altre (que hem exemplificat amb les
figures de Democrit i I’ Antistenes de Xenofont) afegeix a
les consideracions estrictament economiques tots aquells
factors (desig, felicitat, llibertat) que no només relativitzen
la pobresa material, sin6 que la redefineixen fins arribar a
fer-la no només desitjable, sino la condicié necessaria per
portar una vida auténticament filosofica. Una vegada més,
els grecs ens marquen el camp de joc. Entre aquests dos
pols podriem situar-hi tots els debats teorics que s’han de-
senvolupat durant els Gltims 2.500 anys al voltant de I’etern
problema de tenir o no tenir, tenir(-ne) o no tenir(-ne).
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JuLiA MANZANO
Societat Catalana de Filosofia

EMmiLIA OLIVE
Societat Catalana de Filosofia

La pobresa és una desgracia humana extremament com-
plexa, cosa que impedeix donar-ne una visi6é univoca i exi-
geix abordar-la sota multiples enfocaments. Potser podriem
comengar per distingir la «pobresay, que és compatible amb
la dignitat humana, de la «miséria» que no ho és perque
suposa la mancanga absoluta de béns essencials, no només
economics, sind també espirituals. Avui en dia, s’exalta la
riquesa fins a tal punt que s’identifica la dignitat amb el «te-
nir» i no amb el «ser»; tanmateix, aixo significa desposseir
la pobresa de la seva intrinseca dimensio ética i politica,
dimensio que, com veurem, Simone Weil es proposa rei-
vindicar.

Més de 700 milions de persones, el 10% de la poblacid
mundial, viuen en situacié d’extrema pobresa, amb moltes
dificultats per satisfer les necessitats més basiques com soén
el menjar, la salut o I’educacio. L’economista frances Tho-
mas Piketty, en el seu llibre Una breu historia de la igualtat
(2021), dona una dada contundent: avui, a Europa, el 50%
més pobre de la poblacié disposa només del 5% de la ri-
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quesa, mentre que el 10% més ric n’és propietari del 55%.*
I a I’ Africa subsahariana, la majoria de la poblacié malviu
amb només 1,90 dolars diaris.

Abandonem tanmateix les fredes dades i dirigim-nos cap
al nostre territori, la filosofia. Al Convit de Platé apareix
la «pobresa», Penia, paradoxalment com a mare d’Eros.
L’Olimp esta de festa celebrant el naixement d’Afrodita,
deessa de I’Amor i de la Bellesa. Les copes d’or vessen de
nectar i els déus estan joiosos. Un cop acabat el festi, es
presenta Penia, que venia a pidolar les restes del convit. En
aquells moments Poros, «I’abundancia», embriac de néctar,
entra en el jardi de Zeus i el son el venci. Aleshores Penia,
que esta sempre a I’aguait d’obtenir recursos per sobreviu-
re, prengué un determini: tenir un fill de Poros, s’allita al
seu costat i concebi el fill desitjat, Eros o I’Amor. Engen-
drat el dia del naixement d’Afrodita, sera el seu company i
servidor.

Aquest bell mite que indaga la doble naturalesa de I’amor
i els enamorats, Plato el posa en boca de la sacerdotessa de
I’amor, Diotima. Escoltem les seves propies paraules diri-
gides a Socrates, que ¢és qui I’ha interrogada en qualitat de
mestra de saviesa i veritat en la naturalesa de I’amor:

En tant que fill de Poros i Penia, mira quina fou la seva
heréncia: és clar que €s pobre, i en lloc de ser bell i delicat,
com sovint es pensa, esta prim, va brut i descalg, no té do-
micili ni més jag ni abric que la terra; dorm a I’aire Iliure
als llindars de les portes i als carrers; en fi, esta sempre,
com la seva mare, en precaria situacid. Tanmateix, per una
altra part, ha heretat del seu pare estar sempre a I’aguait de
tot el que és bo i bell; és viril, agosarat, perseverant, gran
cacador, sempre inventant artificis, delirds de saber i apre-

1. Thomas PikeTTY, Una breu historia de la igualtat. Barcelona: Edi-
cions 62, 2021.
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nent amb facilitat, filosofant incansablement, encantador,
mag i sofista.?

Com podem relacionar aquestes savies paraules de Plato
sobre la dualitat dels enamorats amb els pobres del mén?
Potser és cert que impulsats per les mancances de mare Pe-
nia no son savis, pero s’esforcen per conéixer. Estan moguts
per una especie d’impuls dialéectic relacionat amb la vida.
Des del naixement fins a la mort, sempre tenim mancances:
aliment, recer, protecci6... i no hi ha cap moment a la vida
en que aitals necessitats se satisfacin completament i sense
cap esfor¢. Com diu el relat de Diotima, la necessitat (la
manca o la pobresa) pot fer-nos activar els nostres recursos.
I desitgem creure que els pobres van a la recerca de la seva
dignitat. Per aconseguir-ho, s’ha d’erradicar el «paradigma
de I’opuléncia» (poros) com a mode de vida, tot insistint
que si la pobresa té un cert nivell de recursos (que no pas la
miséria, considerada com llur abséncia absoluta) és compa-
tible amb la dignitat i amb el respecte per a si mateixa. Aixo
implicaria la necessitat que tots els éssers humans fossin
tractats com a iguals i que poguessin gaudir dels drets fona-
mentals que es deriven de la seva humanitat.

Necessitat, pobresa i dignitat son questions que preocu-
paven, i molt, una lectora atenta de Platé (i de la lliada) com
ho va ser Simone Weil. Abans de deixar-se morir, ens va
llegar un text precids, inacabat, temptatiu i ple d’intuicions
a proposit de la pobresa del cos i de I’anima: L’arrelament.
Preludi d’una declaracio dels deures envers I’ésser huma.
Escrit I’any 1943, sota I’imperi de la forga, la guerra i la
violéncia del feixisme, ens parla d’un temps marcat per la
necessitat extrema, que €s tanta, que esta a punt d’ofegar
la vida material i espiritual dels éssers humans. Per aixo,

2. PLaTO, El Banquete, Didlogos 1. Madrid: Biblioteca Clasica Gre-
dos, 1986, p. 248-249 [trad. cat. és nostra].
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dedica la primera part del seu esbos a reflexionar sobre les
necessitats de I’anima que son també les del cos, mare Penia
hi obliga. I d’aixo es tracta precisament, d’obligar, d’im-
posar deures, perqué aquestes necessitats ens prescriuen a
priori unes obligacions que prevalen per sobre de qualsevol
dret. Weil creu que els drets son subjectius i relatius perqué
deriven dels deures, mentre que aquests els pensa com a
objectius, absoluts, incondicionats, eterns i transcendents
(com ho serien els ideals platonics o les idees reguladores
de la ra6 de Kant); i aquesta prevalenca dels deures arrela
en la humanitat, perqué pel que fa a les «coses humanes,
I’objecte de I’obligacio és sempre 1’ésser huma com a tal...
pel sol fet de ser humay.®

Per aixo, propiament parlant, la pobresa no té drets, pero
si deures: no hi ha cap dret a la pobresa pero si I’obligacio
moral i politica de pal-liar-la en la meva persona i en la dels
altres (posem per cas: jo no tinc dret a passar gana, pero
si que tinc el deure d’evitar-ho). I la fam és, precisament,
de totes les necessitats, la que li serveix com a «model per
elaborar la llista dels deures eterns envers tot ésser humax*:
una mena d’analogatum princeps per relacié al qual es defi-
neixen tota la resta de deures terrenals i espirituals: la casa,
I’escalfor, el vestit, la higiene o la cura de la malaltia. Pero
també les que hi ha en relacié amb la vida moral, que son
les necessitats que arrelen els individus a una comunitat i
els permeten existir en i per una col-lectivitat. Quines son
aquestes «arrels» de caire espiritual? Per Weil sén un con-
junt de deures transcendentals i prepolitics com: I’ordre (la
mesura i 1’equilibri platonics que han d’evitar el caos en
el mon), la llibertat (entesa com a bona voluntat kantiana),

3. Simone WEIL, L’arrelament. Preludi d’una declaracié dels deures
envers I’ésser huma. Barcelona: Edicions 1984, 2016, p. 28.
4. Ibidem, p. 30.
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la igualtat (d’oportunitats), la responsabilitat (que admetria
jerarquies en funcid de la implicacio social), 1’obediéncia
(a la llei), la dignitat (per se i com a huma), I’honor (com a
membre reconegut per una comunitat), etc. Deures que un
moén millor, en el seu cas postbel-lic, hauria de satisfer si vol
donar sentit al fet de ser huma, rescatar-lo de la pobresa i
vincular-lo als altres en una comunitat que preserva el pas-
sat i es projecta en un futur.

En aquest punt, potser valdria la pena recuperar la distin-
cié anterior entre pobresa i miséria, per tal de preguntar-nos
com s’entendria enmig d’aquest pensament que se centra en
la necessitat i els deures. Tot i que el seu text no en parla ex-
plicitament, pensem que de ben segur Simone Weil critica-
ria la miseria alienant per reivindicar tanmateix la pobresa,
que ella mateixa va encarnar durant tota la seva vida, inspi-
rada de prop per ’ideari estoic i cristia que subscrivia. En
efecte, la pobresa material encara €s compatible amb el res-
pecte i la dignitat humana i permet preservar I’honor de qui
la pateix, entés com la consideraci6 que tots mereixem en i
per a la societat; és a dir, mare Penia no només no ens desar-
rela dels altres, sin6 que ens fa néixer ’amor i la compassio
cap al proisme perque entenem que tots comptem igualment
en la comunitat. Molt altrament és la miséria, la que solen
instal-lar els «temps de foscor», entesa com a total indigén-
cia material i espiritual que ens deshumanitza perqué ens fa
perdre la dignitat i alhora ens desarrela del tot de la comuni-
tat. Creiem que aquesta és la miséria contra la qual Weil, si
pogués, ens alertaria, la que denunciava |’estadistica ante-
rior i que afecta el 10% de la poblacié mundial, paries, im-
migrants sense cap documentacid, sensellar, marginats, els
milions d’homo sacer del mén actual que sobreviuen desar-
relats i els que moren cada dia en aiglies de no-ningu. Quan
Simone Weil escriu el seu text, la guerra suposa la maxima
expressio d’una societat en qué regna la miséria material i el
trencament d’aquests lligams, en que la indigéncia d’arrels
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compartides entre els humans fa possible actes d’extrema
alienacio (posem la Xoa com a epitom). Avui, a Occident,
a ’anomenat Nord Global, vivim una ¢poca d’abundancia
material, pero alhora de pobresa de lligams comunitaris que
donin sentit a la vida espiritual dins d’un projecte comu de
construccio social. Immersos en I’individualisme neoliberal
i el consumisme com a forma d’existéncia, la manca d’ar-
rels amb la humanitat ens amenaca de nou, perqué malaura-
dament els drets humans no sembla que vagin acompanyats
del deure inexcusable de combatre la miseéria, tal com ella
voldria.

I que ho voldria és segur, tota una altra qlestio és si ho
aconseguiria. Nosaltres pensem que malauradament no se’n
sortiria, perque el seu proposit mai no va ser una revolucio
de la qual desconfiava, i potser amb rao, siné promoure la
compassio. Sempre preval la lectora atenta de la Iliada, el
poema de la forga i de la necessitat que ens tenalla a tots:
pobres 1 rics, opressors i oprimits, vencedors i vencuts.
L’amor que neix de la dialéctica platonica entre pobresa
(penia) i abundancia (poros) és per ella I’acceptacié estoi-
ca d’aquesta necessitat que mai no es podra satisfer i de la
consciencia que davant el seu pes només podem exercir la
compassio cap a tots els humans que la patim. Imbuida aqui
d’una voluntat més moral i religiosa que no pas politica, Si-
mone Weil no creu que hagim de lluitar, perqué la revolucid
desfermaria al seu voltant una espiral de violéncia que ens
enfonsaria encara més en la miscria que ens deshumanitza i
desarrela. Si la tinguéssim aqui ens diria que en 1’actualitat
el risc no és tant la pobresa com aquesta miséria material i
espiritual alienants que instauren sempre i arreu I’imperi de
la forca i de la necessitat descontrolades, per exemple, en
I’espiral actual del consumisme i de les guerres que esclaten
arreu. Per saber com afrontar-la i restaurar els lligams i les
arrels comunitaries que ens retornen a la humanitat, ens ha
deixat el seu exemple: un amor estoic incondicional, nascut
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de mare Penia, que la porta fins a deixar-se morir, literal-
ment, per compassio. Sens dubte, es tracta d’un cami difi-
cil de practicar i una via de salvacié només personal. Molt
preocupades ens preguntem: amb aquesta actitud, no devem
estar deixant que Poros, de nou embriac de néctar, entri al
jardi de Zeus i el son el venci? Perqué si només practiquem
la pietat pel desarrelat (que cal), potser estem permetent que
el triomfant «paradigma de 1’opuléncia» agafi el son sense
que se senti amenacat ni remogut en la seva consciéncia.
Pero la pobresa actual és tanta, que ella si que no pot ador-
mir-se i, seguint els passos del mite platonic, Penia d’avui
dia haura d’aprofitar al vol qualsevol ocasi6é que se li pre-
senti de passar a 1’accio, potser li caldra fer una revolucio
que Weil no volia.
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POBRESA, CARITAT | TREBALL EN
L’EDAT MITJANA

ANDREU GRAU I ARAU

Universitat de Barcelona-Societat Catalana de Filosofia

Vull comengar amb la sintesi d’una investigacio etnolin-
gliistica que vaig fer en terres d’Aragd. M’interessava esta-
blir els camps semantics d’una série de conceptes, entre els
quals hi havia el de propietat i el de pobresa. Vaig recollir
els testimonis de tres personatges que anomeno aqui: Anas-
tasi, Basili i Cebria. El darrer, en Cebria, posseia un patri-
moni X; Basili, el triple; i Anastasi, multiplicat per nou.

En primer lloc, em vaig entrevistar amb Cebria. Ell es té
per ric. Em diu que Basili és una mica més ric que ell i que
Anastasi té una fortuna.

Parlo després amb Basili. Diu que tant ell com Cebria
tenen diners, perd que no creu que siguin rics, com ho és,
en canvi, Anastasi.

Finalment em dirigeixo a Anastasi, el que en té més. Té
diners, pero no es considera pas ric; tanmateix, qualifica Ba-
sili de pobre i afirma que Cebria no té res.

Els dos primers no veuen la pobresa en el judici so-
bre llurs patrimonis; Anastasi, pero, no considerant-se ric,
s’atreveix a donar nom a dues situacions patrimonials in-
feriors a la seva: pobresa i mancanga; i semblava entendre
que pobresa no significava no tenir res. Les tres visions
d’aquests pagesos em van fer pensar en les diverses con-
cepcions medievals de la pobresa. Una, pero, com veurem
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al final d’aquesta exposicid, penso que és la que concorda-
ria més bé amb el comportament resultant de la moral i de
I’economia dels segles finals de I’edat mitjana.

Tant en el seu Speculum universale com en les seves
homilies, el predicador frances Raoul I’Ardent (m. 1101) va
presentar la pobresa com un element essencial en la vida del
cristia.! Quan es parla de pobresa a I’Evangeli, no sempre
s’especifica si és la pobresa espiritual (pauperitas spiritua-
lis) o la pobresa material (pauperitas visibilis). La primera
és el producte de la voluntat, en tant que poténcia elevada
de I’anima; la segona, en canvi, és el resultat de la miseria
humana. Si es vol seguir Crist, cal esdevenir pobre.

Raoul I’Ardent demana als seus deixebles que triin la
pobresa que més els convingui al seu temperament i les se-
ves forces. El que cal fer és alliberar-se de I’avidesa, és a
dir, del desig immoderat d’alguna cosa. Optant per una po-
bresa radical, uns renunciaran a tots els seus béns; en canvi,
uns altres, fent tot el possible per viure en la pobresa, no
deixaran de conservar les seves possessions, pero les com-
partiran amb els necessitats. Qui, a causa de I’amor de Crist,
decideix viure en una pobresa total no només haura d’aban-
donar el desig de posseir, sind tamb¢ la mateixa possessio;
ara bé, aquesta tria no podra dur a situacions degradants per
a la vida humana. No es pot viure com un captaire, ja que és
una situacio indigna per a un home honrat.

Com fan els cistercencs i alguns ermitans, hom ha de
procurar la subsisténcia amb el seu treball.? Aquesta forma
de pobresa no esta, per suposat, renyida amb el treball; al

1. Les referéncies a Raoul 1’Ardent s’han tret de I’estudi «Pobreza
y derechos de los pobres hacia fines del siglo x1», de Gilles Couvreur,
publicat en La pobreza. De las sociedades de penuria a la sociedad de
abundancia. Barcelona: Editorial Pomaire, cuaderno num. 1, enero de
1967, p. 13-40.

2. Ibidem, p. 17.

62



contrari, per 1’activitat laboral, aconseguim el que de debo
necessitem. Els patriarques i els profetes van posseir béns
terrenals, pero no els van estimar, cosa que vol dir que van
saber apartar-se de ’avaricia, la cobdicia i 1’avidesa. Em-
prant els béns, van demostrar la seva condicié de pobres;
havien perfectament entés que no son propietaris de res, ja
que tot és creacid de Déu; n’eren, simplement, els admi-
nistradors; 1 aixi, quan donem almoina als pobres, no els
donem béns nostres, sind que els tornem el que és seu.?

El ric ha de renunciar a tot allo que no és necessari, a tot
allo que és superflu i luxo6s. No hi ha diferéncia entre treu-
re els béns als pobres i guardar el que els pot servir. Quan
s’han assegurat les necessitats propies i les de la familia, els
béns ja no es poden considerar com a propis i s’han de des-
tinar al servei de tots. El ric no només haura de menysprear
les riqueses, sino distribuir-les d’una manera eficag.

Pel que fa a I’almoina, n’hi ha una de corporal i una
d’espiritual. L’espiritual ha de tenir cura de 1’anima i s’ha
d’expressar perdonant, consolant, pacificant, instruint 1’ig-
norant, pregant pels desventurats i fent celebrar misses per
la seva intencid.* Mentre que I’almoina corporal suposa una
perdua de la propietat en benefici d’un altre, I’espiritual mai
no comportara una perdua, siné un guany; i, com a guany
espiritual, mai no afectara la possessio, és a dir, I’engran-
diment de la possessio, sind I’engrandiment i la perfeccid
de I’anima. La pérdua material es correspon amb un guany
moral. L’almoina espiritual parteix d’una reforma de la
meva anima gracies a 1’accid viva de la virtut, d’una virtut
humana, espiritual i religiosa. La meva perfeccio, és a dir,

3. Radulphus Arpens, Homiliae de sanctis, P. L., 155, col. 1418D:
Unde constat quoniam, quando damus eleemosynas pauperibus, non
nostra eis damus, sed sua eis reddimus.

4. Vid. COUVREUR, 0p. Cit., p. 22.
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el meu engrandiment, afectara els altres; i aquesta afeccio,
de nou, m’afectara a mi. L’almoina corporal, segons Gilles
Couvreur, ens posa al servei dels altres per arrancar-los de
la miseria; i aixo vol dir: donar menjar al qui pateix gana,
donar beure I’assedegat, vestir el nu, acollir el vagabund,
visitar els malalts, alliberar ’amenagat a mort, concedir la
llibertat a I’esclau, encaminar el viatger esgotat, enterrar els
morts... A la corporal i a I’espiritual, 1’ Ardent hi afegeix un
altre tipus d’almoina: la negocial, entesa per Couvreur com
«caritat de compromis». Aquesta almoina representa 1’au-
tentic amor: aquell que dosifica o compren de debo el que
son els beneficis de la Santissima Trinitat.> En les tres al-
moines, hi regna la caritat; i hi regna perqué no hi ha guany
material, que és el que demostra que es tracta d’un producte
de I’amor i no d’una relaci6é economica.

En la societat medieval, I’almoina no es pot entendre
com el simple acte de donar a aquell que no té. Segons
Couvreur, és una nocié molt més amplia, que lliga la mi-
sericordia divina i la virtut humana, i expressa la més alta
manifestaci6 de la caritat. L’home rep els dons corporals
i espirituals de Déu. Per amor a Déu, ’home actuara amb
amor gratuit, amb el qual es posara al servei del proisme es-
piritualment i material; i per amor a Déu i als altres, ajudara
sense condicions el necessitat.

Raoul I’ Ardent es fixa en les poténcies i en les capacitats
humanes a I’hora de fer efectiva ’almoina. Aquesta almoi-
na no sera sincera si I’home no posa al servei de Ialtre el
gue té, sia material o espiritual, d’una manera ordenada i
segons les seves possibilitats fisiques i espirituals. Assistim
a la proposta d’una nova antropologia fonamentada en la
sortida d’un mateix i en la preocupacio per I’altre. La huma-
nitat es fa palesa en el servei desinteressat —insistim— fisica-

5. Ibidem, p. 22-23.
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ment i espiritualment a ’altre. Podent fer el bé i no fent-lo,
¢s a dir, estant en poténcia de fer-lo, representa caure en el
mal i en el delicte i, per tant, en una situacio que fa que el
castig, almenys moralment, sigui merescut.

En quines obres es mostra la caritat? Sense descartar la
donaci6, es concep com a accio caritativa també el segiient:
fer préstecs als indigents; concedir terminis amplis als deu-
tors; fer dotacions; facilitar ’aprenentatge d’un ofici; acon-
sellar en els negocis; posar gratuitament 1’eloqiiéncia propia
de la competencia professional al servei dels desvalguts;
intervenir davant els poderosos per demanar favors... Com
veiem, I’almoina s’amplia i pren un caracter més operatiu o
funcional, amb vista a la millora de la vida present i futura.
També s’hi han d’incloure les construccions de ponts, I’ar-
reglament de fonts, I’explotaci6 de plantacions... La percep-
cié de les bones obres pot ésser un bon motiu per suscitar
la caritat. Es tracta de treballar eficagment per satisfer les
necessitats de tothom.®

Raoul I’Ardent pretenia que I’aleemosyna negotialis
fos la manera d’entendre la caritat més adaptada als nous
temps; ara bé, perque 1’almoina es pugui considerar correc-
ta, el subjecte havia de demostrar que era una persona que
feia el bé. Aix0 volia dir que la practica de la virtut havia
d’ésser coherent: no es pot ésser misericordios essent in-
just. L’almoina Gnicament valida sera la que es fa amb béns
legitimament posseits; pero 1’ Ardent va anar una mica més
enlla fixant-se en la procedéncia dels nostres béns: (a) per
heréncia, (b) per adquisicié honesta i (c) pel treball propi.’
Es legitim i acceptable ajudar els altres amb els nostres béns
patrimonials, procedents d’heréncies o adquirits honesta-
ment; ara bé, aquesta accid de 1’almoina és poc meritoria

6. Cf. ibidem, p. 24.
7. Vid. ibidem, p. 25.
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moralment parlant: I’auténtica almoina és la que és fruit del
nostre esforg, del nostre treball.

La concepcio del treball manual que imperava en aquests
temps medievals i que perdurara fins al renaixement es fo-
namentava en la convivencia o combinacié de dues posici-
ons: (a) la grecoromana i (b) la biblica. Podem reduir a dues
les concepcions sobre el treball manual en la civilitzacio
grecoromana: (a) la que representarien sofistes, cinics i es-
toics, per als quals el treball manual no s’havia de menys-
tenir, 1 (b) la de Platd 1 Aristotil, que desdenyaven aquest
tipus de treball perqué el consideraven una tasca exclusiva
d’esclaus.® Tanmateix, el biblista Pablo Termes Ros accep-
tava que no es donava un menyspreu total del treball en el
mon grec, i no contemplava la possibilitat de I’existéncia de
dues tendéncies identificades amb uns determinats corrents
filosofics. Escriu Termes: «Sin duda no puede afirmarse de
modo absoluto que todos los griegos, pongase por ejemplo,
pensaban del trabajo como Jenofonte, Platon o Aristoteles.
Los intelectuales eran minoria y todos los aducidos, ricos o
influyentes, que no necesitaban ganar el pan con su esfuerzo
fisico. Habria, como en todos los tiempos, trabajadores que
amarian su trabajo. Desgraciadamente no han dejado escri-
tos. Y si alguna voz se dejo oir fue tan rara, que se perdid
en el vacio».® Qui no treballa és I’home lliure, que es pot
dedicar a I’otium. EI treball és entés com negotium, és a
dir, com a no-oci; i és vist com una tasca propia de la gent
no lliure, dels esclaus. Pel que fa a la segona concepcio,
la d’origen biblic, I’acceptada per la teologia monastica, el
treball té un caracter positiu i moralitzant: és el mitja per

8. Cf. J. Antonio MERINO, Humanismo franciscano. Madrid: Edicio-
nes Cristiandad, 1982, p. 259-260.

9. Pablo TerMES Ros, El trabajo segln la Biblia. Barcelona: Semina-
rio Conciliar de Barcelona, 1955, p. 19.
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evitar 1’ociositat, que s’acostuma a materialitzar en actituds
vicioses, com el joc; és una exigencia del Creador; una for-
ma de peniténcia després de la caiguda pel pecat original; i
és la font indispensable de sosteniment economic.™

Pero totes les activitats humanes que ens permeten man-
tenir-nos economicament es poden tenir com a feina? Es
pot considerar treball la tasca del mercader? L’activitat del
comerciant i el seu sou (stipendium laboris) passaran de ser
totalment condemnats per I’Església a ésser justificats.
Aixi ens ho resumeix Jacques Le Goff:

Aqui trobem la teoria eclesiastica del salari relacionat amb
el treball, fruit de la reflexio cristiana sobre el moviment
social dels segles x al xm, que desemboca en una societat
basada en el treball repartit entre assalariats. L’aplicacid
d’aquesta teoria al mercader ¢s facil en una época en la
qual el tipus de mercader és un viatger, un itinerant expo-
sat a tots els perills [...]. El mercader capitalista sedentari
entra més dificilment en aquestes categories. Realment po-
den considerar-se treball les atencions d’organitzaci6 i els
desigs de direccio que té; pero llavors se’l conceptua com
un treballador, sobretot en consideracié als serveis que
presta a la societat per la utilitzacié dels seus diners, de la
seva organitzacio i dels seus métodes. El que ve a coronar
I’evoluci6 de la doctrina de I’Església i val als mercaders
el dret de ciutadania definitiu en la societat cristiana me-
dieval és la noci6 d’utilitat i de necessitat d’aquests mer-
caders. Aviat es posa en evidencia la seva utilitat, perque
anant a cercar, a terres llunyanes, unes mercaderies neces-
saries o agradables, uns géneres i uns objectes inexistents
a Occident i venent-los a les fires, proporcionen a les dife-
rents classes de la societat alld que necessiten.'?

10. Cf. MErINO, Op. cit., p. 260.

11. Vid. Jacques LE Gorr, Mercaderes y banqueros en la Edad Me-
dia. Madrid: Alianza Editorial, 2004, p. 84-85.

12. Ibidem, p. 95-96.
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Per poder parlar de treball, cal que hi hagi un esforg per-
sonal i un dispendi de forces i de temps, i aix0 sembla que
és el que fa el comerciant. L’ésser huma ha d’actuar sobre la
natura i transformar-la segons les seves necessitats.

Pero tornem a I’almoina. Pel que fa a la moral, no comp-
ta tant el que es dona com 1’esforg-treball que es posa per
donar-lo. El que és de debo nostre i merescut és el que prové
del nostre treball. Hi ha una teologia moral de fons que es
troba en la Carta de sant Pau als Efesis: «El qui robava, que
jano robi, sind més aviat que treballi amb les propies mans,
en alguna ocupaci6 bona, perqué pugui donar al qui passa
necessitat» (4, 28). Es tracta de proporcionar mitjans per
a la practica de la caritat; per aixo, es recomana a la gent
humil que es guanyi el pa amb el treball manual.* Segons
Couvreur, Raoul I’Ardent veu també en aquest estil d’al-
moina la fidelitat al precepte donat a Adam d’alimentar-se
del fruit del seu treball: «Menjaras el pa amb la suor del teu
front, fins que tornis a la terra, que és d’on has estat tret: per-
que ets pols, i a la pols tornaras» (Gn 3,19). L’almoina ha
d’ésser producte del treball vertader, és a dir, d’aquell que
transforma alguna materia. Per I’ Ardent, el treball és al cor
mateix d’una concepcid vertaderament humana de I’almoi-
na.* Se’ns recorda que no som propietaris dels béns, sind
només administradors, gerents de la creacio, que es deter-
mina en el que és imprescindible, en el que evita els luxes
i es conforma i confirma en la pobresa, i manté 1’equilibri
socioeconomic amb la caritat i el treball.

Vull acabar amb un text dels germans Tomas i Joaquim
Carreras i Artau sobre les possessions de Francesc d’Ei-
ximenis: «Por el voto de pobreza, carecia de biblioteca
propia; pero a su fallecimiento, la comunidad de Valencia

13. Vid. TerMmES, 0p. Cit., p. 37.
14. Vid. COUVREUR, 0p. Cit., p. 26.
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se hizo cargo de los libros de su uso y manejo habitual y
levantd inventario, en el que figuran, aparte de algunos
escritos propios y otros ajenos copiados de su mano».** No
tenia biblioteca, pero si llibres d’us habitual, que €s molt
diferent.

El nostre Anastasi aragones, que, potser, per les conno-
tacions negatives del terme en la moral cristiana, no es tenia
per «ric», no diria mai que Eiximenis era com el seu amic
Cebria, que «no tenia res», pero si com Basili, que, com
que tenia alguna cosa, és a dir, el que ell creia suficient per
viure, podria ser considerat «pobre».

15. Tomas CARRERAS I ARTAU - Joaquim CARRERAS I ARTAU, Historia
de la filosofia espaiiola. Filosofia cristiana de los siglos xrir al xv (His-
toria de la filosofia espaiiola. Filosofia cristiana de los siglos xiir al xv),
Madrid, 1939). Barcelona-Girona: Institut d’Estudis Catalans-Diputacio
de Girona, 2001, vol. 1, p. 85.
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LA POBRESA VOLUNTARIAEN
TOMAS D’AQUINO

ABEL MIRO 1 COMAS
Universitat Internacional de Catalunya

La pobresa com a consell

Tomas d’Aquino, al llibre tercer de la seva Summa con-
tra gentils —dedicat a Déu com a fi-! destina cinc capitols

1. L’objectiu i I’arquitectura d’aquesta obra son clarament exposats
per sant Tomas: «Allo que se’ns presenta en primer lloc en el nostre intent
d’investigar, per la via de la rad [per viam rationis], aquelles coses que la
raé humana pot descobrir sobre Déu, és la consideracié d’aquelles coses
que convenen a Déu en si mateix [secundum seipsum]; en segon lloc, com
les criatures procedeixen d’Ell; en tercer lloc, I’ordre de les criatures a Ell
com a fi [SANT ToMmAs, Summa contra gentiles, 1, cap. 9]». El llibre quart,
que ja no és d’ordre filosofic sind teologic, s’ocupa d’aquestes tres matei-
xes qliestions —Déu en si mateix, Déu com a creador i Déu com a fi—, pero
des de la perspectiva de la Revelacio: «Com que la rad natural ascendeix,
per mitja de les criatures, fins al coneixement de Déu, mentre que el conei-
xement de la fe, en sentit contrari, descendeix des de Déu fins a nosaltres a
través de la revelacio divina, i el cami d’ascens i de descens és el mateix,
d’aqui se segueix que el cami que hem de seguir a I’hora d’ocupar-nos
d’aquelles coses que es creuen per sobre de la rad és el mateix que, en
els llibres precedents hem utilitzat per tractar les veritats que, a través de
la rad, poden investigar-se sobre Déu. Primer, cal abordar aquelles coses
sobre Déu mateix [ipso Deo] que es proposen per a ésser cregudes per
sobre de la rad, com ara el misteri de la Trinitat. En segon lloc, aquelles
coses que, per sobre de la rad, es diu que han estat fetes per Déu, com ara
I’obra de I’Encarnaci6 i tot allo que se’n deriva. I, finalment, aquelles co-
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a parlar sobre la «pobresa voluntaria». Després de I’expo-
sicié sobre els deus manaments, s’ocupa dels anomenats
«consells evangelics», entre els quals es troba la «pobresa.
El sentit d’aquests consells ¢és indicat pel mateix Aquinat:
«com que allo millor [optimum] per a I’home ¢és que la seva
ment? s’uneixi [adhaereat] a Déu i a les coses divines, pero
resulta impossible que I’home s’ocupi intensament de di-
verses coses,® per tal que la ment de I’home es dirigeixi vers
Déu, es donen a la llei divina alguns consells».* L’objectiu
d’aquests consells, doncs, és que «els homes s’apartin [re-
trahantur] de les ocupacions de la vida present, en la me-
sura que és possible a aquell que viu una vida terrena».® No
obstant, el compliment d’aquests consells no és obligatori,
com si que ho és el dels manaments, els quals, precisament
per aixo, s’anomenen preceptes: «La diferéncia entre el
consell [consilium] i el precepte [praeceptum], resideix en
el fet que el precepte implica necessitat, pero el consell es
deixa a I’elecci6 d’aquell a qui es dona».® La necessitat dels

ses que, per damunt de la rad, s’esperen en el fi ultim de ’home, com ara
la resurreccio i glorificacio dels cossos, la perpétua felicitat de les animes,
i tot allo que esta en relacié amb aquestes qiiestions [Ibidem, 1v, cap. 1]».

2. Convé precisar que, en aquest context, la paraula mens no s’utilitza
per referir-se exclusivament a la facultat de I’enteniment, sin6 a I’anima
intel-lectiva en el seu conjunt, que és I’arrel comuna tant de I’enteniment
com de la voluntat: «La ment no és una certa poténcia més enlla de la
memoria, la intel-ligéncia i la voluntat, sind que ¢és un cert tot potencial
[quoddam yotum potentiale], que comprehén a aquestes tres [SANT TOMAS,
De Veritate, q.10, a.1, ad 7]». Es important aquesta observacié perqué
una mala interpretaci6 d’aquesta paraula podria portar-nos a desvincular
completament I’amor de I’activitat contemplativa, que és I’operacié en la
qual I’home troba el bé ultim o felicitat [Cf., BOFILL, Jaume, «Contem-
placion y Caridad», a Obra filosofica. Barcelona: Ariel, 1967, p. 89-97].

3. Jaho diu la dita popular: «Aprenent de molts oficis, mestre de res».

4. Ibidem, 1, cap. 130.

5. dem.

6. SANT ToMmAs, Summa Theologiae, 1-11, g.108, a.4, in c.
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preceptes radica en el fet que «s’ocupen d’aquelles coses
necessaries per a aconseguir el fi de la felicitat eterna [ad
consequendum finem aeternae beatitudinis] [...]; en canvi,
els consells es dirigeixen a aquelles coses per les quals I’ho-
me pot dirigir-se millor i de manera més prompta [melius et
expeditius] per a aconseguir aquest fi».” Convé deixar molt
clar que aquests consells no persegueixen I’objectiu d’aban-
donar allo dolent per dedicar-se a alld bo, sind que «I’home
deixi enrere les coses menys bones [minus bona] per les
millors [propter meliora]».®

Les coses que ocupen majoritariament I’atencio de
I’home son tres: «en primer lloc, tot el que t€ a veure amb
la persona mateixa, com ara que obrar o de quina mane-
ra comportar-se. En segon lloc, el que esta vinculat amb
les persones a les quals un esta més adherit, principalment
I’esposa i els fills. I en tercer lloc, les coses exteriors que
un ha de procurar-se de cara al sosteniment de la vida».°
Amb el proposit de dirigir 1’atenci6 o sol-licitud de 1’ho-
me vers allo millor o optim, a cada un d’aquests objectes
es fa correspondre un consell evangelic diferent: «per tallar
[ad amputandam] la sol-licitud respecte de les coses exte-
riors, es dona a la llei divina el consell de la pobresa, per
tal que abandoni les coses d’aquest mon, amb la sol-licitud
de les quals I’anima pot embolicar-se [...]. Per tal de treure
la sol-licitud de la dona i dels fills es dona el consell de la
virginitat o de la continéncia [...]. I per tal que I’home perdi
la sol-licitud respecte de si mateix, es dona el consell de
I’obediéncia, pel qual I’home descarrega en el seu superior
la disposici6 de les seves accions».1

7. idem.
8. SANT TomAs, Summa contra gentiles, 1, cap. 130.
9. idem.

10. idem.
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La necessitat de defensar la pobresa voluntaria

Sant Tomas, després d’haver situat la pobresa dins dels
consells evangeélics, registra alguns arguments contra la po-
bresa voluntaria. Aquesta manera d’operar no ha d’estra-
nyar-nos, sobretot si tenim present que el mateix Aquinat,
pocs anys abans de la redaccié d’aquests capitols de la Sum-
ma contra gentils, mentre encara ensenyava a la Universitat
de Paris, va veure’s obligat a participar en la defensa de les
ordres mendicants dels atacs dels mestres seculars.

A finals de I’estiu de 1252, sant Tomas arriba a Paris
procedent de Colonia, on havia estat estudiant amb el seu
mestre, Albert Magne. La situacié en la qual troba la uni-
versitat és de forta tensio i agitacid: hi havia una intensa
lluita entre els professors seculars i els professors que eren
frares mendicants, és a dir, dominics o bé franciscans. El
problema s’arrossegava des del moment que I’orde dels
Predicadors va obtenir la seva segona catedra de Teologia.

La primera I’havia aconseguit el famos mestre d’Arts
Roland de Cremona (F 1259), professor de la Universitat
de Bolonya, que havia ingressat a I’orde de sant Doménec
el 1219. El maig de 1229 va graduar-se com a mestre en
Teologia i va ocupar una de les dotze catedres de Teologia
de la Universitat de Paris, que aleshores estava vacant. Gai-
rebé immediatament, els dominics aconseguirien la segona
catedra, encara que de manera indirecta. A comengaments
de 1219, va arribar a Paris —enviat per sant Doménec— Re-
ginald d’Orleans; alla, tenia la missi6 d’ocupar el carrec
de prior del convent de Saint Jacques, un antic hostal pels
pelegrins que anaven a Santiago de Compostela, i que la
Universitat havia cedit a I’orde. Fra Reginald va aconseguir
que I’any seguent, el 1220, la mateixa Universitat de Pa-
ris proporcionés al convent un professor, el mestre secular
Joan de Saint Alban. D’aquesta manera, al convent de Saint
Jacques quedava establerta una catedra de la Universitat, a
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les llicons de la qual, a banda dels frares del convent, acudi-
en tots aquells que es matriculaven al curs.

A Joan de Saint Alban (1220-1226) va succeir-lo un altre
mestre secular, I’angleés Joan de Saint-Gilles (1226-1233).
Tanmateix, aquest darrer va ingressar a I’orde el 1230, con-
servant la seva catedra. Quan la va abandonar, el professor
que va succeir-lo —Guerric de Saint-Quentin (1233-1245)-,
en el moment d’ocupar el carrec, ja pertanyia a I’orde (va
entrar-hi el 1225); els dominics, aixi, van acabar adquirint
una nova catedra. Després de la seva mort, el va succeir
sant Albert Magne (1245-1248). Quan sant Tomas torna de
Colonia a Paris, I’ocupava el dominic Elies Brunet (1248-
1256).

Les dues catedres dominiques van distribuir-se de la se-
glient manera: [’ultima, que va arribar a I’orde gracies a un
mestre no frances, va decidir-se que sempre seria ocupada
per un dominic estranger o procedent d’altres provincies
dominicanes; la catedra de Roland de Cremona, en canvi,
sempre seria ocupada per dominics francesos.

L’orde franciscana va obtenir la seva catedra d’una ma-
nera molt semblant a com els dominics van aconseguir la
seva catedra d’estrangers. Els franciscans van arribar a Pa-
ris el 1219, 1 alla van construir el Grand Couvent des Cor-
deliers. En aquest convent —igual que feia Saint-Gilles al
dels dominics— hi ensenyava el mestre secular Alexandre
d’Hales, que va ser el primer que va fer servir les Sentencies
de Pere Llombard com a llibre de text. EI 1236 Alexandre
d’Hales ingressa a 1’orde franciscana, conservant també la
seva catedra.

L’ambient amb que es troba sant Tomas quan va arribar
a Paris estava marcat per [’oposicid del professorat secular
al fet que els frares mendicants ostentessin tres catedres a
la Universitat. La lluita es dirigia principalment contra els
dominics, ja que tenien dues catedres, una més que els fran-
ciscans. El lider del clergat secular era el canonge Guillem
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de Saint Amour, que exigia als frares mendicants que dei-
xessin les tres catedres, les dues dels dominics i ’altra dels
franciscans. Sostenia que havien de tornar als seus convents
i viure alla com a monjos. Els mendicants, segons el seu pa-
rer, no havien d’exercir cap ministeri pastoral ni dedicar-se
a ensenyar.

El motiu real de 1’oposicio, pero, no era aquest, sin6 al-
tres dos que no s’atrevien a confessar. Aixi ho explica Eu-
dald Forment:

Primer, que els estudiants acudien majorment a les aules
dels mestres religiosos. Moltes eren insuficients per poder
contenir tots els inscrits. Era una conseqiiéncia de la dife-
rent qualitat del professorat. Els mestres seculars, en gene-
ral, no es preparaven prou les classes, dedicaven poc temps
a I’estudi i no escrivien gairebé res [...]. El segon motiu
era que els fidels acudien massivament a les esglésies dels
frares. No anaven als temples parroquials per complir els
seus deures religiosos. Els mendicants, tant en la seva pre-
dicacio solida i ben preparada com en I’administracio dels
sagraments cristians, donaven una imatge de devocio, de
pietat i de fervor religids. En conseqiiéncia, les almoines i
les ofrenes disminuien enormement a les esglésies parro-
quials.*

En defensa de la manera de viure la pobresa propia de
les ordes mendicants —que era un dels punts criticats pels
enemics dels dominics 1 franciscans—, sant Tomas va escriu-
re diversos opuscles en polémica oberta contra Guillem de
Saint Amour; €s per aquest motiu que coneixia molt bé totes
les impugnacions contra la pobresa voluntaria i les respos-
tes amb les quals calia fer-hi front.

11. Eudald ForMENT, Santo Tomas. Su vida, su obra y su época. Ma-
drid: BAC, 2009, p. 253-254.
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Una objeccié: la pobresa voluntaria és contra natura

Al capitol cxxxi, presenta tot un compendi d’objeccions
generals contra la pobresa voluntaria. Vegem-ne dues jun-
tament amb la resposta de I’ Aquinat, que es troba més en-
davant, al capitol cxxxiv.*2

La primera és la segiient:

L apetit natural reclama que cada animal es proveeixi a si
mateix d’aquelles coses necessaries per a la seva vida;
per aix0 els animals que no poden trobar en qualsevol
época de I’any allo necessari per a la vida, gracies a un
cert instint natural, apleguen aquestes coses al moment
que poden trobar-les i les conserven, com resulta mani-
fest en les abelles i en les formigues. Ara bé, els homes,
per a la conservacio de la seva vida necessiten moltes co-
ses que no poden trobar-se en qualsevol época. En conse-
quiencia, és natural que I’home conservi i aplegui aquelles
coses que li son necessaries. Es, per tant, contrari a la llei
de la naturalesa escampar per mitja de la pobresa totes les
coses aplegades.*®

Sant Tomas, a la seva resposta, reconeix que, efectiva-
ment, «existeix en I’home 1’apetit d’aplegar [appetitus con-
gregandi] aquelles coses que s6n necessaries per a la vidax».'*
A continuacio, pero, introdueix el matis que «no obstant,
aquest apetit no es troba en I’home de tal manera que calgui
gue cadascu hagi d’ocupar-se d’aquesta operacio».’

Silvestre de Ferrara —conegut pel seu comentari de la
Summa contra gentiles, inclos a I’edicio6 lleonina d’aquesta

12. Per a una exposicid exhaustiva sobre la pobresa voluntaria en
sant Tomas, pot consultar-se: Eudald FORMENT, «La pobreza voluntariay,
a Sabiduria Tomista. Bogota: Editic, 2023, nn. 711-9, p. 760-771: https://
editic.net/ebooks/index.php/editicph/catalog/book/1.

13. SanT ToMAs, Summa contra gentiles, 1, cap. 130.

14. Ibidem, cap. 134.

15. idem.

7



obra— distingeix, seguint I’Angelic, dues inclinacions natu-
rals per les quals algt es dirigeix a allo que 1i és necessari.
La primera inclinacio «es refereix a allo que és necessari
a un de tal manera que aquesta necessitat no li pugui ésser
satisfeta per un altre, com per exemple, en qualsevol ani-
mal, es troba una inclinacid natural a menjar»;'® com resulta
manifest, cap animal no pot menjar per un altre. La segona
inclinaci6 és aquella en virtut de la qual algti s’ordena a allo
que li és necessari, «pero, en aquest cas, un pot ésser assistit
per un altre, com I’home assedegat posseeix una natural in-
clinacio a cercar beguda, tot i que un altre li’n podria cercar
i administrar-1"hi».*

La inclinacio a aplegar totes aquelles coses necessaries
per a la vida és d’aquest segon tipus. No tothom ha d’encar-
regar-se de reunir totes les coses necessaries per a la vida; de
fet, encara que algli ho pretengués, no podria aconseguir-ho,
segons confessa sant Tomas: «Com que hi ha moltes coses
necessaries per a la vida de I’home, les quals un home sol no
pot obtenir per si mateix, és necessari que les coses diver-
ses siguin realitzades per diversos homes [necessarium est
per diversos diversa fieri]; cal, per exemple, que uns siguin
agricultors, d’altres pastors, d’altres constructors, i aixi en
els altres casos».’® A la Summa Theologiae, I’Aquinat, en
aquesta mateixa direccio, assenyala que «aquells preceptes
de la llei natural que pertanyen al bé de molts [bonum mul-
torum] no han d’aplicar-se a cada un en particular, sin6 que
n’hi ha prou que un es dediqui a un ofici i un altre a un altre,
que alguns siguin artesans i, d’altres, agricultors».t®

16. SILVESTRE DE FERRARA, Commentaria in Libros Quatuor Contra
Gentiles S. Thomae de Aquino, a: SANT TomAs, Opera Omnia (ed. lleo-
nina), vol. xiv. Roma: Typographia Polyglotta, 1882, 11, cap. 134, p. 405.

17. idem.

18. SaNT ToMmAs, Summa contra gentiles, 1, cap. 134.

19. SanT ToMmAs, Summa Theologiae, n-11, q. 187, a.3, ad 1.
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Dins d’aquesta distribuci6 dels diversos oficis, també ha
d’haver-hi lloc perqué alguns, en benefici de la comunitat,
no es dediquin a la satisfaccio de les necessitats més ele-
mentals, sind a allo que sant Tomas anomena «l’ofici de
savi»:?° «l com que la vida de I’home no solament necessita
les coses corporals, sind principalment [magis] les espiri-
tuals, és necessari, també, que alguns descansin [vacent]
en les coses espirituals, amb vista al millorament dels al-
tres [ad meliorationem aliorum]; aquests cal que estiguin
exempts de la cura de les coses temporals».?

La distribuci6 dels diversos oficis, de manera que totes
les necessitats de la comunitat restin satisfetes, no és obra
de cap dirigent huma: «Aquesta distribucio dels diversos
oficis en les diverses persones és realitzada per la divina
Provideéncia, en la mesura que alguns s’inclinen més cap a
un ofici determinat que cap a d’altres».?? Segons es despren
d’aqui —i ben d’acord amb el que afirma Balmes al tercer
capitol del Criteri—, I’obediéncia a la propia vocacio, en
darrer terme, és el major servei que hom pot fer al bé coma.
No hi ha cap ofici inutil, si neix d’una vocacio6 personal sin-
cera, ni tan sols el d’aquell que renuncia a tota riquesa, ha-
vent de viure en la mendicitat, per descansar lliurement en
la contemplacié de la veritat.

Barcelona, 4 d’octubre de 2023
Festivitat de Sant Francesc d’ Assis

20. SANT TomAs, Summa contra gentiles, 1, cap. 1.
21. [bidem, 1, cap. 134.
22. ldem.
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THOMAS HOBBES CONTRA
LAPOBRESA

ROGER CASTELLANOS CORBERA

Universitat de Barcelona-Grup d’Estudis de Materialisme
Historic (SCF)

1. L’economista Thomas Hobbes

Un dels camps d’investigacid dels estudis hobbesians?
que els ultims anys esta despertant un interés renovat per
part de la literatura critica és la consideraci6 de Thomas
Hobbes com a economista politic.? Aquesta perspectiva
d’analisi contemporania del pensament hobbesia la podem
remuntar almenys a Karl Marx:®* «Thomas Hobbes, un dels
més vells economistes i dels filosofs més originals d’ Angla-

1. Les referéncies al Leviatan s’abreviaran amb les sigles Lev. Les
citacions son de traduccid propia i la paginacid es correspon a Thomas
HosBEs, Leviathan. Ed. Noel Malcolm. Oxford: Clarendon Press, 2012.

2. Brian SmitH, «Hobbes and the Political Economy of Population»,
History of Political Economy, Duke University Press, vol. 55, nam. 2,
2023, p. 249-277; Quentin TAYLOR, «Thomas Hobbes, Political Econo-
mist. His Changing Historical Fortunes», The Independent Review, vol.
14, ndm. 3, 2010, p. 415- 433.

3. Per a les referéncies a Karl Marx s’utilitzaran les Marx-Engels
Werke, amb I’abreviaci6 MEW. Les citacions son de traduccio propia. K.
Marx, F. ENGELS, Werke (MEW). Berlin: Institut fiir Marxismus-Leninis-
mus beim Zentralkomitee der Sozialistischen Einheitspartei Deustschlands.
Edicions Dietz, 1981.
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terra, ja va veure en el seu Leviathan, instintivament, aquest
punt, que tots els successors han passat per alt. Diu Hobbes
[cita Marx]: “El valor o valua d’un home, com passa amb
tota la resta, és el seu preu, és a dir, el que es donaria per
fer s del seu poder”. Partint d’aquesta base [prossegueix
Marx] podrem determinar el valor del treball, com de qual-
sevol altra mercaderia».*

Aixi mateix, Marx i Engels a La ideologia alemanya
(1845-1846) van examinar la revoluci6 anglesa com el mo-
ment en que la burgesia va prendre el poder politic,® fent
palés que Hobbes, aixi com Locke, havien pogut presenci-
ar «el desenvolupament anterior de la burgesia holandesa
(ambdoés havien viscut durant un temps a Holanda), aixi
com les primeres accions politiques mitjancant les quals la
burgesia a Anglaterra havia sortit de I’aillament local 1 pro-
vincial, i una etapa relativament desenvolupada de la manu-
factura, el comerg maritim i la colonitzacio».®

Al segle xx, sera C. B. Macpherson (1962) qui ressitua-
ra I’interes en la politica economica hobbesiana, partint en
certa mesura de les posicions expressades per Leo Strauss
(1936), pel que fa a la identificacid del pensament del filo-
sof de Malmesbury amb la doctrina moral i sobre 1’estat,
en la seva relacié amb els conceptes de propietat, taxacio,
entre d’altres, coincidents amb la burgesia primerenca del
segle xvi1. Si bé és cert que hi ha tota una altra linia d’inter-
pretacio que considera que Hobbes no estava realment inte-
ressat en questions economiques,’ tal com ho testifica el fet

4. MEW, vol. 16, p. 130. Informe al Consell General de la Interna-
cional, 1865, recollit a I’obra Value, price and profit, ed. Eleanor Marx,
1898.

5. MEW, vol. 3, p. 394.

6. Ibid, p. 396.

7. Aaron LEvy, «Economic Views of Thomas Hobbes», Journal of
the History of Ideas, University of Pennsylvania Press, vol. 15, nim. 4,
1954, p. 589-595.
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gue aquestes no ocupin un espai en la ciencia civil hobbesi-
ana,® aqui assumim que hi ha prou elements per considerar
la rellevancia de les reflexions del filosof de Malmesbury
en aquest camp. De fet, la perspectiva economica hobbesi-
ana ens pot il-luminar la comprensié de questions que ar-
relen als fonaments de la seva filosofia politica, tal com ¢és
la relaci6 entre la pobresa i la consecucié d’una convivencia
pacifica, fi pel qual es constitueix la societat civil i el poder
sobira.

2. La indesitjable pobresa: deshonor i temor

Hobbes qualifica la pobresa de deshonrosa: «Les rique-
ses sOn honroses perqué son poder. La pobresa, deshonro-
sa».® Si entenem el poder [potentia] d’un ésser huma com
«la suma de tots els seus mitjans presents per obtenir algun
aparent bé futur»®, aleshores la pobresa sens dubte no pot
consistir en un poder, ja que allo que per si mateix no és de-
sitjable no pot ser un mitja per arribar a un bé. Des del punt
de vista de la condici6 natural humana, doncs, la de pobresa
seria més aviat un mal del qual hauriem d’allunyar-nos.

De fet, al capitol xm del Leviatan «Sobre la condicid
natural de la humanitat, en relacio amb la seva felicitat 1
miséria en la vida present», Hobbes descriu la condicié de
guerra com una condicié de pobresa:

En tal condicié no hi ha lloc per a la indistria, ja que el
fruit de la mateixa és incert i, en conseqiiéncia, per a cap
treball de la terra, ni navegacio, ni tampoc I’Us de recursos
que puguin ser importats per la mar, ni edificis comodes, ni
instruments per moure o treure aquelles coses que reque-

8. Lev, 1x, p. 130-131. Quadre sinoptic que classifica les diverses
branques cientifiques.

9. Lev, x, p. 85

10. Ibid. p. 44.
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reixen molta forca, ni coneixement de la fag¢ de la terra, ni
compte del temps; cap art, ni lletres, ni societat; i, el que
és el pitjor de tot, un temor constant i un perill perpetu de
mort violenta; i la vida de I’home és solitaria, pobra, desa-
gradable, brutal i curta.t

En consequiéncia, la pobresa s’imbricaria en el temor a la
mort, en la mesura que consisteix en una condici6 d’absén-
cia de seguretat per a la conservacio de la propia vida. La
passio del temor a la mort és, a més, la que inclina els éssers
humans al pacte per cercar la pau, juntament amb «el desig
d’aquelles coses que son necessaries per a una vida como-
da; 1 una esperanga, a través de la seva industria, d’obte-
nir-les».”? Es aixi com cada individu instituira el poder sobi-
ra vers el pacte «en la previsio de la seva propia preservacio
i, per tant, d’una vida més satisfactoria; €s a dir, en sortir de
la miserable condicid de guerra de tots contra tots».'3

La funcioé del poder sobira instituit és, doncs, «procurar
la protecci6 del poble [Salus Populi], a la qual cosa esta
obligat per la llei natural»;** i Hobbes encara afegeix: «Pero
aqui no s’entén proteccié com la mera preservacio, sino
també totes les satisfaccions de la vida que adquireixi per si
mateix cada home a través de la industria legal sense perill
o0 dany per la republica».’ Per tant, sent el proposit de la so-
birania la pau i la conservacio de la vida dels ciutadans, aixi
mateix, constitueix un fi de la mateixa que s’estableixin les
condicions perqué cadascll pugui procurar-se una vida co-
moda: d’aqui se’n desprenen, entre d’altres, el principi del
reconeixement de la propietat, la qestio sobre la igualtat

11. Lev, xu, p. 192. La cursiva I’hem afegit per remarcar el qualifi-
catiu de pobra.

12. Lev, xu, p. 196.

13. Lev, xvi, p. 254.

14. Lev, xxx, p. 520.

15. Ibid.
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de taxes o bé la caritat pablica, tal com veurem a I’apartat
seguent.

3. Sobirania i seguretat material

En la condici6é de mera natura, com a condicio de guer-
ra, hom no podria tenir la seguretat de conservar la propia
vida, en la mesura que no podria assegurar-se els mitjans
de subsisténcia ni, encara menys, els que permetrien gaudir
d’una vida comoda. Perque I’abséncia d’ un poder comu que
pugui determinar legalment el meum i el tuum, pel que fa
als drets de cadascu de manera general, i en relacié amb la
propietat en particular, implica que ningu no pugui reclamar
res com a propi, ni mereixer-ne un reconeixement per part
dels altres. La riquesa, com a poder, ¢és aixi inconcebible
en abséncia de sobirania i, consegientment, la pobresa és,
entre altres calamitats, la condicié en que viuria I’individu
natural que té dret natural a totes les coses i alhora no pot
disposar-ne legalment de cap ni una.

Es per aix0 que, com hem vist, la seguretat material és
un dels principals propodsits que sostenen racionalment la
hipotesi del pacte i, conseglientment, les funcions del poder
sobira han de respondre-hi. Aixi és com «La justicia i la
propietat comencen amb la constitucié de la republica»,®
de manera que el reconeixement de la propietat constitueix
la mesura economica fonamental que estableix Hobbes per
tal d’assegurar els mitjans de conservacié de la vida dels
ciutadans. Perque el reconeixement public d’alld que per-
tany a cadascu no tan sols implica I’obtencid d’un dret legal
(potestas), sind també la seva garantia, a través de la llei
civil, emparada per I’espasa publica (potentia). D’aqui se’n
deriva la seguretat de conservar tot allo que és necessari per
a lavida, sense haver de témer perqué ens pugui ser arrabas-

16. Lev, xv, p. 220.
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sat en qualsevol moment, i aixi s’assegura la convivéncia
pacifica a la societat civil.

Tanmateix, la condicié de sobirania, en tant que condicid
de pau, si bé habilita la riquesa com a poder i evita que la po-
bresa sigui generalitzada entre els éssers humans, no implica
pas la supressié de la pobresa com a tal; és a dir, a la societat
civil hi ha ciutadans pobres. Es cert que Hobbes no estableix
cap prerrogativa pels ciutadans rics, en la mesura que la ga-
rantia de proteccié per part del poder sobira és igual per a
tots els ciutadans, perd tampoc no considerara necessaria la
igualaci6é de les condicions materials, tal com es reflecteix,
per exemple, en la seva defensa de la igualtat de taxes:

En efecte, les imposicions que son establertes sobre el po-
ble pel poder sobira no so6n res més que els salaris d’aquells
que sostenen ’espasa publica per defensar els homes par-
ticulars en I’exercici dels seus diversos negocis i dedicaci-
ons. Vist que el benefici que cadasct rep ¢€s, doncs, el gaudi
de la vida, que és un desig igual per als pobres i per als rics,
el deute que un home pobre deu als que defensen la seva
vida és el mateix que el que un home ric deu per a la defen-
sa de la seva, amb I’excepcio que els rics que tenen el servei
dels pobres poden ser deutors no només per les seves pro-
pies persones, sind per moltes més. Havent considerat aixo,
la igualtat d’imposicid consisteix més en la igualtat d’allo
que €és consumit que de les riqueses de les persones que ho
consumeixen per igual. En efecte, ;quina rad hi ha perque
el que ha treballat més i ha estalviat els fruits del seu treball,
i en consumeix poc, hauria de ser més gravat que el que,
vivint mandrosament, guanya poc i gasta tot el que guanya,
vist que I’un no té més proteccio de la republica que I’altre?
Perd quan els impostos estan establerts sobre aquelles co-
ses que els homes consumeixen, cada home paga igualment
per allo que utilitza, i tampoc no es defrauda la republica
pel malbaratament luxés dels homes particulars.'’

17. Lev, xxx, p. 536-38.
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Com hem vist més amunt, el poder sobira no ha d’as-
segurar «totes les satisfaccions de la vida»,'® sin6 les con-
dicions perqué cadascu les «adquireixi per si mateix».'®
En altres paraules, es tracta de possibilitar que es puguin
realitzar, contrariament a la impossibilitat que es donaria
en condicions de guerra. Nogensmenys, Hobbes advocara
per la caritat publica a favor d’aquells individus que, per
la constitucio dels seus propis cossos, es vegin impedits de
les facultats que els possibilitarien obtenir els mitjans de
subsisténcia:

I quan alguns homes, per un accident inevitable, esde-
venen incapacos de mantenir-se a través del seu treball,
no haurien de ser abandonats a la caritat de les persones
particulars, sin6 proveits per les lleis de la republica en la
mesura de les necessitats requerides per naturalesa. De fet,
aixi com ¢és una manca de caritat en qualsevol el fet d’ig-
norar 1’incapag, aixi també ho és per part del sobira d’una
repUblica, exposar-los al perill d’una caritat tan incerta.?

Com veiem, pero, aquesta mesura economica contra la
pobresa es restringiria a aquells que d’altra manera s’hi veu-
rien inevitablement abocats. Pel que fa a la resta de ciuta-
dans pobres «que tenen cossos prou capagos, el cas n’és un
altre: han de ser forgats a treballar; i per evitar I’excusa de
no trobar feina»,? Hobbes considera que «hauria d”haver-hi
lleis que encoratgessin tota mena d’arts, com la navegacio,
I’agricultura, la pesca i tota mena de manufactures que re-
quereixen treball».22 Es a dir, forgar a treballar i encoratjar
les arts que produeixen mitjans de subsisténcia serien pel

18. Lev, xxx. p. 520.
19. Ibid.

20. Ibid., p. 538.

21. Ibid., p. 540.

22. 1bid.
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filosof de Malmesbury les mesures de «Prevencio6 contra la
vagancia».?

I encara afegeix que «Si la multitud de pobres i de pobla-
cio6 capag continua creixent, ha de ser traslladada a territoris
gue no sén prou habitats, on, tanmateix, no han d’extermi-
nar aquells que hi trobin, sind impedir-los de viure mas-
sa a prop i no acaparar massa terreny per arrabassar tot el
que trobin, sind mirar d’obtenir de cada petit tros, amb art
i treball, que els doni sosteniment en I’estacié adequada».
Tanmateix, aixo només seria concebible mentre els recursos
disponibles permetessin que una mateixa poblacié pogués
gaudir-ne mitjancant el treball. Aixi és com Hobbes con-
clou: «I quan tot el mén estigui sobrecarregat d’habitants,
aleshores el darrer remei de tots és la guerra que proveeix a
tot home amb la victoria o la mort».%

Aixi doncs, malgrat que Hobbes consideri que el pro-
posit d’una republica sobirana sigui la proteccié del po-
ble, no només pel que fa a la conservacio dels cossos dels
ciutadans, sind també per assegurar-los els mitjans perqué
puguin arribar a una vida comoda, la pobresa no es veuria
completament erradicada. Aquest fet és reconegut com un
problema per a Hobbes i, per aix0, d’una banda, proposa la
caritat publica per a aquells que siguin incapacos de treba-
llar i, d’altra banda, que es forci a treballar, s’encoratgin les
arts 1 fins 1 tot es traslladin els ciutadans pobres a territoris
menys habitats, justament per evitar la pobresa. I, tanma-
teix, el filosof de Malmesbury admet que la persisténcia de
multituds empobrides que no poguessin subsistir amb els
seus propis esforcos només podria acabar dirimint-se a tra-
vés de la guerra.

23. lbid.
24. Ibid.
25. Ibid.
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El problema que aqui s’adverteix és que si hom ha re-
nunciat racionalment al seu dret natural per sortir de la con-
dicié de guerra, entre altres raons, per evitar la pobresa i
obtenir la seguretat material, aquells que siguin pobres i,
conseglientment, no puguin assegurar-se els seus mitjans de
vida, hauran de procurar-se’ls a través de la guerra. Aixo
sembla aparentment contradictori envers el fi de la sobira-
nia, tal com I’hem exposat. Una possible resposta a aquesta
quiestio I’abordarem a I’apartat de conclusions.

4. Conclusions: el puer robustus, un perill per a la pau

Malgrat que la hipotesi del pacte i de la institucio del
poder sobira es fonamenti a partir de la recerca racional
de la pau, per tal d’assegurar-se la conservacio de la vida,
hem vist que Hobbes descriu una societat civil en qué la
pobresa persisteix. Aixi doncs, la possible contradiccié que
ens plantegem questiona si la persisténcia de la pobresa a la
societat civil és compatible o no amb el proposit del poder
sobira, que ¢€s la proteccio del poble.

Hobbes, de fet, assumeix que «La desigualtat que hi ha
ara ha estat introduida per les lleis civils»;% és a dir, la de-
sigualtat neix amb la societat civil, ja que els éssers humans
son «iguals per naturalesa».?” | precisament «De la igualtat
procedeix la desconfianga»,”® i «de la desconfianga, la guer-
ra».?® Ara bé, sense fugir de la lletra de Hobbes, podriem
interrogar-nos, també des del punt de vista economic, quina
és la posicié hobbesiana sobre la desigualtat. Per exemple,
al capitol xxix del Leviatan «Sobre aquelles coses que
afebleixen o tendeixen a la dissolucid d’una republicay,

26. Lev, xv, p. 234.
27. Lev, xi, p. 188.
28. Lev, xu, p. 190.
29. Ibid.
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Hobbes apunta a I’acumulaci6 de riquesa en poques mans
com un dels mals que cal preveure:

Aixi mateix, hi ha de vegades una malaltia a la republica
que s’assembla a la pleuresia, i que esdevé quan el tre-
sor de la republica, sortint del seu curs degut, es reuneix
en massa abundancia en un de sol o en uns pocs homes
particulars a través de monopolis o reserves d’ingressos
publics, de la mateixa manera que en la pleuresia la sang
es desborda en la membrana del pulmo i genera una infla-
macié acompanyada de febre i de punxades doloroses.®

Com veiem, es fa avinent la critica hobbesiana als mo-
nopolis,® la qual podriem relacionar amb la posicio ja co-
mentada sobre la distribucié de la poblacio i dels recursos
disponibles, ates que si uns pocs individus acaparen els mit-
jans de subsisténcia, molts d’altres en quedaran exclosos,
fet que contribuiria a la cronificacié de la pobresa. D’aqui
s’adverteix que, com déiem més amunt, la pobresa dels que
son capacos de treballar és un problema que el poder sobira
haura d’afrontar. Pero no pas per raons de justicia social o
de voluntat d’igualacié material, sin6 fonamentalment per-
que constitueix un potencial problema d’ordre public.

Perque la persistencia de la pobresa a la societat civil, és
a dir, I’existéncia de ciutadans que per les seves condicions
materials no poden assegurar-se una vida comoda, impli-
caria que tard o d’hora aquests poguessin veure’s exclosos
del pacte. En altres paraules, que intentessin de prendre per
la forga tot allo que desitgen per a si mateixos, aixo és, la
rebel-1i6 i la guerra civil. En aquesta linia d’interpretacid
del text hobbesia, fent referéncia al prefaci als lectors del
De Cive, Marx observara el problema del puer robustus:*

30. Lev, xxix, p. 516.

31. Lev, xxi1.

32. Thomas Hosges, Elementorum Philosophia Sectio Tertia, De
Cive, prafatio. Ad lectores.1839, p. 148: «Ita ut vir malus idem fere sit,
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De tots els elements politics, el poble és el més perillds
per a un rei. No la gent de la qual parla Friedrich Wilhelm,
que t’agraeix una puntada de peu i un centim de plata amb
els ulls plorosos; aquest poble és completament inofensiu
perqué només existeix en la imaginacié del rei. Pero el po-
ble real, els proletaris, els petits agricultors i la plebs, sén,
com diu Hobbes, un puer robustus, sed malitiosus, un noi
robust i malintencionat [bdsartiger], i no se n’aprofitaran
ni els reis prims ni els grassos.*

En conseqiiéncia, podem afirmar que la persisténcia de
les condicions de pobresa a la societat civil constitueix, en
efecte, un problema per al manteniment de la pau. Ningti no
renunciaria racionalment al seu dret natural sense obtenir a
canvi la proteccié que li ha de proporcionar el poder sobira,
de manera que els ciutadans pobres es veurien abocats tam-
bé racionalment a la rebel-1i6, quan no hi hagués altra via
per aconseguir alldo que necessiten per viure. Perque, com
assenyala Hobbes: «No és suficient per a un home treballar
pel manteniment de la seva vida, sin6 que també cal lluitar,
si calgués, per la seguretat del seu treball».®* Per tant, les
multituds empobrides consisteixen en un puer robustus que
pot posar en perill el manteniment de la pau i, conseglient-
ment, cal considerar la pobresa com un problema fonamen-
tal per a les republiques sobiranes.

quod puer robustus, vel vir animo puerili, et malitia idem quod defectus
rationis ea a&tate, qua per naturam, disciplina atque damnorum experien-
tia gubematam, accidere hominibus solet».

33. MEW, 4, p. 202. Der Kommunismus des “Rheinischen Beobac-
hters” (1847).

34. Lev, xxx, p. 536.
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 93-103

JULIE-VICTOIRE DAUBIE:
POBRESA | MISERIA FEMENINA
AL SEGLE XIX

MACARENA DENGRA I ROSSELLO

Associacio Filosofica de les Illes Balears

L’objectiu de la nostra comunicacid és donar a conéi-
xer I’obra de Julie-Victoire Daubié, feminista del segle xix
practicament desconeguda a Catalunya i a Espanya.t

Considerada com la primera dona francesa que va ob-
tenir el titol de batxiller, va escriure una obra molt nota-
ble titulada La femme pauvre au xzxe siécle.? Es tracta d’un

1. Va néixer el 1824 a la Manufactura Reial per la fabricacio de
llauna de Bains-les-Bains, on son pare n’era el caixer. A causa de la pre-
matura mort del pare quan ella no tenia ni dos anys, la familia es va mu-
dar a Fontenoy-le-Chateau. Pertanyia a una familia catolica de la petita
burgesia i era la petita de vuit germans. Tota la seva vida esta lligada a la
regid dels Vosges. Va morir a Fontenoy-le-Chateau el 1874 als cinquanta
anys. Estava fent una tesi doctoral sobre la dona a I’antiga Roma.

2. Va treure el titol de batxiller per la Universitat de Li6 I’any 1862
(trenta-set anys). Daubié coneixia molt bé les lleis educatives i es va ado-
nar que no n’hi havia cap que prohibis les dones presentar-se a 1’exa-
men de baccalauréat. L’any 1844, als vint anys havia tret el Certificat de
Capacitat (Brevet de Capacité) per ser mestra de primaria. Llicenciada
en lletres I’any 1871 (quaranta-set anys), va ser la segona llicenciada
universitaria de Franga i la primera llicenciada en Lletres. No va exercir
de mestra d’escola, sind d’institutriu privada i col-labora amb els diaris
d’economia més importants de la seva época: Journal des économistes i
L’Economiste francais.
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vastissim i nou treball de recerca que li va valer guanyar el
concurs de 1859 convocat per I’ Academia de Li6.2

L’autora alterna dades empiriques, xifres, resultats esta-
distics i bibliografia amb reflexions de caire economic, mo-
ral, politic i social. Molt celebrat per Stuart Mill, aquest text
encara resulta indefugible per als historiadors especialistes
en el segle xix. En ell, per primera vegada la dona és objecte
real d’investigacio.*

Daubié ens mostra el patriarcat com una autentica tri-
turadora de dones. Examina els factors que conflueixen
perque tantes dones d’extraccid social humil —«les filles
del poble», és la seva expressid— acabin en la miséria més
absoluta, alcoholitzades, malaltes o exercint la prostitucio,
es llancin a la delinqiiéncia o se suicidin. Michelle Perrot,
historiadora de la corda de Foucault, li atribueix el mérit
d’haver creat una «ciéncia de I’infortuni femeni».®

L’Académie Impériale des Sciences, Belles-Lettres et Arts
de Lyon planteja els objectius del concurs en aquests termes:

Estudiar, cercar sobretot des d’un punt de vista moral, i
indicar als governants, als administradors, als caps d’in-
dustriai als particulars, quins serien els millors mitjans, les
mesures més practiques:

1a) Per elevar el salari de les dones al dels homes en cas
d’igualtat de serveis o de treball.

2a) Per oferir a les dones noves carreres, i facilitar-los nous
treballs que reemplacin els que els han estat Ilevats

3. El premi de I’Acadeémia consistia en una medalla de 800 francs.
Arlés-Dufour, industrial saintsimonia establert a Lio, va ser el mecenes
per la publicacid, que va conéixer dues edicions, la de 1866 i la de 1869.

4. Vegeu Agnes THIERCE, «La pauvreté laborieuse au xixe siécle vue
par Julie-Victoire Daubié», Travail, Genre et Sociétés, La Découverte,
nam. 1, janvier 1999, p. 121.

5. Michelle PERROT, «Avant Proposy, Julie-Victoire DAUBIE, La fem-
me pauvre au xixe siécle. Paris: Indigo & Coté-femmes, 1992, p. 11.
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successivament per la competéncia dels homes i la
transformacié dels usatges.®

La proposta de 1’Académia posa de manifest els pro-
blemes que ha comportat la industrialitzacié. En molt poc
temps s’han donat canvis politics i econdmics molt pro-
funds. Amb la caiguda de I’Antic Reégim i la Revoluci6 In-
dustrial la pobresa ha esdevingut un fenomen col-lectiu.’
Malauradament, son elles les que s’han emportat la pitjor
part —Thiercé assenyala que 1’etapa que compréen des de la
Monarquia de Juliol (1830) fins al final del Segon Imperi
(1870) varen ser els anys més funestos del treball femeni.?

Quan Daubié diu una «dona pobra» vol dir la dona que
necessita fer feina per poder subsistir, que només compta
amb la seva capacitat de treball, ja que no pertany a una
familia rica o benestant i tampoc t€ un marit que la pugui
mantenir. Ens parla, doncs, de la fadrina (el seu cas) o vi-
dua, és a dir, la dona tota sola.® No obstant aix0, no oblida
en absolut les casades o les que viuen en concubinatge i
han de dur doblers a casa perqué els fills mengin. La seva
preocupacio és que les dones es puguin guanyar la vida dig-
nament. Ens explica llurs mitjans de subsisténcia i les con-
dicions d’aquesta subsisténcia.

6. DAUBIE, op. cit., p. 32.

7. A I’Antic Régim la pobresa es veia com un mal puntual, fins i
tot com el resultat d’un problema individual. Amb la industrialitzacio, la
pobresa pren una altra dimensio colpejant poblacions senceres, aglome-
rades sobretot a les zones industrials. Apareix el concepte de pauperis-
me (Anglaterra, 1815). A diferéncia de la pobresa, aillada, circumscrita
i passatgera, el pauperisme no és un accident, sind la condicio forgada
d’una gran part dels membres de la societat. Vegeu André GUESLIN, Gens
pauvres, pauvres gens dans la France du xzxe siécle. Paris: Aubier, 1998,
p. 94.

8. Vegeu THIERCE, 0p. Cit., p. 120.

9. Les fadrines i les vidues representaven el 1851 el 46% de la pobla-
ci6 femenina adulta. Vegeu ibidem, p. 125.
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Un dels factors que ha afectat molt negativament la po-
blacié femenina és que amb la modernitat s’han masculi-
nitzat professions tradicionalment femenines.?® Es aixi com
s’han vist privades «de gairebé tots els antics oficis a la in-
dustria lliurey, fins al punt que la invasié masculina «fa la
miseéria de les dones sovint extrema a les nostres ciutats, a
on llur salari no ha seguit la progressio de les necessitats
creades per I’exuberancia de la poblacioy.t

Per si aixo fos poc, les que cusen al seu domicili (era
molt habitual confeccionar roba de nin petit o llenceria),
actualment els és impossible competir amb els preus que les
fabriques textils i els convents i les presons (els treballadors
no cobren res) ofereixen a les cases comercials.'?

«Més de dos mil maquines de cosir, que representen el
treball de tretze mil treballadores, contribueixen d’aquesta
manera a I’abaratiment dels preus. Dins la llenceria, I’em-
presari, les presons, els convents, fan una competéncia de
vegades aclaparadora per a la treballadora ailladax».*®

Moltes han quedat fora de joc per mor de les transforma-
cions dels treballs d’agulla:

«Les mecaniques han arruinat el tricot, la costura i el
filat a ma, que ocupaven en altre temps un gran nombre de
dones».*

10. També s’han esbucat els sistemes de proteccio de I’Antic Régim,
en qué els gremis protegien les vidues. Daubié¢ es queixa amargament
que, ara, els perruquers son homes i els joves batxillers han substituit les
dependentes als comergos de teixits, i que els homes no els han llevat la
feina de dides perque encara no han pogut. Vegeu DAUBIE, op. Cit., p. 47.

11. Ibidem, p. 47-48.

12. El treball a domicili, que permetia a les dones soles quedar a
casa per pujar els infants, estava tan mal pagat que les condemnava a
I’esgotament i a la miséria. Vegeu GUESLIN, Gens pauvres, pauvres gens,
op. cit., p. 53.

13. Daustg, op. cit., p. 56.

14. Ibidem, p. 55.
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Daubié explica que la discriminacié salarial comenga a
partir dels setze anys. I d’una manera molt evident. Elles
guanyen manco de la meitat que els homes.

«La major part de les industries parisenques ocupen ho-
mes, dones i infants. El salari és d’ordinari tan elevat per
a les al-lotes com per als al-lots per davall dels setze anys,
pero a partir d’aquesta edat el salari de la dona es redu-
eix d’una manera sensible. Les cent cinc mil treballadores
censades per la darrera estadistica de la indistria parisenca
guanyen de 50 céntims a 10 francs per dia. La mitjana ¢és de
4 fr. 51 pera |’ home i 2 fr. 41 per a la dona».™®

L’origen d’aquesta deplorable situacid és que parteixen
d’una posicié extremament desavantatjosa respecte als ho-
mes a causa de les deficiéncies de la seva formacio, ja que,
per desgracia, les families prioritzen la instruccié dels al-
lots.!® Els joves que realitzen un aprenentatge professional
son més del doble que les al-lotes.

«La seva inferioritat resulta, d’ordinari, de la insufici-
éncia de la seva instruccid professional, ja que Paris, que
té més de catorze mil al-lots per I’aprenentatge tan sols té
cinc mil cinc-centes al-lotes. Encara predominen elles en
els aprenentatges de curta durada».*’

Les transformacions industrials requereixen uns conei-
xements especifics —en aquest cas, de matematiques, per fer
les proporcions com cal.

15. Ibidem, p. 56.

16. En el segle x1x I’«educacid» designa una cosa, i la «instruccio»,
una altra. La instrucci6 fa referéncia només a la part intel-lectual, al fet
d’adquirir coneixements o aprendre un ofici. L’educacio, en canvi, con-
sisteix en la formacid moral (religiosa tamb¢) de I’individu. S’adrega al
cor i a la intel-ligencia del nin per preparar-lo per a la vida adulta. Vegeu
Frangoise MAYEUR, L 'éducation des filles en France au xixe. Siécle. Pa-
ris: Perrin, 2008, p. 8.

17. DAuBIE, op. cit., p. 56.
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«La inferioritat de la dona és sensible sobretot a les in-
dustries modificades pel coneixement de les ciéncies exac-
tes, com el tenyit de flors, el de les teles, la fabricacio de
veles amb I’ajut de ’acid estearic pels productes quimics i
farmacéutics [...]».28

Per desgracia, 1’analfabetisme és un fenomen molt fre-
qiient entre la poblacio femenina de les classes humils, a
la capital, i a les provincies: «la ignorancia de la dona és
a vegades tan gran que ’estadistica no indica ni tan sols
una que sapiga llegir a les fabriques de mistos quimics de
Paris».” «A les nostres manufactures i les nostres industries
de provincia la proporcié d’obreres illetrades és molt més
acusada que la dels obrers».?

Elles duen a terme les activitats menys qualificades que,
a sobre, son deletéries, perdo amb I’explotacié de 1’obra de
ma femenina els fabricants tenen 1’avantatge de produir a
preus més baixos.?

«Es per aixo que les dones predominen en les industries
insalubres que requereixen poc aprenentatge: els fabricants
de sabates de dansa, els cardadors de llana, els “empalla-
dors” [posen palla a les cadires] i els fabricants de fils i de
teixits, que les prefereixen per produir a millor preu».?

A unes circumstancies de per si summament desfavora-
bles, s’afegeixen les crisis economiques de rebaixa de sala-
ris o de disminucié de 1’activitat. Hi ha treballadores que ni
tan sols tenen un sou fix, cobren per la feina lliurada.?®

18. Ibidem, p. 61.

19. Ibidem, p. 56.

20. Ibidem, p. 64.

21. Engegar I’economia industrial sense una ma d’obra molt barata
hauria estat gairebé impossible. Vegeu GUESLIN, op. Cit., p. 95.

22. DAUBIE, op. cit., p. 61.

23. Les crisis de la societat industrialitzada tenien un abast molt més
ampli que les sequeres, les inundacions o els incendis. Els petits oficis no
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«La depressio del salari de les obreres de Lio, essent, la
major part, pagades per feina feta, es deu a les crisis comer-
cials i a la condicio de la dona del poble dins el nostre ordre
social».?

Ser capa¢ de dur a terme una activitat meritoria millora
considerablement la sort de la dona, sind, tan sols els queda
conformar-se amb un sou de miséria: «a la marroquineria
parisenca les talladores tenen una bona retribucid, pero les
foradadores i les repuntadores a penes poden viure».® A
Li0, celebre per la profitosa industria de la seda,

«la posicié millora quan 1’obrera té 1’habilitat suficient
per fabricar teixits preciosos; pero les buidadores de trames
i les torcedores, que treballen tretze hores al dia, tan sols
tenen un guany molt reduit».?

En aquesta ciutat, juntament amb Paris, es concentren
«tots els patiments de I’existéncia obrera».?” Les treballa-
dores suporten uns horaris interminables i unes condicions
laborals infrahumanes.

«El terci dels setanta dos mil oficis de Lio i els dos tercis
dels de I’extraradi estan ocupats per dones penjades catorze
hores al dia a una corretja, per fer maniobrar simultania-
ment amb peus i mans, el bastidor de teixir; guanyaven, el
1848, segons I’informe de Blanqui, menys de 300 francs
per any».?®

En els tallers de marroquineria a Paris no poden ni respi-
rar, cobren un sou miserable i no totes estan en condicions
de fer feina.

permetien subvenir a les necessitats en periode de crisi. Vegeu GUESLIN,
op. cit., p. 97.

24. DauUBIE, 0p. cit., p. 61.

25. Ibidem, p. 57-58.

26. Ibidem, p. 61.

27. Ibidem.

28. Ibidem.

99



«Més de dotze mil d’entre elles anaren a amuntegar-se a
Paris. El local estret, sense prou aireig, en va rebre fins mil
dues-centes i1 dues mil, que s’ofegaven de la matinada a la
tarda durant les calorades ardents de juny i de juliol. Unes
malaltes i esguerrades, carregades de familia guanyaven sis
sous al dia, unes altres dotze sous confeccionant camises».?®

Amb escassa qualificacid, mal pagades, realitzant tas-
ques pernicioses i sense cap tipus de proteccid laboral en
cas de malaltia o maternitat, les treballadores son victimes
de la posicio de poder dels homes dins el moén laboral. Era
molt freqiient abusar sexualment de les al-lotes, o seduir-les
en situacié de prevalenca.

«Alguns dispensadors de treball, per als qui I’obrera és
una presa facil, la sedueixen i I’abandonen. Inclis s’ha vist
patrons, després d’haver-li imposat la infamia i la ruina per
preu de treball, vanar-se del seu crim amb impudicia».*

Les dones de les classes modestes sén les que pateixen el
domini sexual masculi.

«El dia en qué la manufactura arrencava la treballadora
de la llar, la llei francesa deixava correr a regna solta la lli-
ceéncia més desenfrenada i feia de la filla del poble el punt
de mira de totes les cupiditats lliures de deure».®

«Cupiditats Iliures de deure» vol dir que els homes es
poden divertir sense passar pena, car la llei els empara si no
volen reconeixer els fills nascuts fora del matrimoni. L’ar-
ticle 340 del Codi Napoleonic afirma taxativament que «la
recerca de la paternitat esta prohibida» i que «el pare es
aquell que el matrimoni designa com a tal».*?

29. Ibidem, p. 57-58.

30. Ibidem, p. 62.

31. Ibidem, p. 65.

32. Eliane GUBIN, «La recherche de la paternité. La loi d’avril 1908:
victoire ou défaite féministe?», Corps de femmes. Dirigit per Marie-The-
rése CoENEN. Paris: De Boeck Supérieur, 2002, p. 97.
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Com que la legislacio no protegeix 1’infant natural, la
maternitat col-loca les dones en una situacio de vulnerabi-
litat extrema. Algunes acaben exercint la prostitucido —en
aquest cas, es tracta de prostitucié anomenada «clandesti-
na».%

«La concubina, després d’haver tremolat timidament du-
rant llargues hores a la porta d’una taverna, sobre el banc
de les ploradores, s’ha esgotat esperant, i ha adormit pati-
ments dins I’embriaguesa, ja que no pot fer cap observacio
moral a aquest home que, cansat d’una miséria massa in-
oportuna, 0 empés per un nou caprici, renegara legalment
dels infantsy.

Daubié denuncia la immoralitat de la societat, la «dis-
bauxay, 1 blasma severament les unions concubinaries, que
llancen les dones a la indigencia i esclafen la maternitat.
Dutes per la desesperacio, moltes se suiciden.

«Aquest aband6 de la dona, rebutjada de les escoles pro-
fessionals, aclaparada per les carregues i els patiments de la
maternitat, condueix una multitud de treballadores al vici o
al suicidi. Per no citar més que alguns exemples, una d’elles
es precipitava per una finestra, perque, dins una profunda
miseria, no podia pagar el termini vengut del seu lloguer;
una altra s’enverinava, desesperada per no haver trobat fei-
na; una tercera s’asfixiava després d’una malaltia de quinze
dies que havia esgotat els seus recursos».*®

La miséria també les porta a I’alcoholisme: «constatem
amb dolor que, a les nostres ciutats industrials, a on es con-

33. La prostitucio clandestina és la que no esta regulada i per tant cau
fora de la reglamentacié de les maisons closes. Algunes tavernes tenien
una cambra fosca per a aquests tipus de serveis. Vegeu Alain CORBIN, Les
Filles de noce. Misére sexuel et prostitution au xzxe siécle. Paris: Champs
Histoire, 2015, p. 40.

34. Daustg, op. cit., p. 66.

35. Ibidem, p. 62.
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sumeixen quantitats espantoses d’espirituosos, el hombre
de dones que s’engaten ja és la meitat que el dels homes».®
Altres prenen el cami de la delinqiiéncia.

«La vagabunderia, el robatori, el vici, esdevenen aixi
I’inic mitja de subsisténcia d’un gran nombre de dones, i
no ens hem d’estranyar que des de 1830, el nombre de cap-
taires empresonades s’hagi més que triplicat».*’

En front d’aquesta catastrofica situacio, Daubié defensa
que la salvacid de la dona sols pot venir d’una millora de la
instrucci6, tant general com professional.® Es la feminista
de la seva época que més va insistir en I’aspecte educatiu.
El que necessiten «les filles del poble» son titols académics
o professionals per poder ser independents. Reclama 1’accés
a I’educacio secundaria i, apel-lant a 1’autoritat de Condor-
cet, que les nines estudiin exactament el mateix que els nins
per tal d’estar en igualtat de condicions.

«Fonamentem la regeneracié de Franga en la indepen-
dencia material, mare de la dignitat de la dona, i reclamem,
en conseqiiéncia, un vast sistema d’instruccié professional,
de llibertat d’acci6 que dugui, si és possible, a les lleis del
salari, la igualtat que regna a les de les heréncies».*

36. Ibidem, p. 66.

37. Ibidem, p. 46.

38. Ibidem, p. 53.

39. THIERCE, 0. Cit., p. 121.
40. DAuBIE, op. cit., t. 1, p. 57.
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ELS «CURSIS» | EL BON GUST.
UNA RELECTURA DEL TERME
VUITCENTISTA PER A UNA ANALISI
POLITICA SOBRE L’ARTICULACIO
DE LES CRITIQUES ESTETIQUES

Cristina MARTINEZ SALLARES
Universitat de Barcelona

La proposta amb qué convido a reflexionar sobre la po-
bresa neix a partir de tota una serie de preguntes relaciona-
des amb problematiques estétiques. Preguntes del tipus: hi
ha una normativitat material que dictamina si una expressio
estética és correcta o incorrecta? Es necessaria una minima
qualitat economica a I’hora d’expressar la bellesa? Hi ha
cap facultat humana determinada per la nostra classe social
o economica? Tenen les classes inferiors tendeéncies estéti-
ques diferents de les classes més poderoses?

Doncs bé, per als intel-lectuals espanyols del xvi la res-
posta a totes aquestes preguntes era un rotund si pel fet que,
per ells, la facultat afectada per la classe social era la del
gust. Tal era la seva conviccio que en els discursos 1 criti-
ques estétiques d’aquest periode historic acaba sorgint un
terme lingiiistic univoc: cursi.

Pero quines conseqiiéncies té afirmar aquesta determina-
ci6 d’una facultat de la ment? Ja no només per a I’estética
com a discurs filosofic, sind, a més, per a la nostra propia
condicio de possibilitat de crear i expressar-nos? Son algu-
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nes de les qiiestions que durant les segiients pagines miraré
de desenvolupar.

Revisar I’origen del terme cursi aixi com a que feia refe-
réncia permetra mostrar la importancia d’atendre a com fo-
namentem les nostres critiques estetiques i, sobretot, insistir
en el fet que ’estética no €s pas una doctrina ahistorica.
Aquesta analisi ens permetra també revisar com entenem
I’educacio estética i com la nostra definicié i comprensio
en pot coartar en gran manera les nostres expressions este-
tiques.

Breu contextualitzacié historica

Es rellevant que abans de mostrar com es configura el
discurs en contra dels cursis entenguem el tumultuds con-
text historicosocial en el qual neix, ja que el segle xix a Es-
panya va estar marcat per tota una scrie de canvis i transfor-
macions per a la societat d’aquest moment. EI 1808 va tenir
lloc la invasio napoleonica; el 1812, el desmantellament de
I’ Antic Régim amb la constitucié de Cadis; el 1814 Ferran
vir torna a regnar i després de la seva mort el 1833 s’inicia
el regnat d’Isabel 11, que durara fins al 1868. E1 1875, el seu
fill Alfons x11 va ocupar el tron, moment en qué comenga
una etapa de creixement tant comercial com industrial que
es veura interrompuda el 1898 per la guerra de Cuba.

La inestabilitat politicoeconomica d’aquest periode, aixi
com la sensacid de declivi nacional, emmarquen el context
en qué es teixeix i origina el terme cursi. Es essencial aten-
dre els fets historics rellevants d’aquesta ¢poca, com també
les pors i inquietuds dels ciutadans, per poder entendre com
aquest terme acaba arrossegant tota una serie de critiques i
connotacions concretes. Noél Valis ho explica d’una mane-
ra molt esclaridora quan enuncia «;Qué lenguaje encontra-
ba la gente para representar el cambio y la diferencia, para
expresar sus ansiedades, deseos y miedos respecto a estos
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cambios?».! Precisament, aquest nou terme sera clau per a
un grup social concret: els intel-lectuals i I’alta aristocracia
espanyola.

Abandonar I’Antic Régim va significar una reconfigu-
racié de I’ordre de les classes socials, les quals ara es basa-
rien no en titols i honors, sin6é en capacitats econdmiques.
Aquest fet va tenir una repercussié directa per a 1’aristo-
cracia, ja que allo que fins ara els havia permeés diferen-
ciar-se de les masses (la seva capacitat material economica)
ja no era suficient per perpetuar aquesta distincio. Es aqui
on alguns intel-lectuals apel-laran a la facultat del gust en
un intent per mantenir aquestes distancies entre classes. El
terme cursi sorgeix precisament d’aquest interés, perqué
per I’aristocracia els cursis suposen la pérdua del marcatge
estétic que els permetia distanciar-se i diferenciar-se d’al-
tres classes.

Queé és un cursi? Origen i motivacio darrere el discurs
en contra dels cursis

Tot i que cursi continua formant part del nostre voca-
bulari, el seu significat és molt més extens i concret en el
context vuitcentista. Cursi neix sent un terme pejoratiu que
referencia un grup social concret i acompanyat d’ un marcat-
ge estétic concret. Aquest marcatge implicara tot un sistema
d’identificacio estetic, social i economic amb que els intel-
lectuals articularan tot un entramat d’arguments que tenen
com a objectiu distanciar-se d’aquesta nova classe social.
Com veurem, el punt clau de tota critica cap als cursis s’ar-
ticula sobre una mateixa idea: la defensa del bon gust.

1. Noél VaLis, La cultura de la cursileria: mal gusto, clase y kitsch
en la Espaiia moderna. Madrid: Antonio Machado Libros, 2010, p. 53.
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Arguments en contra dels cursis. La importancia d’aten-
dre com fonamentem les critiques estétiques

Un dels majors representants del discurs en contra de la
cursileria va ser Francisco Silvela. A la seva obra La filo-
calia o arte de distinguir a los cursis de quienes no lo son
(1868), Silvela articula de forma satirica el que sera I’exem-
ple per excel-léncia de la critica en contra dels cursis. En
aquest breu llibret, Silvela presenta tota una série d’argu-
ments sobre per queé els cursis representen un atemptat en
contra del bon gust. D’entre totes les critiques, hi ha dos
arguments clau.

El primer és una clara critica misogina a qualsevol ele-
ment estétic categoritzat com a cursi. Aquesta connotacid
¢és la que encara avui fem servir. El vano, els brodats, el
llenguatge de les flors és categoritzat de cursi en tant que
es consideren elements o bé femenins per se o, d’altra ban-
da, associats a un tipus de sensibilitat que va directament
relacionada amb la feminitat. Per tant, el terme cursi té una
clara carrega misogina.

En segon lloc, les exigéncies per no ser acusat de cur-
sileria acabaven derivant a una apel-lacio a una «aparent»
normativitat estética que, en el fons, es fonamenta en crite-
ris materials o economics: «El que compra por tres duros
una Hebe de escayola o un San Juan de marmolillo se tiene
por inteligente en escultura»?, «Es una aspiracion no satis-
fecha; una desproporcion evidente entre la belleza que se
requiere producir y los medios materiales que se tienen por
lograrla».®

Malgrat que els fragments anteriors es refereixen a dos
problemes diferents, tots dos apunten a un mateix tipus de
critica cap al cursi. En aquesta ocasid, el cursi es presenta

2. Francisco SILVELA, La filocalia o arte de distinguir a los cursis.
Madrid: Trama Editorial, 2016, p. 23.
3. Ibidem.
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com una pretensié o desig que «no arriba a ser». Aquest «no
arribar a ser» s’entén com una inadequaci6 essencialment
material pel fet que no es disposa dels recursos materials o
economics necessaris per poder seguir una (aparent) norma-
tivitat estetica, a que constantment s’apel-la en les critiques
en referéncia al gust dels cursis. En aquesta mena d’argu-
mentacions, ser un cursi seria una etiqueta que assenyala el
nivell adquisitiu d’un individu.
Los organillos han popularizado la musica. Las ediciones
a dos cuartos han vulgarizado la literatura y las ciencias.
En una palabra, la facilidad de los medios de buscar o pro-
ducir belleza ha hecho creer a todo el mundo que no habia,

sino que echar mano de cualquiera para lograrlo, y de aqui
lo cursi.*

La cursileria és fruit de la «vulgaritzacio» de la bellesa,
aixi com dels elements que abans gaudien d’una certa dis-
tincio. La pregunta o preocupacio per la pérdua de la sin-
gularitzacié o univocitat és totalment rellevant i propia de
critiques en la filosofia estética com, per exemple, en el cas
de Walter Benjamin, sobre qué ocorre amb I’obra d’art quan
es reprodueix i repeteix una vegada i una altra. Per Silvela,
aquesta «vulgaritzacio» no suposa més que el desencan-
tament que permet una major accessibilitat a elements als
guals abans només podien accedir uns pocs i que ara, com
gue sén accessibles per a nous grups socials, s’elimina qual-
sevol oportunitat de ser emprats com a elements distintius:
«La razodn es sencilla: la instruccién ha cundido, la civiliza-
cion ha puesto los goces a la altura de todo el mundo».5 Per
tant, aquesta vulgaritzacio es refereix no tant a una perdua
de la qualitat de la bellesa, sin6 precisament al sentit més
literal de vulgar: les masses.

4. lbidem, p. 18.
5. Ibidem, p. 33.
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No hi ha una preocupacid estética genuina, només una
pretensio al fet que es continui mantenint aquesta exclusi-
vitat a través de la defensa que es compleixin una serie de
condicions materials a I’hora de reproduir elements estétics.
Aguesta exigencia material suposa un problema en la mesu-
ra que no fa més que determinar qui mereix i qui no mereix
posseir alguna cosa.

Vistes les carregues en els arguments en contra la cur-
sileria, encara hi ha dubtes que sorgeixen gracies a aquest
tipus d’arguments com, per exemple, qué implica agquesta
concepcid del gust.

Implicacions darrere la idea del bon gust en I’educacié i
expressio estética

Quan Francisco Silvela expressa que «todo el mundo
puede ser cursi»® no ho fa perque realment cregui que «cur-
si» sigui una categoria que es pot aplicar independent de
les capacitats economiques de cada individu. En realitat,
aquesta afirmacio neix d’una concepci¢ il-lustrada de I’edu-
cacié que considera I’educaci6 estética com a part neces-
saria del procés d’alliberament, emancipacié o sortida de
la minoria d’edat dels individus. L’objectiu o coneixement
que una persona adquiriria després d’una educacio estetica
correcta seria I’anomenat bon gust.

Aixi doncs, podria semblar que Silvela estaria defensant
que I’acusacio de cursileria es deu a la falta d’una educacio
estética correcta i que, conseqlientment, després d’adquirir
aquesta educacio, qualsevol persona podria no ser un cursi.
Elbon gust es presenta aixi com la fi o objectiu de I’educacio
estetica que permetria a I’individu un coneixement de com
s’ha d’expressar la bellesa. Pero tal com hem anat revelant

6. Ibidem, p. 24.
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amb les argumentacions en contra del cursi, aquest ideal no
¢s pas tan facil d’adquirir o complir com es planteja.

El primer problema amb qué ens topem és el fet que I’ac-
cés a tals estudis només se’ls podrien permetre uns pocs;
perd, fins i tot després d’adquirir aquesta educacid, aquells
que malgrat els seus pocs recursos economics volguessin
mostrar el seu bon gust tornarien a ser acusats de cursis, ja
que la seva capacitat economica continuaria sent insufici-
ent per poder mostrar la bellesa a qué s’aspira. De manera
implicita, aquesta posicio defensa que les expressions es-
tetiques dels individus, aixi com les seves aparences, han
de reflectir la seva capacitat economica i, conseglientment,
la seva classe social, tot articulant un marcatge d’elements
estetics propi de cada classe social.

Malgrat que la categoria de bon gust es presentava com
un terme descriptiu —el contingut del qual englobaria el co-
neixement de com s’ha de procedir a I’hora d’expressar la
bellesa—, a la practica funciona més aviat com un terme que
es limita a excloure i limitar I’accés a si mateix. Aquesta
exclusio es dona de dues maneres. La primera consisteix
en el fet que quan s’exigeix una normativitat material, es
redueixen les condicions de possibilitat de creacio i expres-
si0 artistica o estética d’una gran majoria de la societat. En
segon lloc, a escala intel-lectual o discursiva, la manera
com s’articula la mateixa categoria de «bon gust» permet
als intel-lectuals tenir un control continu de quins son els
parametres de distincid entre el que demostra tenir bon gust
0 no, excloent, de nou, una gran majoria de la poblacié. Per
tant, se segueix que el bon gust com a categoria estética no
suposa un ideal regulador de la facultat del gust, sind6 més
aviat un mecanisme de control en I’ambit estétic que refor¢a
les distincions entre classes.
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Cloenda i recapitulacio

Son moltes les problematiques que el terme cursi des-
vetlla. Iniciavem aquest assaig presentant una problematica
en I’ambit estétic amb relacid a la qualitat material de les
expressions estétiques, i acabem donant compte i insistint
en la importancia de recordar que no hi ha cap discurs es-
tétic que sorgeixi ex nihilo. D’igual manera, no podem en-
tendre les categories estétiques com una obvietat, com una
cosa que es dona per descomptat, ja que darrere d’aquest
«donar per obvi» s’hi amaga en realitat una articulacio de
discursos estetics que pretén mostrar-se com a transcenden-
tal 1 neutre, perd que tenen un origen historic aixi com uns
interessos concrets.

L’entramat d’arguments que fonamenten el terme cursi
permet també¢ atendre a la importancia en 1’us de categories
necessaries de revisar com és el bon gust. Entés des del marc
intel-lectual vuitcentista, es pretenia no sols com a indicatiu
d’una correcta educaci estética, siné que a mes discrimina
entre la conducta correcta i incorrecta de la facultat del gust.
Es tracta, per tant, d’un discurs amb interessos autoritaris
que delimiten que és el correcte i que és I’incorrecte referit
a la facultat del gust.

Atendre a com s’estructuren i fonamenten totes aquestes
qliestions és essencial no nomeés per assenyalar quins termes
fem servir, sin6 també per donar compte de les condicions
de possibilitat que els discursos i termes que nosaltres ma-
teixos originem ens delimiten les capacitats i imaginaris. Es
tracta, per tant, d’una crida per a un replantejament intel-
lectual que vincula, d’una banda, I’estética, respecte a com
s’articulen els discursos, i d’altra banda, pel fet que aquests
discursos originen termes que reflecteixen el marc teoric,
politic i estétic, afegiriem a aquest plantejament una qlies-
tid lingiiistica. D’aquesta manera, s’inicia un projecte que
mira d’indagar totes aquelles categories, discursos i marcs
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tedrics de 1’estética que es pretenien com a ahistorics i que
en realitat ens permeten revelar tota una serie de dilemes
d’aspecte social i politic.
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LA POBRESA EN VERDAGUER:
POETA DELS POBRES

XAVIER ROVIRO 1 ALEMANY
Grup de Recerca Folklorica d’Osona

Pobresa, publicat a Folgueroles el 2022, és el volum nu-
mero 5 de la col-leccio «Univers», una col-leccio de Verda-
guer Edicions que aplega tematiques i noves aproximacions
a I’obra de Jacint Verdaguer. En el proleg, d’una seixantena
de pagines, 1’autor, Pere Tio —llicenciat en Historia i Filolo-
gia Catalana i investigador de Verdaguer— fa un exercici de
contextualitzacio politica i social del segle xix molt docu-
mentada. Parla del mon del treball, de la revoluci6 industri-
al, de I’obrerisme, dels miserables, de la religid i del com-
promis de Verdaguer davant la posicio de I’Església. En el
mateix proleg Tio6 ens ofereix una mostra de la literatura de
I’época que tracta la pobresa com a tema principal. La part
central del Ilibre és una antologia de textos de Verdaguer,
prosa i poesia, que versen sobre la pobresa i la caritat. El
llibre es complementa amb una bibliografia i un epileg de
Maria Sevilla.

Aquesta comunicacio esta estretament basada en el pro-
leg de Pobresa.

Verdaguer ha estat el més gran dels poetes catalans i
un dels escriptors més importants de la literatura europea.
Va aconseguir fer del catala popular una llengua literaria
de primer ordre i per aquest motiu ha estat reconegut pels
estudiosos com a salvador del catala. La seva poesia i la
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seva prosa han estat llegides i ben valorades arreu, tant per
la gent humil, el mén cultural en general com pels grans
erudits. Verdaguer és reconegut pel seu compromis amb les
classes humils, la caritat envers als indigents, les almoines
als desvalguts, I’ajuda als necessitats, aixi com per la seva
experiéncia vital, sofrint persecucions per part dels podero-
so0s. Era reconegut com a poeta dels pobres.

La vida quotidiana d’aquells anys va quedar molt ben re-
flectida en la literatura i les arts contemporanies. Durant el
XIX sovintejaren les novel-les proletaries en qué apareixien
noies ingenues, orfes, malalts, velles dolentes, malfactors,
mendicants, religiosos corruptes, aristocrates perversos, se-
nyors que practiquen la beneficéncia, i religiosos donats als
pobres (com Verdaguer). Reflectia amb molts detalls les con-
dicions en qué vivien les classes populars en aquells anys de
revoluci6 industrial. Trobem exemples tant a Catalunya com
a bona part d’Europa: El roig i el negre (1830) de Stendhal;
Oliver Twist (1837) i David Copperfield (1850) de Dickens;
Els misteris de Paris (1842-43) d’Eugeni Sue; Maria, la hija
de un jornalero (1845-46) d’ Ayguals de Izco; Els miserables
(1852) de Victor Hugo; Madame Bovary (1856) de Flaubert;
Barcelona y sus misterios (1860) d’Antonio Altadill; La Pa-
pallona (1882) i La febre d’or (1892) de Narcis Oller; Naza-
rin y Halma (1895) de Pérez Galdos; Paris (1898) d’Emile
Zola; La fabricanta (1904) de Dolors Monserda...

Els fets vitals de Verdaguer es poden comparar amb per-
sonatges de les ficcions literaries de I’¢época, especialment
amb les de Nazarin de Galdods, que Buiiuel va portar al cine-
ma el 1959. Hi ha un auténtic paral-lelisme amb Nazarin i
la vida de Jesucrist, pero algun entés, com Narcis Oller, ha
insinuat que Galdds es va inspirar en la vida de Verdaguer
per escriure aquesta novel-la. Una vegada Verdaguer va co-
mentar a Galdods, un cop que aquest segon el va anar a visi-
tar a Vallcarca, quanVerdaguer residia alli miseriosament,
que la seva obra Nazarin li havia agradat molt i que li havia
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causat sorpresa la gran semblanga que hi havia amb el seu
cas particular: era, com ell, perseguit, abandonat, pres per
boig i reduit a la miséria.

Verdaguer nasqué el 1845 a Folgueroles en un context
preindustrial on el predomini era I’agricultura i la dedicacio
a la inddstria era individual. La seva mare tenia un teler a
casa i el seu pare era mestre de cases i menava dotze quar-
teres de terra com a masover. L’avi, per part de mare, Salvi
Santal0, era fuster 1, alhora, obrer de fabrica. Fins ben entrat
el segle xx I’organitzacié economica i laboral de moltes de
les families de Folgueroles (aixi com també d’altres poblets
de la Plana) solia basar-se en la diversificacid. A cada llar es
menaven camps o horts i alhora es cuidaven i s’engreixaven
animals a dins de casa. Pero a més a més, les dones —gairebé
en exclusivitat— tenien un teler casola o anaven a teixir en
alguna fabrica, mentre que els homes feien de picapedrer, o
paleta, quan alguna obra ho requeria.

A Osona la indtstria es desenvolupa majoritariament
aprofitant la for¢a de I’energia hidraulica del Ter. Massa so-
vint, pero, la industria de la comarca depenia de grans empre-
ses barcelonines: Joan Giiell, Fabra i Coats, Espanya Indus-
trial... Es bo recordar que la industria cotonera catalana era
molt potent, considerada la quarta més important del mon.

Les noves maquinaries comportaren la disminucié de
feines amb 1’augment de 1’atur i de 1’agitacio social amb la
gran quantitat de desocupats deambulant pels carrers, molt
especialment a Barcelona. Es formaren societats obreres
que esdevingueren centres d’ajuda i d’agitacié davant el
malestar creixent. A Vic i Manlleu es constitui una filial
molt activa de la Societat de Teixidors que promogueren
vagues i conflictes per aconseguir millores pels treballa-
dors. El 1852, en una de les vagues, s’encunya el terme
esquirol per designar un obrer que treballava en temps de
vaga quan un empresari manlleuenc va portar les peces a
teixir al poble de I’Esquirol.
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El caos degut a la violéncia obrera va portar, el 1855, el
general Espartero a proclamar ’estat de guerra, pero fruit
d’unes negociacions entre les parts, s’arriba a acordar unes
promeses de millora que feren tornar els obrers a les fa-
briques. Uns quants anys més tard, el 1868, trenta-quatre
entitats obreres s’adheriren a la naixent Direccio Central de
Societats Obreres de Barcelona, cosa que va permetre que
els treballadors poguessin participar directament en la poli-
tica. El mateix any es va difondre a Catalunya el moviment
AIT (Associacio6 Internacional de Treballadors) i s’introdui
la idea de lluita de classes i I’obrerisme com a lluita.

L’ultim terg de segle proliferaren els atemptats anarquis-
tes contra I’exércit, la burgesia i I’Església, com I’atemp-
tat fallit al rei a Madrid per part d’un anarquista catala i la
bomba contra el general Martinez Campos, la del galliner
del Liceu i la de la processo de Corpus a Santa Maria del
Mar. A la Plana de Vic els obrers adoptaren majoritariament
tendéncies anarquistes.

Verdaguer vivia tot aix0 amb preocupacio. Sabia que era
gairebé impossible que un obrer pogués mantenir amb el
seu sou una familia amb dos fills, i que era necessari que
la dona treballés, 1 els fills, també. Les condicions de vida
eren molt dures per als obrers, especialment els no qualifi-
cats: la familia sencera havia de viure en petites habitacions
llogades, sovint insalubres; la jornada laboral era de deu a
dotze hores; I’acomiadament era lliure i sense quitanca; no
tenien asseguranca per la vellesa; les fabriques no havien
de complir amb els requisits minims de seguretat i higiene.

Un poema inédit de Verdaguer, que esborrona per la
seva cruesa, diu:

Un sol Ilit hi ha a la casa,
hi jau difunt lo marit

I’esposa I’en ha de traure
per donar-hi a llum un fill.
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A Barcelona les condicions de vida dels obrers quali-
ficats (responsables d’una maquina) era forca acceptable,
perd no tant quan els obrers eventuals es quedaven sense
feina. A les zones rurals era un mica diferent, ja que hi havia
els pagesos autosuficients (hisendats), els masovers o par-
cers que, malgrat les condicions de submissid, podien viure
dignament, els jornalers a dia i els jornalers a temporada
(mossos). Quan els jornalers no tenien feina anaven a ciutat
a buscar feina o deambulaven de masia en masia, o pels
carrers, demanant caritat si no n’aconseguien.

Va néixer una nova classe social: els miserables, la
premsa i els benestants de 1’época els anomenaven la «hez
del pueblo». Els miserables eren els acomiadats, els men-
dicants, els indigents i els jornalers de poble sense feina.
Eren considerats, i se’ls anomenava, «vagos», «gitanos»,
«delinglents» o «murris». Formaven un grup de persones
que, evidentment, odiaven la societat.

La ideologia religiosa de Verdaguer la podriem resumir
en tres objectius: la defensa de la grandesa de Déu; la de-
fensa de I’Església, i la defensa de la caritat com a solucio
per a la lluita de classes, per apaivagar I’anarquisme i el
socialisme.

Tant a Folgueroles com a Vinyoles o a Barcelona, Ver-
daguer se sentia prop dels treballadors, amb el pas dels anys
cada cop s’apropa més als pobres i necessitats fins a impli-
car-hi la seva propia vida. Va voler ser sempre un sacerdot
humil, un capella ras, mai va acceptar una canongia, la re-
butja amb contundéncia.

Durant els anys vuitanta del segle xix Verdaguer va aju-
dar el catolicisme integrista amb la publicaci6 de poesia de-
vota, creant cobles i lletres de missions i de novenes. Els
integristes consideraven que «la dreta» era sinonim de bon-
dat, mentre que «I’esquerra» eren els pecadors condemnats
1 que els pobres eren necessaris, eren fonamentals, ja que
gracies a ells els rics es podien santificar a través de 1’al-
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moina. Pero va col-laborar més estretament amb els catolics
conciliadors que defensaven les politiques basades més en
el voluntariat que no pas amb el pes de la justicia i a treba-
llar per obtenir mesures per millorar la salut dels pobres.
Als anys noranta radicalitza el compromis amb la pobresa i
a la caritat —fins i tot feu importants donacions pel terratre-
mol d’Andalusia i 1’aiguat del Prat—; va passar d’almoiner
del marques de Comillas i poeta internacional a haver de
demanar ell mateix almoina.

En el poema Pobresa Verdaguer hi reprodueix el seu
itinerari personal:

Tot ho he perdut, lo nom i la riquesa,
les corones de llor que he somniat:
me diu germa la ronega pobresa,
s’avergonyeix de mi la vanitat.

Tiri per la finestra ma fortuna
veient millor fortuna esdevenir:
guan llencava les coses una a una,
les ales me sentia alleugerir.

Me vingué amb la pobresa la bonanga;
perdent los béns, també en perdia el jou;
si de res jo sentia la recanca

me deia Déu: «De mi no en tindras prou?»

Bibliografia

VERDAGUER, Jacint (2022) Pobresa. Edicio de Pere Ti0 i
Punti. Epileg de Maria Sevilla i Paris. Folgueroles: Ver-
daguer edicions [Col-leccio Univers, 5].

120



Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 121-132

POBRESA (DIE ARMUT)
O LAVERITAT QUANT A
DESPOSSESSIO EN HEIDEGGER

JAUME FARRERONS
Societat Catalana de Filosofia (SCF)

La interpretacio de la conferéncia de Martin Heidegger
«Die Armut» (1945) per Philippe Lacoue-Labarthe, que
I’edita el 2004 sota el titol La pauvreté (die Armut) amb una
Ilarga «presentacio», omet les qliestions més importants que
es podrien i haurien d’haver-se dit sobre el text.* A fii efec-
te d’il-lustrar aquesta afirmacio, ens basarem en la nostra
tesi doctoral? i en el treball «La funcion de la muerte como
instancia constituyente del Dasein», publicat enguany a Fi-
losofia y experiencia de la vida.® Ens interessara, sobretot,

1. Martin HEIDEGGER, La pauvreté (die Armut). Strasbourg: Presses Uni-
versitaires de Strasbourg, 2004. Traduccio castellana: La pobreza. Presenta-
cion de Philippe Lacoue-Labarthe. Buenos Aires - Madrid: Amorrortu, 2006.

2. Jaume FARRERONS, «Verdad y muerte. Filosofia frente a cosmo-
vision en el primer Heidegger (1919-1929)» (tesi doctoral inédita). Bar-
celona: Universitat de Barcelona, llegida el 8-4-2019; enllag on line:
https://www.tesisenred.net/handle/10803/666634#page=1 [Data consul-
ta: 9 de febrer de 2024.]

3. Jaume FARRERONS, «La funcion de la muerte como instancia cons-
tituyente del Dasein», a Maria del Carmen PAREDES MARTIN (Ed.), Filo-
sofiay experiencia de la vida. Salamanca: Ediciones de la Universidad de
Salamanca, 2023, p. 147-160. Accessible on line: https://eusal.es/eusal/
catalog/book/978-84-1311-776-8 [ Data de consulta: 9 de febrer de 20247].
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la relacio de la veritat amb 1/ la «cancel-lacio» comunal de
I’individu o «jo metafisic» judeocristia; 2/ la fugida com a
indici del sentit d’aquesta «veritat ontologica»; 3/ la resis-
téncia, el dolor i la mort quant a manifestacions prelingiiis-
tiques de la imperativitat que s’encimbella en 4/ I’enunciat
«la mort és la veritat de I’existencia».* El present escrit no
vol ser un comentari alternatiu al de Lacoue-Labarthe, sino
una esmena a la totalitat davant ’enfocament politic —en
el pitjor sentit— de I’autor frances, tot reclamant la pers-
pectiva des d’on, al nostre entendre, es podria i hauria de
realitzar-se aquest virtual nou comentari. L’esmentat plan-
tejament ens permetra suggerir, d’altra banda, un concepte
fenomenologic melioratiu de la pobresa que s’adiu for¢a bé
amb la tematica dels col-loquis d’enguany.

La veritat quant a cancel-lacio del jo

Que la veritat resulti en darrer terme incompatible amb
el concepte mateix de «propietat individual» ho anuncia ja
de bell antuvi la limitacioé i prescripcid juridica d’aquests
«drets» en I’ambit intel-lectual, de faisd6 que hom pot parlar
de «socialisme ontologic de la veritat»® i preguntar-se, quan
I’economia depén cada cop més del coneixement, quina re-
laci6 guarda la inevitable socialitzacid de la ciéncia amb la
creixent compulsio financera contraria del privatisme libe-
ral. La veritat, en tot cas, no pot ser un gust, una creenga
0 una opinid: si és veritat, s’imposa a tothom, ens vesteix,

4. Cf. op. cit.,, p. 152 i ss.

5. Cf. La pobreza, op. cit., p. 69; La pauvreté..., op. cit., p. 42 (Com-
munismus der Geister) i tota la part de la presentacio de Lacoue-Labarthe
on I’editor comenta, sense entrar en el fons de la qiiestio, la relacio entre
Heidegger y Marx (cf. p. 60 i ss. de I’edicio castellana; p. 36 i ss. de
I’original frances). No entrarem aqui en la diferéncia fonamental entre
socialisme i comunisme.
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per dir-ho aixi, d’uniforme: tots iguals; sotmet la gent a una
regla practica (desfilada: hem de fer el mateix), a un conjunt
de pautes de conducta obligades (ordres, normes, lleis...);
no en va les especialitats cientifiques son disciplines. Hi ha,
emperd, una «disciplina fonamental» que Heidegger ano-
mena Geist. Vet aqui el significat immediat de «veritat» en
qualitat d’instancia vinculant. Aixo val per a la veritat on-
tica, la veritat quotidiana («som a Vicy), pero també, com
veurem i de forma dramatica, per a la veritat ontologica.®
Jacques Derrida juga, a De I’esprit (Heidegger et la questi-
on) (1987) amb la paraula «gas».” La cancel-lacio de I’indi-
vidu comporta la seva finitud, que inclou 1’experiéncia de-
tonant de la mort quant a comprensio (Verstehen) sintética a
priori que el Dasein fa de si mateix. La supressio de «I’ego»
regeix tant per a la veritat preracional que experimentem
quant per a la veritat articulada com a llenguatge, argument,
rao... El procés transcendental constituent de mon que va
d’una veritat Ontica com ara la nua percepcio del cadaver
d’un familiar a la veritat ontologica en la formula «la mort
és la veritat de I’existéncia» condueix, en una mena de he-
gelianisme macabre, la historia ontogenética i filogenética
del Geist. El mateix Adorno, que es nega a arribar fins a les
acaballes de la logica per no ofendre la utopia, almenys ha
de recong¢ixer I’empremta de les primeres passes en el cami
anomenat Occident (veritable significat de la «ideologia de
I’Holocaust» en el sentit de Norman G. Finkelstein):

Das Bediirfnis, Leiden beredt werden zu lassen, ist Bedin-
gung aller Wahrheit. Denn Leiden ist Objektivitit, die auf

6. Entenc per «veritat ontologica» aquella que ens permet reconeixer
com a tal tota veritat ontica sense necessitat de recorrer a cap experiéncia
empirica, sind sols a partir de 1’experiéncia transcendental que el Dasein
fa de si mateix.

7. Jacques DERRIDA, Del espiritu (Heidegger y la pregunta). Valen-
cia: Pre-Textos, 1989, p. 169, n. 2.
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dem Subjekt lastet; was es als sein Subjektivstes erfahrt,
sein Ausdruck, ist objektiv vermittelt.®

El subjecte roman i resta, per tant, subjectat. Preso,
camp de concentracio en son les conegudes metafores del
«populista filosoficy Herbert Marcuse... Aquesta tematica,
en efecte, ha estat abordada de forma abundosa per I’Esco-
la de Frankfurt® i, singularment, per Theodor W. Adorno a
Negative Dialektik,'® entre altres obres, en relacié amb la
pregunta heideggeriana per la finitud.

La veritat quant a angoixa i fugida

Tot seguit citarem un text poc conegut de Heidegger so-
bre Descartes en qué s’anticipa I’enfocament que el filosof
alemany desenvolupara sistematicament a Sein und Zeit, a
saber, les lligons de Marburg de I’hivern de 1923-1923 so-
bre Einfuhrung in die phdnomenologische Forschung. Una
primera citacid fa referéncia a la «recerca» com a técnica
academica de fugida davant la veritat:

Der Sorge der Gewifheit kommt es ndmlich primér an auf
Gltigkeit und Verbindlichkeit, das, wovon etwas giiltig
ist, das Seiende selbst aber, kommt nicht primér in den
Blick, es kommt nicht zu seinem Recht. Zugleich aber
wird das Sein des Erkennens an ihm selbst nicht auf Sein

8. Cf. nota 10, p. 27, op. cit. (p. 26 ed. castellana): «La necesidad de
dejar su elocuencia al dolor es la condicion de toda verdad. Y es que el
sufrimiento es objetividad que pesa sobre el sujeto; lo que éste experimenta
como lo mas subjetivo, su propia expresion, esta mediado objetivamente».

9. Cf. «Verdad y muerte», op. cit., p. 339 i ss.

10. Theodor W. AbornNo, Negative Dialektik. Frankfurt: Suhrkamp,
1966 (traducci6 castellana de José Maria Ripalda. Dialéctica Negativa.
Madrid: Taurus, 1986). Cf. «Verdad y muerte», op. Cit., p. 346 i ss. L’as-
saig de Merce Rius, T. W. Adorno. Del sufrimiento a la verdad (Barcelo-
na: Laia, 1989) no podria invertir els termes.
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befragt und nicht in seinem Sein erschiittert. Das sieht so
aus, als wire das der Fall, und sieht so aus gerade durch
das Suchen. Diese eversio aber, dieses scheinbare Erschut-
tern aller Erkenntnismdglichkeiten, vollzieht sich auf dem
Grunde der Vorberuhigung dessen, dap das certum esse
als bonum geschiert ist. Die eversio und das Durchlaufen
eines Zweifelsweges ist die eigentiimliche Maskierung,
die sich die Sorge der Gewifweit in dem Sinne gibt, als
komme es ihr in der Tat auf eine radikale Fundamentierung
an. Durch diese Maskierung versetzt sich die Sorge dahin,
wo sie will. Sie gibt sich das Ansehen von radikaler Wis-
senschaflichkeit, Besorgen von Wissenschaftsausbildung,
Wissenschaft verstanden als allgemeine Giltigkeit und
Verbindlichkeit alles Seienden. Die Sorge der Gewifweit
halt sich also in der Weise der Maskierung auf, in der
Verbindlichkeit in dem, was offentlich von Seiendem
zeitgemif gesagt werden kann, ohne daf das Seiende als
solches primir vergegenwértigt wird. Alles wird gesehen
an der Idee von Wissenschaft, Reformation der Wissensc-
haft an der Idee des certum. Diesen Aufenthalt der Sorge
charakterisiere ich als ihre Seinsferne, sowohl vom Sein
der Welt als erst recht vom Sein des Daseins als solchen.*

El sorprenent fragment, que hem transcrit integrament
per la seva importancia, representa, al meu entendre, un can-
vi de paradigma en la historia de la filosofia. La veritat, en
efecte, no és el bé més preuat, ja no és cercada, sino defugi-
da. La «recerca de la certesa» es formula precisament com a
estratégia emmascarada de 1’escapoliment. Allo que la «re-
cerca» de I’existent defuig és la propia (pre)-comprensio de
I’existéncia quant a radicalment finita. Una pagina més en-
davant, Heidegger esmenta expressament la temporalitat i la

11. Martin HEIDEGGER, Einflirung in die phdnomenologische Forsch-
ung. Frankfurt: Vittorio Klostermann, 2006, p. 281-282 (Edicio castella-
na: Introduccién a la investigacion fenomenoldgica. Madrid: Sintesis,
2008, p. 279).
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mort: son els mobils d’aquesta fugida encoberta en forma de
rigorosissima recerca.’? Heidegger expressa aqui, per tant,
el que resta implicit a ’ontologia fonamental amb relacio a
I’enunciat «la mort és la veritat de I’existencia».*®

12. Per raons d’espai ho reproduim en nota. Vid. op. cit., p. 282-
283 (ed. c. p. 280): «Sofern die Tradition aus der Vergangenheit kommt,
sofern die Sichtigkeit der Vergangenheit der Gegenwart fehlt und nicht
lebendig wird, geschieht es, daf} in der verschiedenen Charakteren die
Zeitlichkeit des Daseins ausbleibt. Das zeigt sich darin, daf3 Descartes
das cogito lediglich als eine res cogitans, als eine Mannigfaltigkeit von
cogitationes faft, in der von einer zeitlichen Erstreckung zwischen Ge-
burt und Tod auch nicht im mindesten geredet wird, eine Mannigfalti-
gkeit von Sachen, zusammengerschniirt durch das ego. Die Sorge der
Gewipweit is als Sorge um Gewifweit zugleich das Besorgen davon, da
die Zeitlichkeit ausbleibt. Das besagt aber: Nichtbegegnen des Daseins
als solchen. Die Sorge der Gewipheit ist das Verstellen des Seins». Totes
les cursives son de Heidegger.

13. Cf. la traduccio del fragment citat: Martin HEIDEGGER, Intro-
duccion a la investigacion..., op. cit., p. 281 (original alemany p. 284):
«Huida de la existencia ante si mismo y descubrimiento de su ser-en-el-
mundo, enterramiento de la posibilidad de que venga a nuestro encuen-
tro, retorcimiento como movimiento fundamental de la existencia. Estos
tres caracteres, la lejania del ser, la ausencia de la temporalidad y la
nivelacion, hay que verlos juntos como determinacion fundamental de la
existencia misma. Hay que preguntar como se muestra en esta determina-
cion la existencia como tal. 1° Estos tres caracteres de la preocupacion de
la certeza, la certeza misma como un modo de la existencia, da a conocer
la existencia como aquello que esta en fuga ante si mismo, de forma que,
fugandose ante si mismo, se preocupa a la vez de otras cosas, de la po-
sibilidad de encubrir la existencia. 2° La huida ante la existencia misma
y el enterramiento de sus posibilidades de ir al encuentro de si misma.
En este movimiento fundamental de la existencia se muestra ahora el
hallazgo fundamental del que se ha tratado anteriormente. Se pone de
relieve que la preocupacion, en la medida en que es salir en pos de algo
que a ella le preocupa, en el preocuparse de algo, se preocupa a la vez de
su propia existencia y, a decir verdad, aqui, en el modo de la huida ante la
existencia: se preocupa a la vez del enterramiento de la propia existencia,
de hacer imposible un encuentro con ella».
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La veritat quant a resisténcia i dolor

Aqui ens remetrem a la nostra ponencia «La funcion de
la muerte como instancia constituyente del Dasein» publi-
cada® per la Universidad de Salamanca:

Asi las cosas, podemos constatar fenomenologicamente que
el sentido ontoldgico de la verdad anticipa contenidos «in-
formativos» sintéticos, a saber, la resistencia de las cosas v,
con ella, la condicidn de posibilidad de la objetividad del ob-
jeto, fundamento de toda ciencia. No vamos a abundar aqui
en la historia del filosofema de la «resistencia», que se re-
monta como poco a los estoicos y desemboca en Hartmann,
Eugeni d’Ors y Zubiri, pero si interesa subrayar que su hue-
lla aparece también en Sein und Zeit (&43, b/) y guarda re-
lacion fundamental con un concepto gnoseoldgico de dolor
pendiente de investigar. El «dolor» constituye la forma mas
depurada de manifestacion fenomenologica ordinaria de la
«resistencia» y, por ende, de la «imperatividad». La «muer-
te» sefiala, en primera instancia, el caso limite del «dolor».®

Sobre aquest punt vaig citar un fragment essencial d’Eu-
geni d’Ors:

Substantivacion de la resistencia. El Mal. (...) Nuestra
invasion victoriosa del mundo externo, nuestra obra de
creacion se estrellara en Gltimo término contra una fata-
lidad residual irreductible, cuya quintaesencia es el Mal,
que recibe también por otro nombre el de Muerte. (...) /
Pero la suprema objetividad del Mal, su calidad de limi-
te, se impone como una obligacion de la razén humana
(...) Muerte. Muerte inmortal que no puede eliminarse mi-
entras nuestra metafisica de mortales sea valida. (...) El

14. Els editors censuraren, empero, determinats fragments relatius
a la religio judeo-cristiana i als arguments del tribunal académic de la
tesi doctoral, fet que, un cop més, ens recondueix al centre de la qiiestio
plantejada.

15. Jaume FARRERONS, «La funcion de la muerte...», op. cit., p. 152.
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postulado del Mal objetivo, es decir, el de la Resistencia
irreductible, es, al lado de la Potencia indeterminada, uno
de los dos indispensables para que cualquier especulacion
metafisica pueda iniciarse y avanzar.'®

En aquesta tercera experiéncia de despossessio vincula-
da essencialment a la veritat enfilem la drecera que va des
de la resisténcia de les coses —lligada, no ho oblidem, al
dolor— cap a la imperativitat de I’enunciat ontic, pero tam-
bé a la mort quant a cas-limit del dolor, metaimperativitat
ontologica fonamental articulada en I’enunciat «la mort és
la veritat de I’existéncia» que varem formular finalment a
«Verdad y muerte».

La veritat quant a experiéncia de la mort

Arribem ara als fragments de Sein und Zeit que ens per-
meten d’entendre la relacid entre la veritat i la pobresa que
Heidegger palesa a la seva conferéncia «Die Armut» i que
hauria estat incompresa per 1’editor franceés Lacoue-Labar-
the en el sentit en qué Heidegger retreu la incomprensio
gquant a emmascarament:

El «estado de resuelto» «precursando» no es ninguna sa-
lida inventada para «superar» la muerte, sino el compren-
der que sigue a la vocacion de la conciencia 'y que da a la
muerte la posibilidad de hacerse potencia dominante de la
existencia del «ser ahi» y de destruir de raiz toda fuga y
encubrimiento de si mismo.’

I aquest altre:

16. Eugeni d’Ors, El secreto de la filosofia. Madrid: Tecnos, 1997,
p. 104.

17. Martin HEIDEGGER, El ser y el tiempo, trad. de José Gaos. Mé-
xic: FCE, 1987, p. 337 (Original alemany: Sein und Zeit. Tiibingen: Max
Niemeyer, 1986, p. 310).
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Cuando el «ser ahi», precursando la muerte, permite que
ésta se «apodere» de él, se comprende, libre para ella, en la
peculiar superpotencia de su libertad finita, para tomar so-
bre si en esta, que solo «es» en el haber hecho la eleccion
del caso, la impotencia del «estado de abandonado» a si
mismo, y para volverse, en esa misma libertad, clarividen-
te para los accidentes de la situacion abierta.'®

Aquests son els dos fragments més colpidors, pero se’n
poden trobar de molts més. Hem d’entendre 1/ que el Da-
sein és una xarxa de sentit transcendental sobre el fons de
la qual construim fins i tot 1’ésser dels objectes fisics 1 2/
que el coneixement de la veritat comporta que I’esmentada
pre-comprensio esdevingui explicita, conscient, lingiiisti-
cament articulada. Aquesta seria la tasca de la filosofia.
Pero el Dasein sols pot emergir com a totalitat de sentit
experimentant els seus limits, que el constitueixen com a
ens. Ara bé, aquests limits son temporaris, car el sentit
¢s temps originari, «possibilitat» viscuda i aqui, en con-
sequeéncia, «possibilitat de la impossibilitat». La precom-
prensio de la veritat ontologica comporta que la mort (el
«dimoni») «s’apoderi» de nosaltres; inversid punt per punt
de la fe biblica. El nostre «jo»/«ego» ha de ser sacrificat. Al
capdavall apareix sempre I’acte heroico-tragic que funda,
terror de 1I’Escola de Frankfurt, el «feixisme transcenden-
tal» (Ernst Nolte).*®

Demostracio per abséncia, ensordiment o obstruccio

A partir d’aquests filosofemes es podria abordar una
lectura de «Die Armut» que, com m’he compromeés a de-

18. Op. cit., p. 415 (p. 384 de I’original alemany).

19. Aquest aspecte espin6s de I’assumpte I’hem abordat a moltes de
les nostres intervencions, comunicacions, ponéncies i a la mateixa tesi
doctoral, pero avui no per problemes d’espai.
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mostrar, té poc a veure amb el que explica Lacoue-Labar-
the. Es tracta, i no podria ser d’una altra manera, d’una
demostracio per abséncia, ensordiment o obstruccié que
hom verifica, tot comprovant de qué parla i de qué no parla
I’editor. La conferéncia de Heidegger és una interpretacio
de Holderlin que comenga amb la transcripcid del segiient
fragment: «Es konzentrirt sich bei uns alles auf’s Geistige,
wir sind arm geworden, um reich zu werden (rrz, 621)».%
Esdevenim pobres per arribar a ser rics. EI concepte central
en aquesta «conversio» ¢s un «vot» de pobresa. Més enda-
vant, llegim:

Die Freiheit ist das die Not Wenden. Nur in der Freiheit
und in ihrem schonenden Freien waltet die Notwendigkeit.
Wenn wir das Wesen von Freiheit und Notwendigkeit also
denken, dann ist die Notwendigkeit keineswegs, wie alle
Metaphysik meint, das Gegenteil der Freiheit, sondern ein-
zig die Freiheit ist in sich die Notwendigkeit.?

Segons Lacoue-Labarthe: «La difficulté, ici, n’est pas
celle du message. Le message est tout a fait limpide».?
Qualsevulla observacio seria hermenéuticament més en-
certada que aquesta. En efecte, en la seva Présentation de
seixanta-quatre pagines (la conferéncia n’ocupa dinou) hi
ha més referéncies politiques (o militars!) i historico-filo-
logiques que propiament filosofiques i, en tot cas, gaire-
bé cap ni una que apunti a les qlestions essencials aqui
plantejades.? L’externalitzacié de 1’analitica que practica

20. Vid. La pobreza, op. cit., p. 93; La pauvreté (die Armut), op. cit.,
p. 71.

21. Vid. La pobreza, op. cit., p. 108; La pauvreté (die Armut), op.
cit., p. 80-82.

22.Vid. La pauvreté..., op. cit., p. 12.

23. Diem «gairebé» perqué a la p. 32 (p. 51 de I’edici6 castellana) es
refereix al concepte de Not-wendigkeit, I’analisi del qual deixa, empero,
en mans de la traductora Ana Samardzija, qui I’aborda en un article del
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Lacoue-Labarthe amb Ana Samardzija confirma que, fins
1 tot metodologicament, I’editor utilitza el discurs politic
per a bandejar —; fugir d’estudi?— la qiiestié fonamental. El
moll filosofic del que nosaltres hem exposat es fonamenta
aixi en una interpretacio de Heidegger que no té precedents
en la bibliografia més coneguda sobre aquest autor.?* Una
obra que, ex hypothesi, no hauria estat llegida en condici-
ons «purament académiques» per motius que ella mateixa
explica d’antuvi, car I’economia conceptual de I’ontologia
fonamental conceptualitza i anticipa les causes de la seva
fatal recepcid torcada. Que s’hagi malentés Sein und Zeit
no obeeix, per tant, a una deficiéncia intel-lectual dels espe-
cialistes o comentaristes, de la qual algu restaria miraculo-
sament exempt, sinG a una questié ontologica —perd també
eticopolitica derivada— que n’impedeix 1’acte d’institucio-
nalitzacié social anomenat llenguatge, rad, acadeémia, etc.
Les prohibicions, fins i tot penals, que alguns comentaris-

2003 (vid. nota 35, p. 60). Tanmateix, el resum d’aquesta analisi a la nota
permet d’afirmar que, com acostuma a succeir en el mon de la metafisica
judeo-cristiana, 1’autora gira al voltant de la qiiestié6 fonamental sense
decidir-se a entrar-hi. En definitiva, la part essencial de la conferéncia
de Heidegger (p. 75-89 de ’edici6 francesa; p. 101-124 de la castellana)
no es pot interpretar des de la perspectiva dels «escrits politics» de Hei-
degger, com fa Lacoue-Labarthe, sind des de Sein und Zeit i els escrits
relacionats, en tot cas, amb 1’ontologia fonamental. Sols un cop sotmeés a
critica el moll filosofic de 1I’assumpte, hom pot abordar amb fonament la
qiestio politica. I no abans. Transcriure ironicament al segle xx1 escrits
politics dels anys 30/40, tot ometent-ne la fonamentaci6 ontologica, sera
retorica, propaganda o periodisme cultural, pero no filosofia.

24. Filosof cabdal del segle xx. Més concretament, sobre la Segona
Seccid de 1’obra capital de Heidegger, Sein und Zeit (1927), on culmina
I’ontologia fonamental formal finalment publicada. Després d’una recer-
ca de deu anys, no ens consta una interpretacié coneguda de caracteristi-
ques semblants, tot i que, naturalment, podria existir atesa la immensitat
de la bibliografia sobre Heidegger.
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tes com ara Emmanuel Faye reclamen contra Heidegger,?
fet inedit en un filosof d’aquesta magnitud, suggereixen i
amaguen alhora, en un totum revolutum de dificil accés, la
tematica estrictament filosofica que I’académia es resisteix
a reconeixer i elevar a concepte.?®

25. Cf. Emmanuel Faye, Heidegger, I’introduction du nazisme a la
philosophie. Paris: Albin Michel, 2005. Faye no n’és un cas aillat.

26. Cf. Jaume FARRERONS, «El context ideologic de “Coneixement
i situacio” de Jordi R. Sales i Coderch» (gener 2022). En aquest article,
I’esmentada interpretacié de Heidegger opera com a clau exegética per a
una lectura critica de 1’obra fonamental del filosof catala. No ha estat pu-
blicat per I’ Anuari de la Societat Catalana Filosofia, que I’ha considerat
«no-apte», i a hores d’ara roman inédit. Les sorprenents raons al-legades
per a justificar aquesta decisio tenen a veure, al meu entendre, amb la
problematica que acabo de resumir.
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 133-142

ALBERT CAMUS: VIURE | ESCRIURE
LA POBRESA DES D’UNA POSICIO
PERSONAL

RAUL ARANGO PEREZ
Universitat de Barcelona

Albert Camus neix 1’any 1913 a Mondovi, Algeria. Lu-
cien Camus, el seu pare, mor en combat a la Primera Guerra
Mundial I’any 1914. L’Estat compensa la familia amb una
curta pensio que resulta del tot insuficient a la seva mare,
Catherine Sintés, per sobreviure amb els seus dos fills. Per
aixo, tots tres es muden a Alger amb 1’avia, d’origen me-
norqui. Albert Camus creix en una casa on es respira la po-
bresa, 1 és educat entre el fort autoritarisme de I’avia 1 la
silenciosa tendresa de la mare. Catherine Sintés, mare d’Al-
bert Camus, és analfabeta i quasi sorda, i treballa fent feines
domeéstiques. Ella sera indubtablement la gran figura que
representa la pobresa en Albert Camus, personifica el mu-
tisme, la tenacitat i la solidaritat, i es mostra com un exem-
ple de la injusticia d’un moén que es relaciona absurdament
amb nosaltres. Es ineludible fer referéncia a la dedicatoria
que escull Camus per a la seva novel-la autobiografica El
primer home. Diu aixi: «A tu, que mai podras llegir aquest
llibre».

Camus relata a EI primer home I’ambient de miséria que
trobava a casa: «La pobresa i la ignorancia feien la vida més
dura, més ensopida, com reclosa en ella mateixa; la miséria
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és una fortalesa sense pont llevadis».! Presenta I’escola
com el refugi on podia trobar allo que la miséria li havia
negat a casa, especialment gracies a la figura del seu pro-
fessor, Louis Germain. No obstant aixo, 1’escola desperta
en ell nous sentiments no tan agradables. Escriu als seus
Carnets?

M’avergonyia de la meva pobresa i de la meva familia. I
si avui puc parlar d’aixo amb senzillesa és perque ja no
m’avergonyeix aquella vergonya ni em menyspreo per
haver-la sentit. Només vaig conéixer aquesta vergonya
quan vaig arribar al col-legi. Abans, tothom era com jo i
la pobresa em semblava I’aire mateix d’aquest mon. En el
col-legi vaig conéixer la comparacio.®

Tot i el desavantatge que suposava la seva condicio,
Camus aconsegueix una beca per entrar al liceu gracies als
esforgos personals i pedagogics del professor Germain, que
conveng la seva familia i s’ofereix a impartir-1i classes ex-
traordinaries. Quan entra al liceu, Albert s’adona que pren
distancia del mon de pobresa que 1’havia vist créixer fins
aleshores. Camus diposita aquella experiencia viscuda en
el seu alter ego, Jacques Cormery, protagonista d’El primer
home: «amb ningu de I’institut no podia parlar de la seva
mare i de la seva familia. Amb ningt de la familia no podia
parlar de I’institut».*

Camus es casa amb la seva primera dona, Simone Hié¢,
I’any 1934. Quan anuncia el casament a la seva mare, ella li
pregunta que vol que li regali. Ell li respon que una dotzena

1. Albert Camus, El primer home. Traduit per Ramon Llado. Barce-
lona: Empuries/Tusquets, 1994, p. 119.

2. S’ha optat per la traduccid propia al catala de totes les cites textuals
d’aquesta obra.

3. Albert Camus, Vivir la lucidez: Todos los carnets (1935-1959).
Barcelona: Debate, 2021, p. 290-291.

4. Albert Camus, El primer home, op. cit., p. 199.
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de mitjons blancs. Tot i deixar el dubte de si es refereix a
dotze mitjons o dotze parells, el que queda clar és que Ca-
mus no es despren de la consciencia de pobresa que va aflo-
rar en ell durant la infancia. El gran defensor de la filosofia
de I’absurd troba en la seva experiéncia de pobresa nocions
per donar sentit a I’existéncia. L’any 1935, a I’edat de vint-
i-un anys, Camus escriu als seus Carnets que «és en aquesta
vida de pobresa, entre aquestes gents humils o vanitoses,
on he aconseguit amb més seguretat el que em sembla el
veritable sentit de la vida».®

L’any 1957, als quaranta-quatre anys, Albert Camus
es converteix en el segon Premi Nobel de Literatura més
jove en ser guardonat, al darrere de Rudyard Kipling, que
ho aconsegui als quaranta-dos anys. Amb motiu d’aquest
premi, Camus escriu al seu mestre de primaria, Louis Ger-
main, una carta d’agraiment, en qué diu: «Sense v0s, sense
aquesta ma afectuosa que vau parar a I’infant pobre que jo
era, sense el vostre ensenyament i el vostre exemple, res
de tot aixd no hauria succeit».® Aquell nen pobre va poder
superar el determinisme al qual la pobresa el condemnava, i
era ben conscient que no ho hauria aconseguit tot sol. Ger-
main, a la seva resposta, també fa referéncia als origens hu-
mils de Camus, i no pot estar-se de destacar la grandesa dels
esforgos 1 sacrificis de la seva mare: «Mai no vaig sospitar
la teva situacio familiar. Només en vaig tenir una idea en el
moment en que la teva mare va venir a veure’m (...) Sempre
tenies el que t’era menester. Igual que el teu germa, sempre
vesties de manera molt polida. Crec que no puc fer millor
elogi de la teva mamay.’

5. Albert Camus, Vivir la lucidez: Todos los carnets (1935-1959).
Barcelona: Debate, 2021, p. 3.

6. Albert Camus, El primer home, op. cit., p. 275.

7. lbidem, p. 277.
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Octavi Fullat, a La moral atea de Albert Camus,® quan
es disposa a descriure I’home que hi ha darrere de I’autor,
destaca el pes que tenen en ell els seus origens humils i la
percepcid que existeixen altres riqueses com el sol, el mar i
I’amor. Alhora, afirma que la produccio literaria de Camus
queda supeditada a les més fortes situacions existencials de
la seva vida. Camus diposita a la seva ploma tot el seu pes
existencial. Charles Moeller,® per la seva banda, eleva el va-
lor que té en 1’obra de Camus la figura de la seva mare. Afir-
ma que la font més profunda de 1I’obra de Camus es troba en
la visi6 i I’amor d’una mare pobra: La mare de Rieux a La
Pesta, la de Meursault a I’Estrany, i la de Jan a EI malentes.
Caldria afegir-hi la mare de Jacques, a El primer home. En
definitiva, Moeller afirma: «El mutisme d’una mare resig-
nada, heus aqui el llenguatge de la pobresa. (...) La mare de
Camus ¢és per a ell més que un record: una consciénciay.

Camus, a El revers i I’anvers, descriu la situacié de la
seva mare: «Agafava una cadira i posava la boca sobre el
ferro fred 1 brut del balcd. Aleshores mirava com passava la
gent. Darrere d’ella, la nit anava prenent presencia. Davant
d’ella, les botigues s’il-luminaven bruscament. El carrer
s’omplia de gent i de llum».* Manifesta a través de la posi-
ci6 corporal i vital de la seva mare que la llum és el revers
de la pobresa. Aixi doncs, el moén on va transcoérrer la infan-
cia de Camus té dues cares: la llum de la natura, la vida, els
carrers... 1 la cara reversa: la pobresa. Aquests son els dos
components. La foscor, el fred i el sentiment d’estranyesa

8. Octavi FuLLaT, La moral atea de Albert Camus. Barcelona: Pubul,
1963.

9. Charles MOELLER, «;En qué punto de su evolucion esta Alberto
Camus?», Convivium, nim. 8, 1959, p. 21-40.

10. Ibidem, p. 25-26 (Traducci6 propia al catala).

11. Albert Camus, El revers i I’anvers. Traduit per Pol Guerrero i
Manuel Guerrero. Mallorca: Lleonard Muntaner, 2021, p. 67.
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gue experimenta durant un viatge a Praga mostren al jove
Camus com la seva concepcid de pobresa estava completa-
ment determinada per les terres on la va viure. Escriu a El
revers i I’anvers: «De la mateixa manera que he trigat molt
a comprendre el meu lligam i amor pel mén de la pobresa
on vaig passar la infancia, és només ara que entreveig la
1li¢o del sol i de les terres que m’han vist néixer».2

Les noces amb la naturalesa i el mén que experimenta
Camus nodreixen la medul-la espinal de la seva filosofia,
atés que és a partir d’aqui des d’on extreu que «tot allo que
exalta la vida, n’acreix alhora I’absurd».® Per a Camus,
I’esplendor del moén i de la vida soén la justificacio de tots
els homes que, en les seves paraules «saben que un limit
extrem de pobresa mena de nou a I’opulénciai la riquesa del
mon».1* S’aplica la rotunditat d’aquesta afirmacio a la seva
infancia, aixi ho indica a la seva obra I’Estiu, en qué escriu
el segiient: «Educat en I’espectacle de la bellesa, que era la
meva Unica riquesa, havia comengat per la plenitud».’® Tot
i les miserables condicions de vida de la seva infancia, els
bells paisatges d’ Algeéria desperten en el jove Camus I’amor
per la vida i pels homes. Pren aqui sentit la seva coneguda
referéncia: «Enmig de I’hivern vaig aprendre, finalment,
que hi havia en mi un estiu invencible».®

L’experiéncia estética que travessa la infantesa i 1’ado-
lescéncia marcara la cosmovisio i la ploma de Camus, tal
com ho fara la consciéncia de pobresa. Escriu a El mite
de Sisif que «un home s’aferra a la seva vida, i en aixo hi
ha alguna cosa que és més forta que totes les miscries del

12. Ibidem, p. 88.

13. Albert Camus, Noces/L’estiu. Traduit per Lluis Calderer. Barce-
lona: Edicions 62, 1990, p. 36.

14. Ibidem, p. 46.

15. Ibidem, p. 109.

16. Ibidem, p. 113.
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mon».t” També es poden trobar referéncies a la miséria al
controvertit assaig titulat L’home revoltat, especialmenta la
part que dedica a la revolta historica. Fent critica a allo que
anomena profetisme marxista, escriu el segiient: «A I’es-
clau, a aquells el present dels quals és miserable i que no
tenen el consol del cel, se’ls assegura que el futur, almenys,
és seu. L’avenir és I’Unica espécie de propietat que els amos
concedeixen de bon gust als esclaus».®

Sense entrar en judicis sobre el seu contingut, és forca
raonable afirmar que la publicaciéo de L’home revoltat és
un acte de valentia. Defensa una posicié que no deixa en
bon lloc cap de les dues grans forces que tensen la corda
de I’época en la qual el publica. Si bé rep elogis de grans
personalitats, prevaldran les critiques, especialment les de
Francis Jeanson i Jean-Paul Sartre a la revista Les Temps
Modernes. El que comenga amb una dura ressenya de Jean-
son, acaba amb una acalorada disputa entre dues figures de
la talla de Camus i Sartre, amb retrets que anaven més enlla
del contingut del llibre.®®

Dins d’aquesta trama plena d’atacs personals, Jeanson i
Sartre fan diverses al-lusions a la relacié de Camus amb la
pobresa, tot sabent, és clar, que és un dels grans trets identi-
taris de I’autor i de la persona. Jeanson critica 1’estil literari
de Camus i el titlla de burges. També insinua la insuficién-
cia de les llicons del sol i les platges del Mediterrani. Ama-
ga ben poc una acusacio, la de trair la classe obrera, amb
plantejaments que apunten a la mesura, escrits des d’un

17. Albert Camus, El mite de Sisif. Traduit per Joan Fuster. Barcelo-
na: Vergara, 1965, p. 16.

18. Albert Camus, L’home revoltat. Traduit per Joan Fuster i Josep
Palacios. Revisio de la traduccié d’Anna Casassas. Barcelona: Raig Verd,
2021, p. 217.

19. Albert Camus, Jean-Paul SARTRE i Francis JEANSON, La polémica
Sartre-Camus. Buenos Aires: El escarabajo de oro, 1965.

138



punt de vista burges que impedeix comprendre la urgencia
de revolucio que senten els oprimits.

Sartre va un pas més enlla a I’hora de trepitjar la veu
de la pobresa que posseia Camus. La carta de Camus ’ha
ferit i ha de respondre amb contundéncia. Se serveix d’un
to ironic que omple d’eloqiiéncia els cops que assesta. Re-
coneix a Camus que potser va coneixer la veritable po-
bresa, pero li recorda que ja no és pobre, que €s tan burges
com Jeanson o ell. Li recrimina haver parlat en nom de la
pobresa, haver-se’n cregut 1’escollit. Li diu: «La miseria
no li ha encomanat res a vostel». També retreu a Camus
que veu en els seus relats la intencid de fer passar la seva
singularitat extrema per lleis universals. Quan Camus re-
lata la seva pobresa, apunta a elements propis de la natu-
ralesa humana, idea que xoca frontalment amb I’existen-
cialisme sartria. En definitiva, es poden detectar diverses
referéncies a la pobresa en les critiques de Jeanson i Sar-
tre, algunes de més filosofiques, i d’altres més aviat de
caracter personal.

Camus no respon a la reéplica de Sartre. No obstant aixo,
es pot intuir la direcci6é d’una referéncia que deixa caure al
prefaci que afegeix a El revers i I’anvers, quan Gallimard el
reedita I’any 1958. Es tracta d’una obra molt especial per a
Camus, tant és aixi que afirma:

«La meva font és entre les pagines d’El revers i I’anvers,
en aquell mén de pobresa i de llum on vaig viure molts anys
enrere».? Trobem al prefaci idees que pertanyen a 1’obra
en qiiestio, pero aquesta vegada son formulades amb el gris
perfum de I’autor madur que ha d’escriure a la defensiva:

Trobem moltes injusticies al mon, pero n’hi ha una de la
qual mai no parlem, la del clima. Durant molt de temps
vaig ser, sense saber-ho, un dels que s’aprofitaven d’aques-

20. Albert Camus, El revers i I’anvers, op. cit., p. 31.
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ta injusticia. Ja veig a venir acusacions dels nostres ferot-
ges filantrops, si és que m’arriben a llegir. Vull fer passar
els obrers per rics i els burgesos per pobres, per tal de per-
petuar la feli¢ servitud dels uns i el poder dels altres. No,
no es tracta d’aixo. Ben al contrari, (...) cal fer, en efecte,
el que sigui per tal que aquells homes puguin escapar de la
doble humiliaci6 de la miséria i la desgracia.?

Lluis Calderer, al proleg de Noces/L’estiu, en I’edicid
catalana d’Edicions 62, deixa caure la segiient afirmacio:
«Camus, davant la ferida oberta pels totalitarismes, reivin-
dica i ostenta el dret a una actitud personal».? Llegir-la va
suscitar-me I’admiracié cap a qui dibuixa conclusions ro-
tundes amb paraules simples. Per aixo puc fer poca cosa
més que reformular aquesta conclusio. A Camus el van es-
tirar constantment de les dues manigues perque es decantés
en algun bandol. Ell s’hi nega, pronuncia al Discours de
Suéde que les dues grans responsabilitats de I’escriptor sén
la negativa a mentir sobre allo que se sap i la resisténcia a
I’opressio.?® En saber-se incapag d’acomplir-les en cap ban-
dol, opta per ser fidel als seus principis malgrat ser consci-
ent de les greus conseqiiéncies que aixo podia comportar-li.
Només va poder fer-ho des del fred raco de la posicid per-
sonal. Per descomptat, aixi es manifesta en la seva relacio
amb la pobresa. Sap d’ella el que la vida li ha mostrat, i tra-
¢a amb I’escriptura alld que en sap dir. Es ben simple. Aixi
i tot, acaba havent-se de justificar davant les interpretacions
que miren d’injectar altres proposits en les seves paraules.

Dos anys abans de la seva mort, esdevinguda en un ac-
cident de transit el 4 de gener de 1960, Camus va deixar
constancia de les segiients paraules a I’esmentat prefaci

21. Ibidem, p. 32.
22. Lluis CALDERER, a Albert Camus, Noces/L’estiu, op. cit., p. 6.
23. Albert Camus, Discours de Suede. Paris: Gallimard, 1963.
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d’El revers i I’anvers: «Aquest petit llibre té també un gran
valor testimonial per a mi. Faig bé de dir per a mi perqué és
precisament de mi que dona testimoni, és a mi a qui exigeix
una fidelitat de la qual només jo conec la profunditat i les
dificultats».?

Aquesta comunicacid ha pretés ser un clam per la lectura
fidel i senzilla del seu testimoni. Ell mateix ho va dir: «El
que compta és ser de veritat i aleshores tot s’hi inclou, la
humanitat i la senzillesa».?® Olivier Todd comenca la bio-
grafia de Camus aclarint que va ser, abans de tot, escriptor.?®
El compromis de I’escriptor converteix I’actitud en posicio.
Pel que fa al tema que avui ens reuneix, aquesta és 1’apor-
tacid d’Albert Camus: viure i escriure la pobresa des d’una
posicio personal.
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LAPRACTICA DE SI FOUCAULTIANA
ENVERS LAPOBRESAD’ESPERIT

MARIONA FARRERAS ARTIGAS
Universitat de Barcelona

Michel Foucault afirma que tan sols és possible que un
subjecte no acati irreflexivament la submissié d’un mandat
amb la practica de si: contraposant el mandat extern amb si
mateix; és a dir, si és possible separar, desadherir, el subjec-
te del poder i extraure’n una alteritat que el subjecte pugui
mirar 1 inspeccionar, trobar un moment de pausa, reflexivi-
tat, i fins i tot d’estranyesa, del subjecte envers el seu entorn
i relacions.

D’aquesta manera, sembla que Foucault equipari la vo-
luntat de domini amb la falta de cultiu o coneixenga dels
individus d’una societat amb ells mateixos; no es coneixen
com a animes subjecte, sind tal com els tracta 0 nomena
el poder: com a animes substancia, que el poder impreg-
na i subjectivitza i s’aferma la relacié incrédula i acritica
amb P’autoritat, la pobresa d’esperit. Aixi doncs, segons
Foucault, I’Gnica manera de practicar com cal la llibertat i
combatre la pobresa de si és ocupant-se de si. La llibertat
només podra ser entesa com a ethos gracies a 1’ocupar-se
de si; I’ethos és la forma reflexiva que adoptara la llibertat.

1. Michel Foucautr, «La ética del cuidado de si como practica de
la libertad», a Hermenéutica del sujeto. Anexo. Seminarioatap, trad.
Fernando Alvarez-Uria. Madrid: Ediciones de La Piqueta, 1987, p. 111
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Foucault anomena la practica de si o transformacié de si
I’imperatiu étic d’ocupar-se de si, el treball que haura d’em-
prendre el subjecte sobre si mateix per poder assumir el repte
d’ingovernabilitat que I’actitud critica ha encarat previa-
ment, i pensar cada precepte o regla de conducta externa
a ell, des de si. Assumir activament la matéria del seu fer.

Pero sobre qui és basa el treball que ha d’emprendre el
subjecte? De qui cal ocupar-se? El si és el subjecte. Es I’ob-
jecte de qué cal ocupar-se. Ocupar-se de si, doncs, és tenir
cura d’un objecte que és el mateix objecte que el subjecte
gue se n’ocupa. «Per tant, quin és I’Gnic element que, en
efecte, fa servei del cos, de les seves parts, dels seus organs,
i per consegiient dels seus instruments, i en definitiva se
servira del llenguatge? Doncs bé, és I’anima [...] el subjecte
de totes aquestes accions».?

L’anima ¢és el si de qué cal ocupar-se, sense que aixo
signifiqui una relaci¢ instrumental de I’anima amb el que
I’envolta (ja sigui el mon o el propi cos); I’actuar no ha de
ser a condicid de res. Aixi doncs, el Si mateix no és ’anima
substancia, sin6d 1’anima subjecte, que adopta una posicio
singular i transcendent respecte de les seves relacions.®

La filosofia occidental, ens adverteix Foucault, ha acabat
donant més privilegi a I’imperatiu «coneix-te a tu mateix»
que a la preocupacio per un mateix. La rad més profunda
d’aquest abandd rau en el fet que, a partir del cartesianisme,
el coneixement d’un mateix fou una via directa a la veritat.
Més encara: la veritat es converti en el desenvolupament
autonom del coneixement, i ocupar-se de si, en quelcom
melancolic, segons ens ho descriu Foucault, carregat de
connotacions negatives, per exemple, I’egoisme.

https://seminarioatap.files.wordpress.com/2013/02/foucault-michel-her-
meneutica-del-sujeto.pdf [Data consulta: 1 de setembre de 2023].

2. Michel Foucault, Hermenéutica del sujeto, op. cit., p. 47.
3. Idees extretes de Ibidem, p. 68
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En canvi, a I’antiguitat occidental (el moment socratic-
platonic i totes les escoles hel-lenistiques en son represen-
tatives) es desenvoluparen les anomenades, per Foucault,
arts de I’existencia, el conjunt de practiques que pensaven
i entenien la llibertat individual com una practica €tica (fins
1 tot estética) i, per tant, es problematitzava el que 1’ésser
huma era, feia i el mén on vivia:

Per elles s’ha d’entendre les practiques sensates i volun-
taries per les quals els homes no només fixen regles de
conducta, sind que cerquen transformar-se a si mateixos,
modificar-se en el seu ésser singular i fer de la seva vida
una obra que presenta certs valors estetics i respon a certs
criteris d’estil. Aquestes «arts d’existencia», aquestes tec-
niques de si sens dubte han perdut una part de la seva im-
portancia i de la seva autonomia, una vegada integrades al
cristianisme, a I’exercici d’un poder pastoral i més tard a
practiques de tipus educatiu, médic o psicologic.*

Ales arts de I’existéncia, el coneixement Gtil per a I’exis-
téncia humana no era un instrument encarregat de resoldre
els enigmes de la consciéncia o d’atényer la veritat; en tot
cas, si és el que es volia, era estrictament necessari que la
veritat en qiiestio produis un canvi a 1’ethos, el mode de ser
o0 d’existencia de I’individu. Si el coneixement no tenia per
arribada la vida, era completament indtil.

Per aquest motiu, a I’antiguitat, era incomprensible la
desconnexid entre espiritualitat i filosofia. La pregunta
«com puc accedir a la veritat?» pertanyia al mateix registre
que la pregunta de «quines transformacions son necessari-
es perque el subjecte pugui tenir accés a la veritat?».% Eren
indissociables.

4. Michel Foucautr, Historia de la sexualidad . El uso de los pla-
ceres. Buenos Aires: Siglo xx1,1986, p. 12.
5. Michel Foucautrt, Hermenéutica del sujeto, op. cit., p. 39-40.
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Anomenem filosofia aquesta peculiar forma de pensament
que es planteja la pregunta no nomes, per suposat, pel
que és veritable i el que ¢és fals, sind també per allo que
fa que existeixi i que pugui existir el veritable i el fals.
Anomenem filosofia una forma de pensament que es plan-
teja la quiestid de quines s6n les mediacions que permeten
al subjecte tenir accés a la veritat. Filosofia és una forma
de pensament que intenta determinar les condicions i els
limits de 1’accés del subjecte a la veritat. Si a tot aixo ho
anomenem filosofia crec que es podria anomenar espiritu-
alitat a la cerca, la practica, les experiéncies a través de les
quals el subjecte realitza sobre si mateix les transforma-
cions necessaries per tenir accés a la veritat. Anomenarem,
per tant, espiritualitat el conjunt d’aquestes cerques, prac-
tiques 1 experiéncies entre les quals hi ha les purificacions,
les ascesis, les rendncies, les conversions de la mirada, les
modificacions de I’existéncia, no per al coneixement sind
per al subjecte, per a I’ésser mateix del subjecte, el preu a
pagar per tenir accés a la veritat.®

Un acte de coneixement, per si sol mai podia arribar a
la veritat si no I’acompanyava la transformacio6 del subjec-
te en questio, a través de I’impuls de I’eros, que sostreu,
amb deler, el subjecte del seu inherent «estatut» o posicio
per a transformar-lo. Tot i aix0, mai fou la veritat el verita-
ble objectiu o alldo que completava ’acte de coneixement
del subjecte: la veritat sempre retorna al seu punt d’inici,
el subjecte, i I’il-lumina, li atorga la tranquil-litat de I’es-
perit,” el constitueix en subjecte moral. Per exemple, a la
tradicio platonica i neoplatonica, la cura d’un mateix es re-
feria, clarament, al coneixement d’un mateix, perd no per
aixo es perdia el caracter espiritual, de fons, de la veritat:
per con¢ixer-se un mateix cal contemplar-se reflectit en un
element equivalent a un mateix, I’element divi (adormit a

6. Ibidem, p. 37-38.
7. ldees extretes de Ibidem, p. 39.
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la nostra anima, que ja no el recorda). Per Plato, con¢ixer
el divi significava el retorn cap a un mateix. L’accés a la
veritat permetia conéixer el que hi ha de divi en cada un.®

Allo contrari a les arts de ’existéncia fou la ignorancia
o stultitia, el pitjor dels estats en qué I’home es pot trobar
envers la practica d’un mateix, i que Foucault defineix com
I’actitud d’obertura o recepcio absolutament acritica amb el
mon exterior, la pobresa d’esperit. L’ignorant continuament
barreja el contingut subjectiu de les seves sensacions amb el
contingut objectiu del moén on viu. Cedeix tant a les influén-
cies que rep de fora (la coaccio) com a les de dins (els propis
desitjos). Ser lliure significa no ser esclau de 1’autoritat ni
esclau de si mateix. | I’ignorant no estableix en el si del seu
subjecte cap relacié de poder o control sobre els mandats
aliens. Es dispers i la seva vida discorre sense principi ni fi,
sense memoria ni voluntat. El fet essencial és aquest, 1’ig-
norant no fa un bon us de la seva voluntat:

La conseqiiencia d’aquesta obertura és que I’individu
estult no és capag de voler d’un mode adequat. La seva vo-
luntat és una voluntat que no és lliure, una voluntat que no
sempre vol, una voluntat que no és una voluntat absoluta.
Voler Iliurement és, en efecte, voler sense cap determina-
cié provocada per qualsevol representacié, per qualsevol
fet o inclinacid; voler de forma absoluta significa no voler
posseir diferents coses al mateix temps, per exemple, una
vida tranquil-la i al mateix temps marcada per la celebri-
tat; voler significa no sempre no voler amb inércia o man-
dra, voler sempre del mateix mode sense variar I’objectiu.
Tot aix0 constitueix 1’estat oposat a la stultitia, que és una
voluntat limitada, relativa, fragmentaria i canviant. Quin
és I’objectiu de la voluntat justa? Sens dubte, un mateix.
Un mateix ¢és allo que un vol sempre de manera absoluta i
lliurement, i aixo €s quelcom que no es pot canviar. Pero

8. ldees extretes de Ibidem, p. 51.
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I’stultus no s’estima a si mateix. En la stultitia existeix en-
tre la voluntat i un mateix una desconnexio, una no conne-
Xi0, i una no pertinenga caracteristiques.®

Sortir de la stultitia consistira, per Foucault, a tornar a
estimar-se a si mateix; com si el si mateix fos 1’tnic objec-
te que pot estimar-se, sempre, de forma lliure i absoluta.
Pero per sortir-ne, ja que I’ignorant no s’estima, necessita
I’ajut de l’altre: «La cura d’un mateix, per tant, necessita la
preséncia, la insercid, la intervencio de I’altre».’ La preo-
cupacio pels altres sera el fi ltim o la mesura per valorar la
preocupacio envers un mateix.

Aguest altre que se situa entre el subjecte (I’ignorant) i
un mateix (I’amor per si mateix) és la filosofia: «Unicament
els filosofs [...] saben com s’ha de governar els altres i a qui
vol governar els altres. La filosofia és la practica general del
govern. [...] el conjunt dels principis i les practiques que un
té i que es poden posar a disposicio dels altres per tal d’ocu-
par-se adequadament de la cura d’un mateix o dels altres».™

Foucault ens esta descrivint el filosof-rei de Plato, aquell
gue, ocupant-se de si mateix, ha pogut contemplar el mén
d’idees o veritats que li permetran fonamentar 1’ordre de la
ciutat basat en la idea de justicia i bé. M’ocupo de mi mateix
per poder-me ocupar dels altres i, de retruc, quan m’ocupo
de la ciutat que governo, procurant el bé, jo també em bene-
ficiaré de tots els avantatges d’una ciutat ben governada en
la mesura que també formo part de la ciutat: «La cura d’un
mateix troba, per tant, en el benestar de la ciutat la seva
recompensa i la seva garantia. Un se salva en la mesura que
la ciutat se salva i en la mesura que s’ha permes a la ciutat
salvar-se en ocupar-se d’un mateix».'?

9. Idees i cita extreta de: lbidem, p. 59-61.
10. Ibidem, p. 61.
11. Idem.
12. Ibidem, p. 66.
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Aquesta circularitat és clau per entendre la important in-
cidéncia politica que té la proposta ética de la practica de
si: com més necessitat té el subjecte (encara en la ignoran-
cia) d’ocupar-se de si, més necessitat té de recérrer a I’altre
i més forga pren la necessitat de la filosofia i, aleshores,
s’estén la funcioé del filosof, que apareixera com «un con-
seller de ’existéncia»; en paraules de Foucault, «capag de
proporcionar en tot moment —respecte a la vida privada, els
comportaments familiars i també en relacié amb els com-
portaments politics—, no tant models generals de compor-
tament, com els que podrien proposar Platé i Aristotil, sind
consells circumstancials. Els filosofs s’integraran realment
en el mode de ser quotidia».'®

La practica de si es converteix en una practica social en-
tre individus que no pertanyen exclusivament a I’ambit de
la filosofia; es converteix en principi de formacio, relacio,
perd també control, de I’individu treballat, que és subjecte
moral, sobre els altres. Es aixi: la practica de si sempre es-
tara lligada a 1’exercici del poder, el voler exercir un poder
sobre els altres. Foucault afirmara que «no es pot governar
els altres, no es poden transformar els propis privilegis en
accio politica sobre els altres, en accio racional, si un no
s’ha ocupat de si mateix».** EI mal governant és aquell que
es deixa emportar pels seus propis desitjos, que barreja els
limits de la seva voluntat; és a dir, que no s’ha ocupat de si.
Pero I’espai de poder que postuli la practica de si tendira
a gestionar bé I’espai de poder en el sentit de no domina-
cid i instara a la formulacio de regles de dret i morals que
permetin jugar als jocs de poder amb el minim possible de
dominacio.*®

13. Ibidem, p. 62.
14. Ibidem, p. 42.
15. Idees extretes de Ibidem, p. 38.
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Fins i tot es pot entendre la practica de si com un atac
directe al domini i qualsevol estratégia, audacia o inventiva
que permeti el caracter reversible del poder tindra per arri-
bada (o objectiu) la reconversi6 en el si del subjecte.
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D’ON VENEN ELS POBRES?

FRANCESC MORATO
Universitat de Valéncia

I. La malicia del pobre

Qualsevol de nosaltres reconeixera que un dels eixos de la
nostra tradicio, que ens condiciona profundament, porta di-
rectament del Sermd de la muntanya al Manifest comunista, a
través d’una cadena que inclou no sols els moviments mistics
o marcadament herétics. Amb un factor comu: la simpatia i
admiracié —compatibles amb el caracter utopic— per 1’ethos
gue hom suposa associat a la pobresa, contrari al compor-
tament del jove ric. Hi ha quelcom que uneix el Jesus que
desconfia de la perseveranga del jove amb les reticencies amb
que Marx i Lenin s’enfronten als rivals amb qui, teoricament,
haurien d’haver coincidit: burgesos liberals preocupats pel
problema social; socialistes utopics, autogestionaris ans que
estatalistes; grups religiosos especialment responsables res-
pecte al problema... Al fons, sempre la pobresa.

Entre I’edat mitjana i la modernitat caigué notablement
el seu valor. D’ennoblir qui I’adoptava, passa a ser un es-
tigma ambigu i sospitds. El pas efectuat pel calvinisme €s
d’allo més representatiu, perd no €s I’tnic. Fa anys, em
corprengueren unes paraules de M. Yourcenar d’un escrit
introductori a Dar al César:

El rebuig brutal de Luca per part de Na Lida s’inspira en
una escena cridada i udolada davant meu en piemontes,
deu anys abans: una vella camperola foragitava de ca seva
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un vagabund indigent i senil, antany el seu company, men-
tre que els fills de la parella consentien i hi col-laboraven.
Jo era molt jove aleshores i aquesta expulsio salvatge fou
per I’adolescent que jo era, ja preocupada per la duresa
dels rics, el primer exemple, inoblidable, de la duresa dels
pobres.t

«Duresa dels pobres» irrompia en un mon de certeses
ignorants del pes de I’ambigiitat. I no és que fos un nou-
vingut. De nen ja m’havia impressionat la iaia esquimal del
film de N. Ray The savage innocents (1960). I de gran, a La
balada del Narayama (1983, novel-la de Sichird Fukawa-
ta), una altra vella, es trencava les dents per tornar-se «inu-
til» 1 obligar el fill a abandonar-la, mentre exigia descartar
qualsevol sentimentalisme.

Pot ser que en aquests casos es tracti no sols de pobresa,
sin0, més aviat, de necessitat. | no negaré que hi hagi una
possible diferéncia. Tanmateix en escometre els arguments
favorables al «foment» de la pobresa i les «virtuts» 1 in-
centius que hi estan relacionats, als inicis del sorgiment de
I’Estat modern i el capitalisme, la necessitat associada al
determinisme (marca durant molt de temps de versemblan-
ca cientifica) dista molt de ser un simple factor ocasional.

Un exemple en qué la necessitat no desapareix, pero
queda relativament oculta rere una actuacio de crueltat gra-
tuita: el comportament del conjunt d’indigents de Viridiana
amb un d’ells. Reprodueixen exactament el que la societat
—amb excepcions com la de la senyoreta filantropa— té amb
ells. La necessitat no entén aqui de regles morals. Es la llei
natural (o la seva interpretacid) qui les imposa. Es el mateix
moviment que trobem en la fonamentacio i justificacié de
la pobresa moderna, associada al desenvolupament de les
ciencies humanes i socials, particularment de I’economia.

1. Marguerite YOURCENAR, Dar al César. Barcelona: Lumen, 1984,
p. 11.
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I1. L oportunitat dels discursos

Podem dir, sense exagerar, que a la modernitat assistim
al creixement de les posicions ambivalents i critiques amb
els pobres. Més enlla de la ficcio, alga a qui ’ampliacio
de la classe mitjana té molt a agrair, Keynes, reprotxa al
socialisme ser un partit de classe que —aixo0 si!— no era la
seva. En altra ocasio: «Crec que considerats tots, un per
un, els membres de la classe mitjana, fins i tot, també, els
de I’alta, els fan molt superiors a I’obrera».? L’escandol no
treu que sigui un fet que, malgrat tots els esforcos i ajustos
esdevinguts les darreres décades, les preocupacions esté-
tiques, mediambientals o paisatgistiques, també les lli-
bertats sexuals, no figuren entre les més destacades dels
pobres.

Imagino que en I’actitud de I’optimista i cultista (no
naturalista), compromeés a disminuir el dolor dels més
desfavorits que fou Keynes, provinent d’un ambient (Blo-
omsbury, els Apostols de Cambridge) que no acceptava el
moralisme i la hipocresia en el despertar lliure dels senti-
ments i les emocions, inclosos els sexuals, hi havia certa
prevenci6. L’historiador Secundino Serrano, al seu llibre
Maquis,® arriba a la conclusio, després de registrar algun
episodi homosexual, que en aquest assumpte pogues eren
les diferéncies entre els bandols enemics. Ara, com que no
hi ha regla sense excepcio, hi ha el cas, ben conegut pels
tractaments literaris, de S. Spender (memorialista en World
within world, o objecte d’elaboracio literaria de D. Leavitt

2. Robert SkipeLski, J. M. Keynes. Barcelona: RBA, 2013, p. 519.
Hom pot consultar a latorredelvirrey.es, les meues ressenyes —desmesu-
rades i amb voluntat d’explicar— tant de la biografia citada, com I’apare-
guda posteriorment de Zachary D. CARTER, El precio de la paz, dinero,
democracia y la vida de J. M. Keynes. Barcelona: Paidos, 2021.

3. Secundino SerraNO, Maquis. Historia de la guerrilla antifran-
quista. Barcelona: Temas de hoy, 2001.
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a Mentre Anglaterra dorm) i el seu amant working class
Tony Hyndham (Jimmy Younger a les memories).*

Entre les conquestes conceptuals importants, figura també
I’alianca, establerta per Hannah Arendt com un dels factors
ineludibles en la composicid del totalitarisme: entre 1’elit i
el populatxo. Si la pobresa predisposa especialment a I’in-
grés en el populatxo que no és una altra classe, sin6 I’indret
d’acollida dels déclassés de totes les classes. Populatxo és,
per exemple, 1’individu que marxa a colonies i pel cami es
despren de limits i frens morals que abans mai no hauria
gosat violar.’

I11. Polanyi

Es un pas important envers la confeccié d’una imatge
neutral de la pobresa en época moderna. Ens predisposa a
la pregunta del classic de Karl Polanyi, The great transfor-
mation (1944): d’on venen els pobres?® Hi haura qui intenti
aturar el discurs dient que de pobres n’hi ha hagut sempre.
No és menys cert que des de fa cinc segles, particularment
els tres darrers, la cosa adopta un posat diferenciat. D’antu-

4. El llibre de Spender fou publicat el 1951 i traduit al castella per
Ana Poljak, tant per a Muchnik (1993) com per a El Aleph (2002). La
recreacio de Leavitt fou traduida puntualment per Ernest Riera i Arbussa
i publicat per Columna (1995).

5. Hannah AReNDT, Los origenes del totalitarismo. Traduccié de
Guillermo Solana. Madrid: Taurus, 1987. A.E. L’acostament entre Poble
i Populatxo és responsabilitat meva. L’autora es limita a denunciar la
confusio dels politics entre un i altre terme.

6. Karl PoLaNy1, La gran transformacion. Los origenes politicos y
econémicos de nuestro tiempo. Traduccié de Gabriela Chailloux Laffita,
revisio de Fausto José Trejo. Proleg de Joseph Sitglitz. Introduccid de
Fred Block. Méxic: FCE, 2017. D’ara endavant i per tal de facilitar la
lectura de les cites corresponents a aquest llibre, figurara el nimero de
pagina entre paréntesis dintre el text.
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vi: ni de la raresa i gasiveria naturals —després de les revo-
lucions industrials 1 I’augment del comer¢— hom pot dir que
continuen sent el factor determinant, per bé que els fisiocra-
tes encara resistiren pensant el contrari. | atés que les raons
del passat han estat superades, també ho ha de ser la conse-
qiiéncia: el caracter donat, factic de la pobresa. Si convé, cal
crear-la, fins i tot mantenir-la amb vida, tot i fent per alleu-
jar-la parcialment. En aquesta i en altres quiestions, I’auten-
tic gir hauria que situar-lo al segle xvi, que primer veu en
la pobresa un perill per a la societat i, més tard, una carrega
impositiva. Aix0 ultim en no poques ocasions constituira
el menor dels mals. Filantropia, bona voluntat, disposicio
favorable de ’autoritat al maxim nivell —reial, enfront a la
majoria de la noblesa, partidaria dels cercats sense reparar
en les conseqiiéncies per als camperols— sincera voluntat de
fer quelcom (tallers ocupacionals, assentament i recer) per
tal de pal-liar I’extensio i gravetat del problema. Alhora,
també, moment de consolidacio de certs prejudicis que arri-
ben fins a nosaltres i que, fins a cert punt, ens permeten des-
carregar el pes de la consciéncia, sense una minima reflexio
intel-lectual: la distinci6 entre el que és pobre per necessitat
biologica o pels vaivens dels canvis propis en la produccio
i el mercat de treball.

A mitjans del segle xvi, diu, tenim en llocs com Angla-
terra no tant una societat semifeudal —en qué la satisfaccio
de les necessitats elementals dels pobres depén del grau de
benevoléncia del senyor— com, més aviat, una societat se-
micomercial que encara —aquest és un punt decisiu!- du-
rant molt temps s’havia de resistir a la creacié d’un mercat
de treball. La llei de pobres —que mal que bé pretenia tor-
nar-los utils i productius— i el sistema Speenhamland —du-
rament criticat— dels subsidis en cas que les forces vives
tradicionals sentissin amenagats els seus privilegis, havi-
en d’esdevenir les formes més acurades de la resisténcia.
Mentrestant, a poc a poc, hom constata elements que poden

155



tant concretar la pregunta, com ajudar a la resposta de la
procedencia dels pobres en epoca moderna. Polanyi adop-
ta formules combinatories que aporten perspectives a un
tema 1 a una consternacio, sobretot!: creixement miraculds
de la produccio i inanicié de les masses; pobresa rural en
augment i consolidacié d’un mercat mundial; manufactures
urbanes, unides en ocasions a increments dels salaris; atur
i augment del comerg. Pas encara més ambicids: 1’alianga
de pauperisme i abundancia amb el descobriment de la so-
cietat i, adhuc, la reformulacié de la politica al servei de
I’Estat modern, que no és la polis, ni el feu o la ciutat-estat.
Maquiavel, Moro, Luter, Calvi —els «inventors de I’Estat»
(Polanyi, 2017, p. 172)— els grans teorics del descobriment,
immediatament trobaren competéncia en un discurs potser
no tan estructurat, pero dotat de la persuasio propia de qui
se sent senyor d’allo empiric: el propiament economic. La
societat, que disputa la primogenitura a I’Estat. La realitat,
la seua complexitat i les seues aliances sempre inestables,
que repten I’entitat d’un disseny estable.

Soén dos discursos que, quan ens intenten convencer,
travessen els darrers segles sense tallar-se i que, privats de
I’acarament que els faria creibles, resulten necessariament
mancats —no només el politic, siné també 1’aparell de pro-
paganda de I’econdmic, suposadament, més practic. Un que
opera en termes de progrés, perfectibilitat, autoregulacio;
I’altre, en termes de determinisme, competéncia, conflicte i
condemnacio (Polanyi, 2017, p. 146). De la pobresa, sense
desentendre-se’n completament, el primer, en fa un tema
tangencial; el segon I’escomet. .. per llangar-hi, pero, presa-
gis amenacadors. Els «positius» al preu de no parlar-ne gai-
re poden dir-se Paine o Price; els «negatius» de mal averany
Malthus o Ricardo.

Al final certa sensacid de qui ningt ha dit tota la veritat.
Un altre cop: el monopoli de les escoles sobre I’interés de
I’ésser huma (Kant). EI monopoli pot adoptar tot un posat
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simpatic, propi del que resulta autoevident i de difusio il-li-
mitada. També potser un cas de lliurament a la peresa intel-
lectual. Ara, qui podra objectar a D. Defoe que el subsidi-
at cronic tendeix a no treballar? A efectes sentimentals i a
causa dels vincles tradicionals, culturals i religiosos, potser
costi més d’acceptar que «eliminar I’estimul de la fam per-
judica la producci6 i crea encara més fam» (Polanyi, 2017,
p. 170), al capdavall, pero, entra dintre d’allo convencional-
ment acceptat. Per no dir res de Mandeville: «vicis privats
(enveja 1 avaricia), beneficis publics», sembla al comu dels
mortals (0 a qui no vol passar de comu) capag de véncer
qualsevol reserva moral. I Hume, Berkeley o A. Smith no
foren excepcions i es deixaren captivar per allo que Polanyi
qualifica de «brillantor de mal gust». No deixa de ser cohe-
rent amb I’adopci6 de I’empirisme com a filosofia excloent.

N’hi ha de menys descarats i frivols. Son, més enlla de
les profundes diferéncies, tots aquells lliurats a la recerca
d’una solucid, precisament quan el comerg i la revoluci6 in-
dustrial creixien. Abans, perd, en una mena de punt dolg fu-
gac, hi ha Adam Smith que, proveit d’optimisme, veia en la
llibertat de comerg una oportunitat per expandir la riquesa
de les nacions i dels individus, alhora que ni pensava en un
enfrontament de I’economia amb la llei moral i I’obligacio
politica (Polanyi, 2017, p. 173). Tampoc podia combregar
amb el naturalisme dels fisiocrates, que en aparcixer o sub-
sistir, justificava la necessitat o conveniéncia de la pobresa.
Ben diferent en tot cas I’opci6 de J. Townsend. Amb ell es
refa I’opcid pessimista que portara directament a ’amenaca
del creixement desproporcionat de la poblacié de Malthus
0 a la Llei de ferro de Ricardo, que preveu un descens pro-
gressiu i inevitable, fins a la mera subsisténcia, dels salaris.
A la rendicié davant uns fets suposadament inexorables. La
influéncia d’aquesta mentalitat pot traspassar la seua pro-
cedéncia i acabar per instal-lar-se fins i tot en 1’adversari.
Es el que passa, sense anar més lluny, amb la teoria del
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treball com a font de valor, que procedent de Locke, i con-
tenent una part de veritat indiscutible, arriba fins a Marx i
porta a una absolutitzacié del treball que obrira les portes
a D’exigencia de qualsevol sacrifici, per desmesurat i cruel
gue sembli.

No hem d’oblidar aquells que, amb els retuts realistes, es
disposaren, en un moviment que comparteix quelcom amb
les lleis de pobres dels Tudor i dels Estuard, a fer quelcom.
Treure partit a la situacio, no resignar-se al dolor que com-
porta. Amb el treball d’indigents, convictes i subsidiats, en
competeéncia amb la propia maquina de vapor. Les Cases
industrioses de J. Bentham, que, ideologia a banda, tenen
nombrosos punts de connexio amb d’altres mes a I’esquer-
ra: el falansteri de Fourier, la Nova Harmonia d’Owen o la
Banca del poble o d’intercanvis de Proudhon —socialistes
utopics per obra i gracia de Marx i Engels, tot i que, de fet,
alguna de les seues propostes, la faccio dels cientifics, hagi
en ocasions intentat presentar-la com a factible.

A diferéncia d’aquests, Bentham no era igualitarista,
menystenia els drets humans i era partidari del laissez faire.
Tampoc —afegeixo— devia comptar gaire amb la compassio.
Aix0 no treu que compartis, amb el quaquer Bellers i ’ateu i
socialista utopic Owen, la convicci6 d’un aprofitament dels
excedents deguts al treball dels aturats, independentment
que un els vulgui destinar als accionistes; 1’altre, a I’ajuda
de victimes, i el tercer, als aturats. En qualsevol cas, I’ideal
basat en els pobres intercanviadors, «autogestionaris» com
s’ha dit després, menystinguts pels destinats a un més gran
impacte historic.

Tot aixo0, si alguna cosa demostra és 1’escas poder de
les idees, almenys en sentit immediat. Assistim a una mes-
cla estranya d’agudes observacions i ideals voluntariosos;
d’objectius que arribaran a la seua insercié entre les grans
qliestions dels nostres dies, amb altres elements caiguts en
el cistell del deliri o del ridicul. Tampoc estigueren sempre
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clares qliestions que després ens han arribat de manera uni-
lateral. La de la propietat, per exemple —utilitzada, per uns
i altres, com a criteri per separar el bé del mal- o, també,
la de la conveniéncia —o la necessitat— d’un soci inversor i
filantrop. L’exigeéncia d’una resposta mai no ha desaparegut
de I’horitzé ni ha deixat de complicar les coses.

1V. D’ahir a avui

Els nostres debats oportunistes sobre moderats i radicals,
ortodoxos i renovadors, maximalistes i possibilistes se’n
fan eco. Es va desaprofitar un ocasid, quan sentirem allo de
«socialistes, abans que marxistes». En cas contrari, s’hau-
rien aportat raons per sospesar si aquelles guiestions eren tan
mortes 0 no. Més aviat: allo que diem labourisme o social-
democracia des de sempre les havia mirat de reiill —aspectes
organitzatius o técnics, el cooperativisme per exemple— i el
socialisme del futur encara hi comptaria més. Per traduir
les idees en fets i/o per desdir-se dels principis i adaptar-se
més o0 menys comodament, amb facilitat o sinceritat als dels
adversaris. Tanmateix el fet que el debat no anés més enlla
fa dubtar de la sinceritat d’ambdds.

La imatge de la pobresa també es veu seriosament perju-
dicada pels moviments i discursos que, en el seu nom, actu-
en de manera interessada. En qualsevol cas, repassant noms
1 corrents, menystinguts sovint per anacronics, sorprenen
les concomitancies: els Ateliers nationaux (Blanc), Natio-
nale Werkestatten (Lasalle), hom comprén Polanyi: «Sin-
dicalisme, capitalisme, socialisme i anarquisme es podien
diferenciar ben poc en relacié amb els plans per alleujar la
pobresa» (Polanyi, 2017, p. 169). En una linia que porta
d’Owen a I’Stalin dels plans quinquennals, estaven d’acord
en un punt: la necessitat d’una resposta des de la base. L al-
tra alternativa sera 1’estatalista, des de dalt, associada a
qualsevol intent de posar en practica un dels grans exercicis
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filosofics del xix: el pensament de Karl Marx, a queé se sol
sotmetre a una critica fonamentada sobre les obres d’uns
régims que diuen que s’hi inspiren (adhuc quan canvien al-
gun punt essencial, per exemple: en marginar I’internacio-
nalisme). Ni la Republica platonica ni cap altra de les grans
obres de la filosofia politica reberen mai un tractament tan
arbitrari.

La tendéncia a constituir estranyes aliances no es deté.
Bentham i Burke, per exemple, «racionalista» [’un i «tradi-
cionalista» I’altre, units tanmateix per la conviccio de la fam
com a factor dinamitzador (Polanyi, 2017, p. 176). «Que el
mercat s’encarregui dels pobres i les coses s’arranjaran per
si soles» (Polanyi, 2017, p. 177): unes «cures de naturalesa»
que per a maldecap nostre haurien d’agradar indistintament
a Marx o a Hayek.

Burke, des d’una profunda i més aviat pessimista medi-
tacio historicopolitica, per bé que després d’haver-se impo-
sat Townsend a Smith, 1 que la politica tendis a aparé¢ixer
com a subproducte de I’economia i I’Estat de la societat,
contra adversaris com Godwin, no s’estava de considerar
el terreur i la revolucio social de la igualtat com a quasi in-
tercanviables amb la democracia. Per a Burke totes les bon-
dats derivades de la utilitat preconitzada per Bentham (la
industria, els tallers, la progressiva urbanitzacio, la gestié
eficac de la pobresa), no haurien valgut mai les experiéncies
associades al sublim, objecte d’interés de la seva joventut
—un plaer sind necessariament de rics, si d’esperits culti-
vats i encuriosits, potser inaccessible als pobres. Considera
la igualtat autodestructiva i, igual que Townsend, ve a dir
poc menys que el que un capella ximple: «Si no hi hagués
pobres, com podriem practicar la caritat?» Bentham resulta
molt més caut 1 pragmatic que doctrinari: ni determinisme
zoologic, ni afirmaci6 cansosa i reiterada, n’hi ha prou amb
una psicologia associacionista per sostenir el laissez faire.
En aquest sentit, el podem considerar un timid precursor
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del paper que Castoriadis exigira a la imaginacio i a I’aco-
lliment de I’inédit per a la comprensio dels fenomens histo-
ricopolitics. No per aix0d —I’aportacio es queda evidentment
curta— oblida que pobresa i fam son el romanent de natura-
lesa que encara resta en la societat.

I aquest —el naturalisme que aconsegueix obscurir 1 re-
metre a un pla inferior qualsevol comprensié fundada en
motius historics i humans— és I’argument dominant, ben
present en coses en qué consta poc veure-hi la proximitat
—la constitucié de I’economia com a ciencia desvinculada
de la moral- i altres en qué costa una mica més, com ara
la confeccié d’una psicologia que atribueix a la naturalesa
la progressiva estupiditzacio (el naturalisme de Zola i epi-
gons) o maldat inherent —inseparable del famoés distancia-
ment de B. Brecht— dels pobres. Si bé tots els noms fins ara
citats, els grans portaveus entre el xvi i el x1x, foren since-
rament contraris a I’esperit paternalista i els subsidis propis
de Speenhamland, quasi cap, en canvi, fou capag d’ado-
nar-se fins quin punt, en un sentit almenys, els havia atrapat
per crear durant molt de temps dintre del seu imaginari un
obstacle ben feixuc contra la creacié d’una consciencia de
classe ltcida i emprenedora, desconfiada tant de la caritat
com del sotmetiment seguidista i acritic als terratinents o
als oligarques. No és que es desentenguen del problema de
la pobresa, és que en comptes d’advertir la complicitat del
paternalisme i de I’obligacio d’assentament, la no llibertat
de moviments i, sobretot, la privacio d’un mercat de treball,
apel-len a suposades lleis naturals.
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 163-175

LA JUSTICIA COM APRISMA PER
PENSAR LA POBRESA

SAMUEL SEGURA RENAU
Societat Catalana de Filosofia

Es vol fer un acostament al concepte de pobresa a partir
del concepte de justicia de la filosofia politica contempora-
nia, acotant una mica més la qiiesti6é en I’analisi del binomi
llibertat-igualtat. D’una banda, trobem les posicions que
sostenen que, com més llibertat individual, més justicia. De
I’altra, els que defensen que com més igualtat, més justicia.
Els primers entenen la pobresa com una manca de llibertat
per construir el propi projecte vital, cosa que estrangula les
potencialitats individuals per la creacié de riquesa i depri-
meix els horitzons vitals de la persona. Els segons entenen
la pobresa com la conseqiiéncia d’un repartiment injust de
la riquesa produida, per la qual, uns s’enriqueixen i els altres
s’empobreixen, i es generen greus desigualtats estructurals.
Els que es decanten de la banda de la llibertat entenen que
la pobresa es combat amb més llibertat, malgrat que aixo
pugui produir més desigualtats, ja que per ells desigualtat
no és sinonim de pobresa. Els que defensen la igualtat com
a principi de justicia sostenen que només es podra combatre
la pobresa erradicant les desigualtats produides per aquest
mecanisme injust de repartiment de la riquesa, malgrat que
aixo suposi limitar en certa manera les llibertats individuals,
perque per ells, manca de llibertat individual no €s sinonim
de pobresa. Pels primers, la soluci6 dels segons suprimeix
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les llibertats i causa, en definitiva, més pobresa. Pels segons,
la solucié dels primers accentua les desigualtats i, produeix,
per conseqliencia, més pobresa.

Es pot observar que les vies per erradicar la pobresa de
cada banda de I’antinomia son divergents i incompatibles
perque entenen de manera diferent I’origen de la pobresa i,
per tant, fins i tot, ’esséncia del que vol dir ser pobre. Els
defensors de la llibertat com a fonament de justicia se situen
en I’ambit de la tradici6 politica liberal; i, especialment, si
ens situem a I’extrem del binomi, els representants de I’anar-
cocapitalisme llibertari. Els defensors de la igualtat com a fo-
nament de justicia podriem dir que se situen en 1I’ambit de la
tradicid politica del socialisme 1, si ens situem a I’extrem del
binomi, estaria representat pel materialisme historic i, més
contemporaniament, pel marxisme analitic. Dins d’aquest
plantejament, evidentment, hi ha hagut molts intents de tro-
bar solucions intermédies, com la representada per la tradi-
ci6 personalista del segle xx,! entre d’altres. Pero, per qiies-
tid de I’extensiod, aqui ens centrarem només en la proposta
de John Rawls i I’anomenat liberalisme igualitari.

Llibertat

A partir del liberalisme classic ha crescut un corrent de
filosofia politica que ha entés que la justicia en I’ambit poli-
tic s’ha de circumscriure a la qliestio de la llibertat negativa

1. Per veure les principals formulacions d’aquesta posici6é persona-
lista vegin-se, entre d’altres, les segiients obres: Emmanuel MOUNIER, El
personalismo. Traduit per Aida Aisenson i Beatriz Dorriots. Buenos Ai-
res: EUDEBA, 1972; Paul Ric&eur, Amor y justicia. Traduit per Tomas
Domingo Moratalla. Madrid: Caparrds, 1993; Paul Ric&ur, «Une phi-
losophie personnaliste», Esprit, Any xvii, ndm. 174, desembre 1950,
p. 860-887; Jacques MARITAIN, La personne et le bien commun. Paris:
Desclée de Brouwer, 1947.
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de I’individu, entenent la llibertat des del principi de no inter-
feréncia externa: que els altres s’abstinguin d’interferir en les
meves accions.? Aquest plantejament s’allunya explicitament
d’una concepcid de la justicia entesa sota termes d’igualtat
social i, per aquest mateix motiu, pel que fa a la creaci6 i
distribucio de lariquesa, s’allunya de tota concepcid distribu-
tiva de la justicia: «Hem de comprendre que la preservacio de
la llibertat individual és incompatible amb la plena satisfac-
ci6 dels nostres punts de vista sobre la justicia distributivax».®
Aquest corrent més extrem esta representat, principalment,
pels autors llibertaris de I’escola austriaca d’economia i de
I’escola de Chicago.* En altres termes, la quiestié de la igual-
tat des d’aquesta tradicio liberal fa referéncia a la igualtat en
drets i llibertats o, dit d’una altra manera, la igualtat davant
la 1lei. Pero no en la igualtat entesa en termes d’equitat so-
cial. Per aixo la pregunta fonamental del debat és: igualtat
en quin sentit? De fet, aquesta pregunta va ser plantejada
literalment per Amartya Sen I’any 1979.° Reflexionar sobre

2. Per veure formulacions d’aquesta versio de llibertat negativa ve-
gin-se, entre d’altres, les segiients obres: Robert Nozick, Anarchy, State,
and Utopia. New York: Basic Book, 1974; Isaiah BERLIN, Two Concepts
of Liberty. Four Essays on Liberty. Oxford: Oxford University Press,
1969; John Stuart ML, Sobre la libertad. Traduit per Carlos Rodriguez
Braun. Madrid: Tecnos, 2008.

3. Friedrich Havek, Individualismo: el verdadero y el falso. Traduit
per Juan Marcos de la Fuente. Madrid: Union Editorial, 2009, p. 81. Les
traduccions al catala de totes les citacions son propies.

4. Per a les seves principals formulacions, vegin-se, entre d’altres, les
segiients obres: Friedrich Havek, Camino de servidumbre. Traduit per
José Vergara Doncel. Madrid: Anaya, 2011; Ludwig Vox Misks, Libera-
lism in the Classical Tradition. Nova York: The Foundation for Econo-
mic Education, 1985; Milton FriepMAN, Capitalismo y libertad. Traduit
per Alfredo Lueje. Madrid: Rialp, 1966; Robert Nozick, op. cit., 1974.

5. Amartya SEN, «;Igualdad de qué?», a John RawLs, Amartya SEN,
Charles Friep i altres, Libertad, Igualdad y Derecho. Traduit per Guiller-
mo Valverde Gefall. Barcelona: Planeta De Agostini, 1994, p. 133-156.
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la naturalesa i I’abast de la igualtat com a valor, principi o
dret no és, en absolut, una qiiestio secundaria, ja que aquest
debat obre la porta a una redefinici6 més profunda de la
nocid d’igualtat i, per extensio, de justicia.

Centrant-nos en la qlestioé de la pobresa, el liberalisme
politic d’aquest caracter més extrem va de bracet amb els
postulats més extrems del liberalisme economic, és a dir,
del capitalisme. Des d’aquest paradigma economic, la crea-
ci6 i distribucio de la riquesa es fa mitjangant els intercanvis
individuals en un lliure mercat. EI mercat i la competén-
cia es considera el métode més efica¢ per produir valor.®
Per tant, el mercat seria la millor eina per a la generacio
de riquesa i, per tant, per a la lluita contra la pobresa. | el
combustible que alimenta el motor d’aquests intercanvis és
I’egoisme: «No és de la benevoléncia del carnisser, cerveser
o forner d’on obtindrem el nostre sopar, sin6 de la seva pre-
ocupacio pels seus propis interessos».” Defensen que el seu
model incentiva la motivacid de les persones per empren-
dre nous projectes i comercialitzar, amb seguretat juridica
davant la llei, sense por a intromissions externes i amb les
condicions de possibilitat per poder explotar el propi talent.
Som davant un model individualista i meritocratic que posa
en I’individu 1 en la seva autorealitzacié la clau de 1’éxit,
tant de la seva propia vida com de la vida de la societat en
general, ja que entenen la societat de forma nominalista,®
és a dir, com a suma d’individus i no com un tot col-lec-
tiu. Es necessari incentivar aquesta llibertat i egoisme per
generar més riquesa i prosperitat, que d’una manera 0 una
altra acabara generant més riquesa per a tothom —tot i que

6. Cf. Friedrich Havyek, Camino de servidumbre. Traduit per José
Vergara Doncel. Madrid: Anaya, 2011, p. 22.

7. Adam SwmitH, La riqueza de las naciones. Traduit per Carlos Ro-
driguez Braun. Madrid: Alianza, 2011, p. 25.

8. Cf. Friedrich HayEk, op. cit., 2009, p. 39-40.
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sigui desigual perque els talents i els merits estan repartits
de manera desigual. En definitiva, aixo ve a dir, sense que
sigui explicitament perqueé no és estetic, que el pobre és
el responsable de la seva propia pobresa. No s’ha esforcat
prou per fer prosperar les potencialitats de la seva llibertat
posada en accio. I aixi mateix, el ric també és el responsable
de la seva propia riquesa, perque ha fet valer els seus talents
i s’ha esforgat per aconseguir-ho.

Per tant, pels teorics liberals la pobresa se soluciona amb
més capitalisme. El principal argument que utilitzen per do-
nar suport a aquesta tesi és un argument de fets consumats.
A saber, que els paisos capitalistes viuen a 1’era de més
prosperitat, riquesa i benestar de la historia de la humanitat.
Cap rei ni cap sobira de cap civilitzacio anterior va tenir les
satisfaccions materials ni les necessitats basiques tan cober-
tes com qualsevol ciutada de qualsevol democracia liberal
actual, tingui el nivell adquisitiu que tingui: «Crec que molt
poques persones, encara que la seva posicidé econdmica ac-
tual sigui molt humil, estarien disposades a canviar la seva
existencia per la vida curta i dura dels monarques i els no-
bles de fa uns pocs centenars d’anys».’

Llibertat i igualtat

Dins de la mateixa tradicio liberal, pero seguint una intu-
icio igualitarista de la justicia, trobem el corrent representat
per John Rawls i la seva teoria de la justicia com a impar-
cialitat.’® Rawls aposta sense embuts per la igualtat com a

9. Richard EBeLING, «Our Ancestors Escaped Crippling Poverty Becau-
se of Capitalism». Foundation for Economic Education. 13 novembre, 2017.
Disponible a: https://fee.org/articles/our-ancestors-escaped-crippling-po-
verty-because-of-capitalism [data consulta el 13 de setembre de 2023].

10. Cf. John Rawts, Liberalismo politico. Traduit per Sergio René
Madero Baez. Méxic D. F.: Fondo de Cultura Economica, 2015, p. 26.
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valor primordial juntament amb la Ilibertat, i les possibles
desigualtats només es justificarien si van a favor dels més
pobres. En Rawls trobem, de fet, una resposta seriosa al pro-
blema de la pobresa dins de les societats liberal-capitalistes.

Per elaborar la seva teoria de la justicia com a imparci-
alitat proposa un experiment mental, en la linia de la tra-
dici6 contractualista. Ara bé, a diferéncia dels contractua-
listes classics com Hobbes, Locke, Rousseau o Kant, que
construien situacions hipotetiques per justificar I’existéncia
de I’Estat mitjangant un contracte social també hipoteétic,
Rawls imagina un procediment contractual en que se selec-
cionen els principis de justicia, i li posa el nom de Posicid
Original.* En aquesta Posicié Original, individus morals hi-
potétics, és a dir, individus que tenen una nocié generica de
la justicia i una concepcid generica del bé, deliberen i trien
els principis de distribucié. L aportacié més astuta i perspi-
cac de Rawls rau en el fet que aquests individus deliberen
sense saber qui son; ells no tenen identitat. Ho desconeixen
tot sobre si mateixos: ni I’edat, el génere, I’estatus social,
els gustos, ni tan sols el que consideren bo o dolent. Aquests
individus es troben, en terminologia rawlsiana, darrere el
vel d’ignorancia.'? Aleshores, sense saber qui son, trien els
principis de justicia raonant en funci6 del seu propi benefici.
No obstant aix0, com que ignoren la seva identitat, es pre-
ocupen per dissenyar una societat on fins i tot el pitjor lloc
sigui acceptable per a tothom. Sempre de manera hipotética,
es preveu que quan es retira el vel d’ignorancia, cada indivi-
du coneixera el seu paper a la societat que ha establert. Per
tant, es confia que aquesta societat sigui considerada justa
per aquells que es trobin en les posicions més desfavorides.

11. Cf. John Rawrs, A Theory of Justice. Cambridge: Harvard Uni-
versity Press, 1971, p. 119.
12. Cf. Ibidem, p. 135.
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Tot i les seves complicacions, que no entrarem a detallar
aqui, la mera idea de la posicid original reforga la nocié que
ningu no pot aprofitar-se (ni sortir perjudicat) a causa de
caracteristiques moralment insignificants. En la posicio ori-
ginal, ningu no sap qui és i, per tant, ningl no pot explotar
els seus talents, la seva riquesa, la valentia, la posicié social
o la forca. Les discussions esdevenen, doncs, deliberacions
pures i acords unanimes. Aquest experiment mental apel-la
més fortament que cap altre a construir un marc de justicia
de minims en que realment la igualtat d’oportunitats fa un
paper clau. Per Rawls, la qiiestio del meérit, tan important en
la versi6 llibertaria del liberalisme, no ho és gens, perque
son principalment fruit de causes contingents i atzaroses,
ja siguin de taranna biologic (certes capacitats fisiques o
intel-lectuals), familiars (disposar de determinades heren-
cies), d’educacié (rebre una educacié millor o pitjor) o cul-
turals (néixer en un pais o en un altre), etc. Les diferéncies
aleatories entre les persones no poden tenir cap impacte en
el moment de determinar les obligacions i avantatges so-
cials, ja que els atributs que s’obtenen per pur atzar, com diu
Rawls, son moralment insignificants. Per aixo, la justicia
demana una igualtat absoluta en la distribucié inicial de les
responsabilitats i les recompenses, i aqui hi ha la gracia del
famos vel d’ignorancia. Ningu pot aprofitar-se de la seva
sort afavorida, i ningl pot resultar doblement perjudicat a
causa de la seva sort adversa. Aixi doncs, per Rawls, no
hi ha prou arguments per donar suport al fet que alga es
beneficii, en detriment dels altres, d’un talent o posici6 que
realment no es mereix.®* Aixo implica una crida enérgica a
la igualtat d’oportunitats.

Pel que fa a la qiiestio de la pobresa i la desigualtat, per
Rawls, quan es tracta de distribuir certs béns, la justicia

13. Cf. Ibidem, p. 281.
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requereix que es reparteixin de manera equitativa, com a
resultat d’aquest punt de partida decidit en igualtat de con-
dicions, llevat que alguna desigualtat pugui millorar la situ-
acio6 inicial de tots els implicats, i sempre que beneficii els
més pobres. Dit d’una altra manera, si tots poden experi-
mentar una millora en comparacié amb una situacié inici-
al d’igualtat, és logic i just permetre algunes desigualtats,
sempre que aquells que es queden en una posicié menys
favorable també millorin la seva condicid. Per exemple, en
un context amb tres persones, en qué la distribucié inicial
igualitaria fos de 5-5-5, seria just passar a una distribucio de
8-7-6 (en que tots surten beneficiats), pero es prohibiria una
distribucié de 9-7-5 0 9-7-4. Aquestes dues Ultimes opcions
serien prohibitives perque aquells que es troben en una situ-
aci6é menys favorable respecte als beneficiats no millorarien
o fins i tot empitjorarien respecte a la seva situacio inicial.
Especificament, aquest principi que regula aquest criteri de
distribucié és conegut com el Principi de diferéncia i for-
ma part del segon principi de justicia.’* D’aquesta manera,
la pobresa com a tal es combatria des del punt de partida
d’equitat i amb el principi de la diferéncia. Es legitim, pero,
preguntar-se —i aquesta és una qiiestio de gran importan-
cia—, quin ¢és el grau de desigualtat que Rawls admet; en
altres paraules, fins a quin punt les desigualtats poden ser
justificades pel Principi de la Diferéncia? Podria acceptar
100-10, o encara més, 300.000-1.000-10? Aquesta darrera
¢s la desigualtat economica que trobem avui dia en econo-
mies capitalistes com la dels Estats Units.’> Dels textos de
Rawls pot extreure’s que ell no acceptaria aquest nivell de

14. Cf. Ibidem, p. 81.
15. Cf. Christian FELBER, L’economia del bé comd. Traduit per Clara
Formosa. Barcelona: Miret, 2014, p. 103.
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desigualtat, per molt que compleixi el Principi de la Dife-
réncia, pero no ho aborda directament, i aquesta ¢€s, preci-
sament, la critica que li fan autors de la tradicié marxista:
«El problema si que ¢és el Principi de la Diferéncia, ja que
accepta impertorbablement la continuitat de I’explotacio.
Quina igualtat es pot construir permetent la persisténcia de
I’explotacié? Aquest és, sense dubte, el tema de debat».®
L’analisi marxista del concepte d’explotacio capitalista no
¢s tractat en Rawls, quan és, d’acord amb aquesta tradicio
de pensament, la clau de volta de la desigualtat i de I’injust
repartiment de la riquesa que produeix tanta pobresa i misé-
ria per a tants, mentre que enriqueix nomeés uns pocs.

Igualtat

Dins de la tradicio del materialisme historic, s’han plan-
tejat diverses critiques a la formacid social capitalista, po-
sant en evidéncia que aquest sistema utilitza 1’explotacio
com a mitja per aconseguir beneficis. Alhora, també es
critica I’opcio igualitaria de Rawls per la seva omissio del
problema de I’explotacio capitalista, com ja s’ha avancat
anteriorment. Des d’aquest plantejament és I’explotacio de
la classe treballadora la que produeix pobresa i miseria, com
a resultat de les desigualtats estructurals que genera, i per
ells només a través de I’eliminacié d’aquest sistema és com
es pot combatre la pobresa.

L’explotacio té lloc quan es produeix un intercanvi de
valor desigual. Mitjancant la seva feina, el treballador pos-
sibilita que I’objecte produit adquireixi un valor especific,

16. Atilio Boron, «Justicia sin capitalismo, capitalismo sin justicia.
Una reflexion acerca de las teorias de John Rawls», a Atilio BORON i
Alvaro Dk Vita (Comp.), Teoria y Filosofia Politica. La recuperacion
de los clasicos en el debate latinoamericano. Buenos Aires: CLACSO,
2002, p. 156.
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que no depén exclusivament del valor intrinsec de les ma-
teries primeres utilitzades. Segons les paraules de Marx, el
factor determinant de la magnitud del valor d’una merca-
deria «¢és la quantitat de treball socialment necessaria o el
temps socialment necessari [per a la seva produccid]».”” Es
important tenir present, segons el filosof Carlos Pérez, que
el valor és incommensurable. Aixo implica que el concepte
d’explotacid no es refereix, en absolut, a la mateixa accio
d’intercanvi sind, més aviat, a la il-lusi6 d’equivalencia que
la precedeix. Es considera que hi ha explotaci6 quan, a cau-
sa d’aquesta il-lusi6 d’equivaléncia, fins i tot segons els ter-
mes inicials de I’intercanvi, aquest acaba essent desigual.®

Pel filosof marxista Alex Callinicos, el treballador rep
una remuneracio pel seu treball realitzat, la qual cosa repre-
senta una situacid d’intercanvi comu. El que fa que aquesta
situacio sigui especial és que es desenvolupa en el marc del
mercat laboral i que Rawls considera una forma d’intercan-
vi igualitari. Callinicos defensa, pero, que el capitalista uti-
litza el seu control dels mitjans de produccid per establir
una negociacio altament beneficiosa: una vegada contractat,
el treballador produeix béns per al capitalista sota el control
d’aquest Ultim a canvi d’un salari que representa només una
part del valor (o del capital) que crea. La suposada llibertat i
igualtat del treballador amb relacid al capitalista amaga una
subordinacio i desigualtat subjacents que tenen com a resul-
tat I’explotaci6 del primer.r En resum, I’explotaci6 implica
que la classe dominant s’apropia del valor generat per la
classe dominada, i aquest valor no es retorna mitjangant el

17. Karl MARX, El capital: critica de la economia politica. Tomo 1.
Traduit per Cristian Fazio. Santiago de Xile: LOM, 2010, p. 53.

18. Cf. Carlos PErEZ Soto, Proposicion de un marxismo hegeliano.
Santiago de Xile: Arcis-LOM, 2008, p. 113.

19. Cf. Alex CaLLINICOS, Igualdad. Traduit per Jesus Alborés. Ma-
drid: Siglo xxi, 2003, p. 41.
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salari. Com ja va intuir Simone Weil, «el salari no és més
que un xantatge que fa que els obrers es conformin amb
aquesta situacid d’esclavatge».?

Per tant, per aquests autors, i contra la teoria desenvo-
lupada per Rawls, I’aspecte fonamental de I’explotacié no
es troba en com es reparteix la riquesa social, és a dir, la
pobresa no es resol mitjangant la redistribucio de la riquesa,
siné posant fi a les causes que originen les relacions d’ex-
plotacio. En altres paraules, per aquesta tradicid, I’Gnica
manera de combatre la pobresa ¢és abolint el capitalisme; no
hi pot haver solucions intermedies.?
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 177-184

AMBIGUITATS DE LAPOBRESA

Josep M. PORTA FABREGAT
Seccio de Filosofia de I'Institut d’Estudis Ilerdencs

L’analisi d’una problematica filosofica moltes vegades
ens porta en dues direccions divergents. D’una banda, ens
pot conduir cap a un relativisme de les diferents posicions
mantingudes pels filosofs al llarg de la historia; 1, de I’altra,
cap a una polémica raonabilitat o fins i tot, en algun cas, a
una guestionable racionalitat de la darrera de les opcions
ordenades historicament. Es a dir, o a una negacié del valor
transhistoric o transcultural de les opcions, o a una exclu-
si6 de les possibilitats. Aquesta és la posicio que resulta de
I’historicisme, adoptada de manera explicita o implicita per
diversos corrents de pensament contemporanis. K. Popper,
a La miséria de I’historicisme (1957), el va definir com la
creenca que la historia, mitjangant el coneixement de les
lleis que la regeixen, és predictible, de manera similar a
com passa en les ciéncies naturals. Altrament dit, que els
esdeveniments historics 1 les idees estan sotmesos, com tota
la resta de la natura, a una necessitat inexorable en el seu
desenvolupament, i que el seu sentit canviant només es pot
interpretar en funcio de les circumstancies del seu moment.

Sovint acceptem a contracor la formulacio historicista de
I’evolucid de la humanitat. D’una banda, ens deixem arros-
segar pel caracter cientific amb qué se’ns presenta 1’esdeve-
nir historic. De I’altra, perd, ens resulta paradoxal i fins i tot
emotivament irritant que problematiques filosofiques de la

177



maxima rellevancia moral i social, com és la pobresa, ens
sigui alhora comprensible pero irresoluble. Com 1’anvers i
el revers d’una moneda, aquesta irritacié o aquest rebuig
moral davant la condemna a una Unica sortida del proble-
ma derivada del determinisme historic sembla ser solidaria
amb una experiéncia sovint repetida, perd que no deixa de
sorprendre’ns: la nostra volubilitat i incoheréncia en relacio
amb la pobresa. No ¢és infreqiient que una mateixa persona
adopti parers diferents i irreconciliables, d’afirmacio racio-
nal i de rebel-1ié moral, sobre aquest tema de manera sobta-
da i sense solucio de continuitat.

Per abordar aquests dos problemes, proposem una hi-
potesi amb dues vessants: per un cantd, una reinterpretacio
de la cultura europea que s’oposa a I’historicisme; per un
altre, una reconsideracio de la concepci6 del jo com a parti-
cipat o integrat pel mon, les circumstancies o les situacions.
En aquesta comunicacio, fem un desenvolupament que no
és paral-lel de les dues vessants, perqué de la interpretacio
hipotética de la cultura en derivem la comprensié d’una ex-
periéncia del jo.

Els proposem una lectura de la cultura europea com una
triada de formes o patrons culturals que es trenen com si fos
una especie de corda: el patrd biblic-semitic, el patré classic
i el patr6 modern. Cap d’aquests patrons no supera ni sinte-
titza els altres en un moment posterior. D’aquesta manera,
el que anomenem «pobresa» adquireix formes diferents en
cadascun dels patrons sense a penes punts d’equivaléncia; i
també mereix valoracions totalment diverses en la societat
actual. Aquests tres patrons de la pobresa coexisteixen si-
multaniament tant a escala social com a I’interior dels indi-
vidus; i son adoptats arbitrariament tant en 1’ambit personal
com per tota una comunitat o una societat.

Aquesta pluralitat cultural confereix al concepte de po-
bresa una complexitat que fa que no sigui univoc. Cada un
dels patrons culturals defineix i concep la pobresa de mane-
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ra diferent, tant pel que fa als elements que relaciona com
pel que fa al seu contingut concret; per exemple, segons el
patrd, hi pot haver una pobresa de I’esperit, hi pot haver
una pobresa economica atzarosa o hi pot haver una pobresa
que resulta de la mateixa naturalesa de I’individu. En can-
vi, hem d’acceptar que aquest concepte conté alhora una
equivocitat, que li és central i que n’explica la confusio, i
també una analogia, que, en part, alleuja, distreu 0 amaga la
percepcid d’aquesta confusio.

En un primer acostament, la pobresa es pot definir com
una relacioé d’escassetat, que en ocasions pot derivar en ca-
réncia, entre I’experiencia subjectiva de les nostres necessi-
tats i els béns de qué disposem per satisfer-les. Cal assenya-
lar que una cosa ¢€s la pobresa, i una altra, la miséria; aquesta
ultima consisteix en una insuficiéncia per cobrir les neces-
sitats que considerem basiques. Fins aqui arriba ’analogia
entre els tres patrons culturals. Tanmateix, aquesta definicio,
que ¢és formal, no precisa quines son les nostres necessitats
ni els recursos que poden satisfer-les, ja que tant les necessi-
tats experimentades com els recursos requerits varien segons
el patrod cultural que considerem o en el qual ens trobem; i en
aquest darrer punt resideix la seva equivocitat.

A continuacio, analitzarem el sentit de la pobresa en ca-
dascun dels tres patrons culturals.

1. El just terme mitja en la concepcid classica de la pobresa

La concepcid classica de la pobresa, exemplificada per
autors com Plato, Aristotil, Horaci o Cicero, presenta dues
perspectives, totes dues amb connotacions negatives. La
primera perspectiva la podem il-lustrar amb la figura de
Socrates i el seu estil de vida auster. En 1’Apologia de So-
crates, Plato estableix una clara relacio d’oposicié entre la
possessio de la riquesa i la recerca de la veritat; aixi, posa en
boca de Socrates: «Serveixo d’intérpret a 1’oracle, mostrant
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a tothom que ningt €s savi. Aixd em preocupa tant que no
tinc temps per dedicar-me a cap assumpte public ni per tenir
cura dels meus afers personals, i visc en una gran pobresa
a causa de la meva devoci6 al Déu» (Apol., 23c). Des de la
segona perspectiva, Platd i Aristotil argumenten, en obres
com la Republica i la Politica, que la pobresa pot posar en
perill la cohesié i la continuitat de la ciutat; per exemple, a
la Republica, Plat6 narra com els timocrates, que abans ha-
vien pecat d’orgull en relacié amb els filosofs-governants,
s’afeccionen a les riqueses i acaben degradant el seu régim
en una oligarquia, en qué els pobres arriben a ser tan nom-
brosos i tan desposseits que ’alteracio de I’ordre establert
esdevé quasi una necessitat; i, Aristotil, a la Politica, insis-
teix que la pobresa ¢és causa d’inestabilitat per als diferents
régims politics.

Completem aquest quadre amb dos autors del periode
roma, Horaci i Cicer6. En el poema Beatus ille, I’autor de
I’Ars poetica descriu una vida modesta, allunyada dels ex-
cessos de la ciutat, que satisfa els anhels profunds de I’anima
humana; malgrat aquesta mode¢stia, pero, la pobresa exclou
aquest ideal de vida, ja que requereix la possessio de terres,
bestiar i esclaus. En canvi, Cicerd creu que la pobresa pot
ser suportada, i que I’actitud de cadascu davant aquesta si-
tuacio reflecteix la grandesa de la seva anima (Tusculanae
Quaestiones, 5.102); aquest mateix autor, a més a més, cri-
tica el desig de riqueses o la seva exhibicié impudica, ja que
aquesta conducta contradiu el domini sobre si mateix que ha
de caracteritzar la plena humanitat (Paradoxa Stoicorum,
6.44).

En resum, en el periode classic del pensament, la relacio
entre els individus i la riquesa s’ajustaria amb I’ideal del
just terme mitja. Tant I’excés en un sentit (la riquesa), que
impedeix la realitzacio de 1’ésser huma perque el degrada,
com I’excés en I’altre (la pobresa), que posa en perill la co-
hesid de la ciutat, son considerats defectes.
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2. La prioritat de la fe en el context biblic

La Biblia ens sorprén amb dues posicions completament
contraposades en relacio amb la riquesa i la pobresa. Els
Proverbis sembla que associen la riquesa amb una benedic-
cid divina, mentre que la pobresa es vincula amb la impie-
tat: «A qui no fa cas de les adverténcies, pertoca miseria i
vergonya» (Pr 13,18). No obstant aix0, Jesus condemna la
riquesa amb les segiients paraules: «Ja us dic jo que un ric
dificilment entrara al Regne del cel. I encara us dic: és més
facil que un camell passi pel forat d’una agulla, que no pas
que un ric entri al Regne del cel» (Mt, 19,23-24). Aquestes
dues posicions poden ser explicades des d’una actitud sub-
jacent, que a parer nostre caracteritza millor que cap altra el
patrd biblicosemitic, que s’expressa de manera magistral al
Llibre de Job.

Aquest personatge era un estrictissim seguidor dels pre-
ceptes divins, «integre i recte, temia Déu i vivia apartat del
mal» (Jb 1,1). Tanmateix, quan Satanas posa en dubte la
seva pietat, que atribueix al seu benestar material, Déu li
permet de posar-lo a prova. Aleshores, Satanas li pren tots
els seus béns, mata els seus fills i filles 1 fins i tot i provoca
una terrible tlcera per tot el cos. Malgrat les acusacions dels
seus amics, que llegeixen les desgracies com un castig divi
pels seus suposats pecats, Job es manté ferm en la seva fe:
«Vaig sortir nu del ventre de la meva mare/ i nu hi tornaré/
Jahvé havia donat, Jahvé ha tornat a prendre;/ que el nom
de Jahvé sigui beneity (Jb 1,21). A la fi, Job és recompensat,
amb molta més riquesa de la que tenia al principi, per la
seva fidelitat a Déu.

El que destaca en aquesta historia és la irrellevancia de
la riquesa o la pobresa en relacié amb la fe en Déu. Satanas
assumeix que la comoditat material de Job és el fonament
de la seva fe; sense aquesta, la seva fe flaquejaria i maleiria
Déu. Pero el missatge del Llibre de Job és que, amb béns
o sense, la fe roman constant i inalterable, ja que en tltima
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instancia Déu és més enlla de la nostra comprensio; a la fi
de I’obra, Job diu: «(...) he parlat sense intel-ligéncia/ de
meravelles que em sobrepassen i no sabia» (Jb 42,1-4).

3. Lail-lusi6 de la necessitat en el patré modern

El patr6 modern considera la pobresa com una situa-
ci6 objectiva que I’economia estudia de manera cientifica.
Malgrat aquesta referéncia al coneixement cientific, sovint
I’economia ens mostra I’estat de pobresa com una sistema-
titzacié altament ideologitzada d’experiéncies; per aixo, la
seva conceptualitzacié s’escindeix grosso modo en dues
consideracions antagoniques, disfressades de necessitat.

la. posicié. Adam Smith, a La riquesa de les nacions,
sosté que els individus, en la incessant cerca de benestar,
augmentaran indefinidament la seva riquesa si es manté una
situacio de lliure competéncia en el mercat. Gracies a una
misteriosa «ma invisible», I’egoisme individual s’harmo-
nitza i es converteix en un bé per a la societat en conjunt.
Només les restriccions mercantilistes o fisiocrates imposa-
des per les monarquies absolutes poden obstaculitzar aquest
efecte. La maxima que condensa aquesta reflexido economi-
ca ¢és ben coneguda: «Laissez faire, laissez passer». Abans
que Adam Smith desenvolupés aquesta teoria, de manera
més poctica, Mandeville, a La faula de les abelles, havia
expressat aquest punt de vista d’una altra manera: «vicis
privats, virtuts (o beneficis) publiques».

2a. posicié. En el si del mén modern, i com a resposta a
les dificils condicions de vida que el sistema economic li-
beral ha comportat per a una part de la poblacid, han sorgit
moviments d’oposicié com I’anarquisme i el socialisme. El
corrent teoric més influent ha estat el marxisme o «socialis-
me cientificy. Aquesta escola de pensament, critica i oposa-
da al capitalisme, ha sostingut, amb un pessimisme profund,
que la pobresa generalitzada €s una conseqii¢ncia necessaria
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i ineludible del desenvolupament del sistema burges. Abocat
a crisis cicliques en qué la miséria es propaga, aquest siste-
ma empeny els proletaris, en el marc de la lluita de classes,
cap a una revolucio que, com explica EI manifest comunista,
hauria de provocar un canvi radical no només en el sistema
economic 1 social, sind també en la humanitat mateixa.
L’experiencia ens ensenya, com hem assenyalat més
amunt, que no vivim de manera constant en el marc d’un
Unic patro cultural, siné que canviem constantment i de
manera compulsiva entre els diferents patrons que acabem
d’esbossar. Aquesta volubilitat és universal. Aixi, és norma
que I’ambicid ens guii en els nostres quefers laborals; pero,
quan estem cansats i estressats i agafem el cotxe per anar a
descansar en un entorn rural; aleshores, un cop asserenats,
creiem amb una fe tacita i silenciosa que la bona vida con-
sisteix a adequar-nos als ritmes naturals. Quan la desgracia
tenyeix la nostra vida amb colors lugubres, i la incapacitat
causada per la malaltia ens empresona amb barrots de dolor
en una habitacio d’hospital; o quan la mort ens pren aquells
que més estimem; aleshores tota la nostra vida se centra en
I’altra vida i tota I’existéncia gira al voltant de la religid. |
aixo passa perque, heretades del passat, hi ha experiencies
vitals que un patr6 considera d’una manera particular i se’ns
obren realitats i veritats que no consideren els altres.
Normalment, la pervivéncia de formes de vida que
correspondrien a moments anteriors del desenvolupament
d’Occident sén interpretades com a resultat d’una sintesi
historica que no acaba de ser plenament coherent, com a
vestigis destinats a desaparéixer, 0 com a excentricitats in-
dividuals. Tanmateix, la constancia i la repeticid del transit
d’un patré a un altre qliestionen I’historicisme i ens con-
viden a adoptar una altra concepcid antropologica més
ajustada a aquestes vivencies. A diferéncia de 1’«ésser-en-
el-mon» heideggeria o del «jo soc jo i la meva circumstan-
cia» d’Ortega y Gasset, la hipotesi que els hem proposat

183



ens concep radicalment com un «ésser-fora-dels-mons» o
com «un jo soc jo préviament o més enlla de qualsevol cir-
cumstancia». Aixi, una «situacidé limit» no ens abocaria a
la Transcendéncia, com pensava Karl Jaspers, sin6 que ens
conduiria d’un patré cultural a un altre.

Capagos de participar sempre d’experiencies culturals
completament distintes perd amb identic referent, només
des de la pluralitat de patrons i d’aquesta transcendéncia del
jo podem comprendre les ambiguitats de la pobresa.
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 185-195

VIURE EN LA POBRESA... QUE NO
EN LA MISERIA

ALBERT LLORCA ALEMANY
Societat Catalana de Filosofia

Presentaci6

a) Segons el Diccionari de I’IEC (1995), tenim el segiient:

La Pobresa indica: escassetat del necessari per viure,
desgracia (de ser pobre).

Pobre d’esperit: pusil-lanime [que no €és la perspectiva
cristiana: que és Pobres en I’esperit (enfortits per Déu)].t
Per tant, pobres en esperit indica la proteccié de Déu so-
bre I’home, diferent de pobre d’esperit, deixats de la ma de
Deu.

Miséria: nivell alt de pobresa o cosa de poc valor.

Miserable: digne de compassio per la desgracia o mes-
qui.

Misericordia: compassié que empeny al perdo. I si és
divina (la Misericordia divina, que és Déu com a ésser unic,
que posa remei —divi— als pecats de les creatures). Llavors,
Misericordia vol dir ser compassiu, ser magnanim... i ser
pacient amb les turpituds —i necessitats— humanes. També
s’hi pot entendre la gracia (que és sobreabundant) de Déu 1
la pietat que en resulta d’aquesta actuacié divina.

1. «Felicos els pobres en I’esperit, perque d’ells és el Regne del cel.»
(Mt 5,3)
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b) L’any 2023 va fer 150 anys del naixement de Charles

Péguy (1873-2023: 150 anys) i cal tenir present que:

- Charles Péguy desconfiava de I’Església catolica per
tot el que diu. (Afegia Péguy a Notre jeunesse que I’Es-
glésia defensava els rics. L’Església era de poca o nul-la
mistica). I fent referéncia a De Jean Coste el 1902 (Obres
completes en prosa, editada el 1987), diu que la miseria és
a I’economia com I’infern és a la teologia.

També afirmava Péguy que els «catolics modernsy son els
«cures» (el 1912) i que «la nostra miséria ja no és una miséria
continua. Aquesta és la veritat. Pero avui tot es mou. Tot és
diferent. Tot és modern... perfectament des-cristianitzat.

I. Fenomenologia de la pobresa

a) Pel que fa a les consideracions basiques de José Ignacio

Gonzalez Faus, cal tenir present el segiient:

Fa una critica a la Il-lustracio,? critica els «éxits» de la
modernitat, que son, segons Gonzalez Faus, perillosos; as-
senyala que la II-lustracié fou una de les conseqiiéncies de
la modernitat.

Hi ha, aixi mateix, dues idees rellevants d’aquest autor:

- Les seves referéncies a la pobresa (mitjancant els

Evangelis) i a Sant Ignasi de Loiola (en pro dels po-
bres).

- Les estructures socials (i economiques), que domina-

ren I’home al segle xix (posava Gonzalez Faus, com a
exemple, la propietat privada).

b) La pobresa, la miséria i la Biblia (AT i1 NT)
Deia Gonzalez Faus que cal diferenciar I’ Antic Testa-
ment del Nou Testament:

2. En un petit pero famos opuscle parla d’«Abjurar la modernidady.
Quadern de Cristianisme i Justicia, Setembre de 2002.
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Sobre I’AT, en I’opuscle Saviesa divina. Els pobres en
els llibres sapiencials de la Biblia,® I’autor indica que I’ob-
jectiu de la investigacio €s aplicar I’ensenyancga biblica a
I’imperatiu de la defensa dels oprimits (els pobres), perque
la justicia no és només un moralisme profetic, sindé també
un consell de savis.*

Els temes abordats en la pobresa requereixen tres nivells:

1. Primer nivell: la manera de ser de Déu: o sigui, qui
és Déu? L’autor parla de la misericordia fidel de Déu,
entesa com la forma de relacié amb els homes des-
valguts. L’autor hi posa en relleu que la for¢a de Déu
¢és essencial, que Déu ho és tot i que el pobre no sera
oblidat.

2. En el segon nivell: la manera d’obrar de Déu: Déu
estima els justos i protegeix els desvalguts. | posats
a escollir, sembla que prefereix la justicia i el dret als
sacrificis dels pobres.

3. En el tercer ambit, el coneixement des de Déu i «de»
Deu és determinant; la justicia, la saviesa i la profecia
van alhora, aixi doncs, 1’ésser huma entén que aquest
mon, tot i no ser just, €s el mon que Jesis anomenava
«Regne de Déu» i on cal actuar per fer-lo més digne.

En el NT, la preocupacié pels pobres es notoria: des
dels Evangelis® fins als darrers escrits del Nou Testament
(I’Evangeli de Lluc introdueix una idea fonamental per en-
tendre ser pobre: la pobresa esta a no compartir). | el mateix

3. GonzALEZ Faus, José 1., Saviesa divina. Els pobres en els Ilibres
sapiencials de la Biblia. Cristianisme i Justicia, Quaderns, 227. Fundacio
Lluis Espinal, 2022.

4. Ibidem, p. 2.

5. A Mt 25, Lec 6, Mc 10, 1Tm 6-10, 1Jn...; a tots ells es posa en
relleu la importancia que hom dona a I’actitud dels rics davant la miséria
i ’espoliaci6é economica dels pobres: el diner ¢és el gran mal huma que
cal abatre.
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sant Pau diu als corintis (en I’Epistola als Corintis) que en
la celebracio dels sopars —«agapes»— no han de dormir-se
i condemnar-se en aquest mdn, mirant d’atipar-se del que
disposen...t

¢) La «novay societat: El «desarrelament» i la «gravetat»

de Simone Weil i la «fal-libilitat» humana a P. Ricceur.

Es obvi que des de la Revolucié Francesa, el 1789, —i
fem un salt historic molt elevat— a Europa les coses anaren
un xic diferent, almenys en les declaracions: la trilogia de
la llibertat, la igualtat i la fraternitat quedava prou bé, pero
fou, ja es veu, forga insuficient.

Dit en termes revolucionaris i alhora personalistes, sobre
la Revolucié Francesa:

La llibertat ho és si I’altre també ho és (en tant que la
meva llibertat no és possible sense que 1’altre ésser huma
permeti tal llibertat).

La igualtat i justicia, (I’altre, en enfortir respectuosa-
ment la meva llibertat —i no les «regles» o lleis per les quals
ens sentim lliures—, se sent igual a mi i justament tractat).

La fraternitat (i som iguals en la diferéncia: aqui rau la
plena llibertat, en el sentit que no hi ha d’haver obstacle per
atendre i ser compassiu si cal, amb I’altre). Des del punt de
vista social, quin grau de cohesio es pot aconseguir si no-
més tracto els qui sén semblants a mi?’

6. A 1Co 11, 30-34, els diu sant Pau que havent-hi pobres, el millor
no ¢és fer ostentacié del que hom pot menjar i, en tot cas, que mengin a
casa seva abans de sopar tots plegats.

7. La pregunta és Obvia: quina mena de vincle establirem si decideixo
tractar els altres que son com jo? Si no sé —o vull- superar els reptes de
les diferéncies, per que serveix la nostra actitud? Vegeu qué en diuen en
Lc 6,32-34 1 Mt 6,43-47 als seus respectius Evangelis.
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L’organitzacié del poder politic (I’Estat) a Europa es
funda en aquesta trilogia institucional.

Pero ha succeit el que podia preveure’s, perd no pas
evitar: que la llibertat és una mera autonomia i sota el
control d’elements economics estranys a la persona, que la
igualtat ho és formalment i parcialment per a uns quants
(els rics), i que la fraternitat no pot superar els conflictes
de la «nova societat» esdevinguda; és a dir, que la frater-
nitat, com ja deia John Rawls, no existeix en la societat
liberal.

El resultat, en definitiva, €s que la llei no protegeix els
pobres, sin6 el sistema social i politic que I’origina.

I qué en diu Simone Weil? Les seves propostes sén en
un doble registre: el d’Enracinement o Echar raices (en la
versio castellana) i el de La pesanteur et la grace (en llen-
gua catalana), en la traducci6 en catala de La gravetat i la
gracia, apunten al segiient:

A Echar raices, Simone Weil exposa el problema greu
en aquell moment (1942): I’arrelament huma, sigui en la
vida social o en la vida més particular. En qualsevol cas,
el que compta és I’obligacié de I’anima humana (direm el
deure de cada persona) davant les necessitats d’aquesta,
d’entre les quals cal dir que, segons ella, hom troba les obli-
gacions interiors i els drets verificables i relacionals.®

De les catorze necessitats que 1’anima ha de gestionar,
segons enumera Simone Weil, parlem de 1’ordre de I’anima,
la llibertat, la igualtat, la responsabilitat i la propietat... i que

8. Jo parlaria dels drets humans, que definiria aixi: «Qualitat per-
formativa (i obviament universal) atribuida a una persona (subjecte) o
comunitat humanes que han de resoldre llurs necessitats». Convé llegir
les primeres planes d’Echar raices (Trotta, 1996), en que Weil estableix
els vincles entre I’obligacio i les necessitats. En qualsevol cas, val a dir
que Simone Weil entenia que les necessitats que ella citara i que caldra
resoldre obliguen a reconeixer-les com a tals.
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interpretarem com a drets, dependents de les altres perso-
nes, i sense els quals té lloc el desarrelament.®

Queé cal dir d’aquestes necessitats? Hom dira que en el
pensar de Simone Weil I’altre és essencial en el reconeixe-
ment que requereixen i que no sén, com ella diu, cap capri-
ci.’ En conjunt, doncs, sembla que Simone Weil entén que
el Dret Huma (DH) és possible i necessari sobre la base
del deure moral per gestionar les necessitats que I’anima
sent. Si no és aixi, com déiem més amunt, ocorre 1’inesti-
mat desarrelament en terrenys no gens humans (economia,
conquesta militar, via politica, via cultural...).

Si ens movem en una categoritzacio ética, el Dret Huma
apareix en la sensibilitzacio i reconeixement dels drets de
I’altre que no puc trepitjar, sigui perqué és un habit (o per-
cepcid-interpretacio determinada) o una persona que, mal-
grat el seu taranna poc empatic, vull respectar (tractar-la,
com a minim, com algi que mereix poder exposar les seves
raons...). Que haig de fer, llavors? (pregunta netament éti-
ca). Primer de tot, vull saber com puc actuar, després qué
puc fer i finalment qué puc ésser; fent referencia a la «hu-
manitat» de que som portadors.'t

9. A la segona part de I’obra, Simone Weil parla d’aquest proble-
ma. La pensadora tenia la idea d’implementar aquestes «categories» en
la nova etapa de Franga, després del nazisme. D’altra banda, és sabuda
I’opinié que Manuel Sacristan expressava sobre 1’esmentat 1libre (Echar
raices, llibre «dificil de pair», deia Sacristan, proleg de Juan Ramoén Ca-
pella, Trotta, 1996, p. 19-22).

10. Ibidem, p. 27.

11. Humanitat significa, aleshores, haver-hi formes, limits, i suposits
que no podem vulnerar; com la llibertat d’opcio, la interpretacio-orienta-
ci6 de la vida, la relacié amb 1’altre, I’apropiacio de béns... sempre que
no obliguin a ningll a seguir aquests patrons. Jo crec que Jaume Serra
Hunter practica aquesta nociéo d’humanitat, que hom pot entendre com
un procés d’humanitzacio (Vegeu la conclusié de la meva comunicacio al
vi Congrés Catala de Filosofia de Manresa, de juny de 2023: «La cultura
com a humanitzaci6 a Jaume Serra Hunter»).
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Al llibre, La gravetat i la gracia'?, que és una recopilacio
de fragments seus feta pel seu amic Gustave Thibon i que
recull aportacions seves dels anys trenta, Simone Weil fa
afirmacions estranyes sobre Déu com a Creador de 1’Uni-
Vers:

- En I"apartat «EI qui hem d’estimar és absent»*®, parla
de quatre testimonis de la misericordia divina al mén, i
en el darrer (I’abséncia de misericordia al mén) sembla
que presenta la manera humana a través del dolor de
presentar Déu.

- Més avall, afirma Weil que hem d’estimar el no ésser,
quelcom que ratlla el patiment o infern aqui: com un
mena de preséncia de I’abséncia no actual en la vida
humana, o miséria del cor.

- Després arriba a dir Weil en el llibre que nosaltres no
som?*, perqué només som miséria i aquesta és la imat-
ge del mén, i el pecat no és sind el desconeixement
de tal miséria. Fa la impressio que Déu és la nostra
miséria inicial i per tant el contrast amb Ell mateix fa
que no la coneguem (la miséria): i aquesta és el maxim
pecat. De manera que som «pecaminosos», cosa que
indica que, estant en la via de la pobresa, no hem de
caure en la miséria per un acte renovat d’esperanca: i
aquesta és la nostra missio.

Pel que fa a Paul Ricceur, ens diu el pensador que, en

referéncia a la fal-libilitat humana, I’ésser huma es manté en

12. Simone WkIL, La Gravetat i la Gracia (trad. cat. de Pau Mateu
de 2021), sobre La pesanteur et la grace (amb recopilacié de textos de
Gustave Thibon sobre fragments dels anys 1932 al 1939).

13. Simone WEIL, La Gravetat i la Gracia, op. cit., p. 166-167. Els
quatre testimonis son: el favor de Déu als éssers que poden contem-
plar-lo, la resplendor d’ells i llur compassio, la bellesa del mon i I’absen-
cia de misericordia al mon (op. cit., p. 168).

14. Ibidem, p. 179.

191



I’aporia i tensio de la finitud i de la infinitud, com a expres-
si6 de la seva miséria.

1. Sobre tal miséria de 1’existéncia humana, Paul Ricceur
entén que no la comprendrem mai del tot, tot i saber d’ella,
en tant que som éssers integrals en que la finitud es fa en-
tenedora amb la infinitud... La filosofia no comenga res, i
menys encara la ciéncia...

2. Es per aixo que el saber transcendental (com el kantia)
no acaba mai: la metodologia no sap a on i per qué som:
aquesta ¢és la miseéria (infinitud i finitud).®

3. El pitjor és no voler reconéixer la condicié humana
dividida i maligna de I’home. Per tant: si que sabem que
empobrim alldo que som; perqué som éssers que vivim amb
altres éssers: Som comunitaris.

En el seu Ilibre, Amor i justicia, Ricceur aborda com la
justicia requereix 1’estimacié —en forma d’amistat— per do-
nar-se: cal, en lloc de la llei de I’equivaléncia econdmica,
la donacid total o economia del do.** Com a conclusid, cal
dir (segons la meva opinid) que per Ricceur no som maldat;
pero si que tenim 1 patim la maldat.

15. Paul Riceeur, Finitud y culpabilidad, 1969, p. 209 (cap. 1v, La

fragilidad afectiva).

16. Diu Ricceur en el seu llibre Amor y justicia, obra de 1990, amb
traducci6 espanyola de Domingo Moratalla de 2008 (Ed. Trotta), que «la
conciliacion entre la légica de la equivalencia, ilustrada por la Regla de
Oro, y la logica de la sobreabundancia, encarnada por el mandamiento
nuevo, se hace casi imposible, si siguiendo algunas exégesis, como la de
Albrecht Dihle en Die Goldene Regel, se sitla la Regla de Oro en la Ley
del talion...» (Ric&uRr, 2011, p. 48). Cal dir que cinquanta-quatre anys
abans, Jacques Maritain havia parlat del bé de la comunitat, que passava
per la fraternitat i per la pobresa: diu aquest autor (Maritain) que aquesta
forma part de I’economia del do, que és una pobresa relativa, en qué el su-
ficient per viure s’assegurara i el luxe quedara desterrat (Humanismo In-
tegral, en versio castellana, escrita el 1934 i publicada en original frances
el 1936. Maritain, 1999, introduccion. Heroismo y humanismo, p. 32).
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I1. El conatus cultural®”

Entenc per conatus cultural —resumint molt—: el toc hu-
manitzador que pertoca a tota cultura, pel qual la persona
humana ha de defensar-la. El conatus cultural, doncs, ali-
menta els drets humans (DH), el civisme i ’educacio impli-
cats. En un esbos, tenim:

- Cultura conativa (hi ha la veritat que ens
dona suport i impulsa): per a la defensa dels
drets humans (seguretat, tolerancia-com-
passio, i sentit de la generositat).

- El civisme (o anticipacié transcendental
d’una persona amb d’altres; base de la
convivéncia i rebuig de tota indiferéncia i
incertesa), aixi com necessitat de viure amb
altres, tot i les desavinences.

Conatus
cultural

- Educacio: pedagogia social —epistemolo-
gica— i justicia comunitaria. La resultant
d’aquest taranna «conatiu», son els drets
civils, socials i economics (exemples huma-
nitzats).

Per tant, el conatus cultural és un esfor¢ per conéixer i
conduir la nostra persona singular en la cultura on som.

17. Dit senzillament, afirmava en comengar 1’apartat Filosofia Per-
sonalista de la Revista Calidoscopi, nam. 52, de 2023, p. 8: «La nocio6
de conatus cultural la pensem per afrontar els problemes humans que es
plantegen en la vida humanay. I afegia: «El conatus cultural és I’impuls
vital que planeja en tot ésser huma, malgrat els condicionants sociocul-
turals (politics, economics, de seguretat...) que pesen sobre nosaltresy.
També cal veure i analitzar com parlen Jaume Serra Hunter i Joan Mara-
gall del «conatus» spinozista i la seva aplicacio cultural.
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Les conseqiiéncies son: la fraternitat (contra tota supér-
bia), la tolerancia-compassio (contra tota indiferéncia i ido-
latria) i el sentit del perdd (respecte de I’altre o consens amb
I’altre, evitant radicalitzacions finites).

Conclusions

La questio genérica, no ho oblidem, és la vida com a
pobresa i/o miseria. | els drets humans, hi tenen res a dir?
Jo crec que si: perque els drets humans ajuden a viure més
humanament evitant el desarrelament (en expressié de Si-
mone Weil).

En suma, a tall de corol-lari final, assenyalem els se-
glients punts:

1. La pobresa es dona com a procés de I’empobriment,
més que com a estat inapel-lable. Jo crec que ser pobre és
una actitud humana.

2. El dret huma evita el des-encontre huma (el desarre-
lament o deshumanitzacid) i avui parlariem de la cultura
war.

3. El dret huma té valor perque esta universalitzat (i no
simplement «globalitzat»)'® i I’Estat del benestar europeu
no és la solucid; pero els altres modes d’Estat (més autori-
taris) son pitjors.

18. A grans trets, es pot dir que la globalitzacié implica: la pola-
ritzacié social, I’antropologia de la conflictivitat i la idea de la societat
(«socis») no com a comunitat, juntament amb el domini d’un sector so-
cial (potser ara és economic), la no fraternitat (o institucionalitzacié de
la persona i no dels individus) i la cultura no conativa. Davant tot aixo,
s’alga la universalitzacio, que remetra al «conatus culturaly.
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ESPOLI, POBRESA | INJUSTICIA
SOCIAL

FRANCESC TORRES I MARI

Universitat de les Illes Balears (UIB)
Associacio Filosofica de les Illes Balears (AFIB)

«... ce sont les présents seuls qui créent le futur...»
Jacques Ranciére!

Examinarem el tema de la pobresa des de diferents pers-
pectives.

Antoni Vidal Ferrando (Santanyi, 1945), poeta mallorqui
i defensor de la llengua i la cultura dels Paisos Catalans, de-
nuncia la situaci6 actual de Mallorca amb aquestes paraules:

Primer ens usurparen els boscs, les reserves
d’aigua dolca, el llegat dels difunts,

els mocadors de seda i els himnes de la tribu;
ens usurparen escenaris, efemerides,

jardins, la forga dels arguments,

els remeis contra les penes d’amor.

Dema tot sera seu. Entraran dins les cases

i ens llancaran al fang.?

1. Jacques RANCIERE, En quel temps vivons-nous? Conversation avec
Eric Hazan. Paris: La Fabrique Editions, 2017, p. 60.

2. Antoni VIpAL FERRANDO, Si entra boira no tendré a on anar. Bar-
celona: Proa, 2022, p. 35.
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Els bocs amenacen aqui i ara. Vius i ungles!

Jules Vallés (1832-1885) ens parla de la infancia d’un
nen pobre, la seva, la d’un nen que, a banda de les priva-
cions materials, és maltractat pels seus pares. La trilogia
L’Enfant (1879), Le Bachelier (1881) i L’Insurgé (1886) és
un recorregut que comenc¢a amb una infancia desgraciada,
segueix amb la joventut insubmisa i acaba amb la revolta.
Del patiment a la insurreccio. L’esdevenir de Jacques Ving-
tras (I’alter ego literari de Jules Vallés) és I’aprenentatge
dolorés d’un cos apallissat. En una carta publicada a Le Phi-
losophe, el 7 de desembre de 1867, Valles recorda I’etapa
escolar com uns anys penosos, indtils i plens de patiment.®

De qué parlaré jo? No m’atreveixo a tocar cap tema, ja
que no puc fer un moviment sense rompre alguna cosa que
estigui a prop meu. Que jo rompi els vidres de I’enemic
0 que em caigui la meva vaixella a casa meva, esta b¢;
pero jo no puc decentment jugar el mateix joc a ca vostra,
i exposar-me a ferir les vostres opinions i a horroritzar els
vostres abonats jutjant a la meva manera algun mort vene-
rat o vius il-lustres.

Per sort, cau un diari a les meves mans, on es tracta una
revolta al col-legi de Rennes. —El liceu: tots nosaltres hem
passat per alli. Voleu que us digui quina impressio me n’ha
quedat? Jo he conegut la vida de miséria, la vida de preso;
he hagut de batallar de ferm, treballar de valent, perd no
hi ha treball per penos que fos, ni he sofert mai humiliacié
tan dolorosa com he sofert I’empresonament i la tirania del
col-legi. Ara bé, jo no era dels més desgraciats: no he estat
intern més que per intervals. Pero si una fada em fes tornar
jove vint anys, posant com a condicié que jo retornaria al

3. Bellet explica que aquesta revista va ser fundada el marg de 1867.
Dirigida i il-lustrada pel dibuixant Charles Gilbert, va desapareixer I’any
1868. Vegeu Jules VALLES, CEuvres, |, 1857-1870. Edicid establerta, pre-
sentada i anotada per Roger BELLET. Paris: Bibliothéque de la Pléiade,
2021, p. 1686.
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col-legi, ho rebutjaria amb tot I’espant d’un condemnat a
remar a les galeres que I’han tornat a condemnar. Aquells
que siguin rics i puguin, per gust, ser uns carabassots,
aquells que tenguin la vocaci6 del professorat —cls odiosos
homenets!— aquests no saben prou el que hi ha d’espantos
en aquesta vida, i no recorden del col-legi més que les bro-
mes que hi feren o dels exits que tingueren. Pero aquells
que hi sén, perqué cal que hi hagin estat per poder més
tard guanyar-se la vida i guanyar-se també la de la seva
desgraciada familia, no serien més felicos a la preso, si la
preso no deshonoras?

Tenir dotze anys, el cor molt sensible, I’anima tendra, i que
t’entreguin a I’estupidesa agra dels pedants: més desgraci-
ats que els cornamusaires, que una vegada que han rebut
els aplaudiments, se’n van a dormir, dormen i ronquen, i
I’endema corren pels carrers en llibertat, cal que aquests
presoners de col-legi sentint la ma del pe6 o de 1’agregat,
qualque fruit sec fracassat alla o algi que tengui ambici-
ons disgustat per ésser-hi, cal que sentin aquesta ma seca i
freda gelar totes llurs alegries d’infant. Cal —és el que em
feia embogir de tedi i de dolor— que llegeixin Tucidides o
les Selectae, que s’ocupin dels abats Chatel d’Atenes, dels
Dumanet de Roma, que aprenguin que és el sublim i sapi-
guen ’aorist de Guignomai! Per qué? Per que?

Jo sabia I’aorist de Guignomai (després 1’he oblidat), tra-
duia passablement les Selectae i Tucidides, per no haver
de fer copies i tocar la peca blanca que em donaven per
cada premi a la distribucio, perd com tenia el fastic i la
rabia al cor, com sentia jo que tot aixo seria inttil per gua-
nyar-me el pa un dia! | a mesura que creixia, endevinava
que els mateixos records del col-legi m’incomodarien, em
farien més beneit i em condemnarien a ser més pobre. Oh!,
quines hores he passat amb els colzes sobre la taula de les
classes, 0 amb el nas sobre el pupitre negre que portava
i guardava els meus llibres! Quan per atzar els meus ulls
vagaven per la finestra que la lluna argentava o que el sol
daurava, un miserable —que no em caigui a les mans!— em
donava cops de regle sobre els dits 0 m’estirava els cabells
mentre reia! Em feia mal, el maleit!
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Es donava el cas que perque no havia sabut el meu Demos-
tenes o el meu Euripides els dies de composicid en recita-
ci6 classica i fluidesa, se’m privava de sortir, i jo quedava
tancat, quan era intern, al col-legi; quan era extern, a casa.
Pero per resistir, quan es té consciéncia del no-res d’aques-
ta educacio i quan se sap el que hom és, inGtilment i sense
profit, presoner i victima, per resistir, no caldria un cap i un
cor d’un infant: caldria I’heroisme d’un home.

Jo em pregunto com no m’he escapat per fer-me aprenent
d’una impremta o pastor d’oques, trist i desgraciat com
jo ho era vegent-me, per la voluntat cega dels meus pa-
res, condemnat en aquests onze anys —jo havia fet onze
anys!—, en aquests onze anys de versos llatins, de versions
gregues! Versos grecs, versions llatines? No tan sols vaig
tenir la pena, essent estudiant, de fer-les, sind que enca-
ra vaig haver de desfer-me de I’olor de cellacremat, que
m’havia deixat, malgrat el menyspreu dels meus petits
triomfs, el maneig dels llibrots de classe. Encara m’ado-
no molt sovint, en els roncs dels epitets, que he llegit de
memoria les Tusculanes i sovint, quan no em vigilo, faig
frases franceses com si fossin versos llatins.

Feligment, jo era gandul, i era malgrat jo que de vegades
era el primer; a més a més, tenia companys molt intel-li-
gents que tampoc no feien res; tots, a la vida, han triomfat;
tots els que no soén morts, per Déu, si! I la meitat dels llo-
rejats de Paris o d’altres llocs, que es rompien 1’esquena al
col-legi, ja fos per vanitat o perqué tenien una beca, la mei-
tat d’aquests pobres diables supuren estupidesa o rebenten
de fam.

Jo no parlo de les persecucions i dels suplicis; dels castigs
a la neu, del segrest on es mor també de fred, jo no us
parlo dels insults que us Ilancen els bidells rancuniosos o
exasperats.

Hi ha al mén dos homes als qui desitjo mal, només dos:
un va ser el meu professor a cinqué i es divertia pegant-me
bufetades quan tenia dotze anys; 1’altre fou el meu cap de
pensi6 a Paris i em va humiliar tot un curs, quan jo tenia
quinze anys!
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Un fou expulsat de la direcci6 del liceu; 1’altre va fer falli-
da i ara ¢és prefecte d’estudis en algun racé del mon! M’he
venjat per casualitat. Perd quantes vegades he lamentat
que tinguessin els cabells grisos, perque llur vellesa no
em permetia de corregir-los! Quan me’ls trobo, tenc ganes
de donar-los coces al cul i fuetejar-los com ells m’haurien
fuetejat si s’hi haguessin atrevit!

El col-legi, em sento empal-lidir només de pensar-hi! Jo
qualifico aquells anys com els més horribles de la meva
vida!*

A continuaci6 oferim un glossari d’aquesta carta:

je ne peux faire quelque mouvement sans casser quelque
chose horripiler vos abonnés

mort vénéré

vivants illustres révolte

vie de misére vie de prison

humiliation si douloureuse tyrannie

galérien

vocation de professorat

les odieux petits hommes bagne

le cceur tout sensible I’ame tendre

la sottise aigre des pédants

glacer toutes leurs gaietés d’enfant Thucydide
Rome prix

le dégout et la rage au ceeur inutile

souvenirs de collége sot

pauvre

coups de régle sur les doigts me tirer les cheveux
le scélérat

enfermé a la maison résister

conscience du néant de cette éducation échapper
apprenti d’imprimerie

la volonté aveugle des parents onze ans

vers latins versions grecques

4. Ibidem, p. 1022-1025.
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je fais des phrases francaises comme des vers latins réussis
s’échinaient vanité

une bourse pauvres diables pue la bétise

créve de faim persécutions supplices

insultes

s ‘amuser a me gifler humilia

quinze ans vengé

fouetter

ces années-la les plus horribles de la vie!

A L’Evénement del 24 de desembre de 1865 Vallés de-
dica un article homonim al quadre de Vigneron Le Convoi
du pauvre.® «Totes les imatges de dols passats i el fantasma

Le Convoi du pauvre de Pierre-Roche Vigneron.

5. Pierre-Roche Vigneron (1789-1872) era litograf i escultor. Jazet va
fer un gravat del seu quadre. Aquesta obra era molt coneguda, ja que H.
Monnier, caricaturista, en parla a Les Scenes de la vie populaire i perqué
Beethoven hi veia una imatge de I’enterrament de Mozart. Ibidem, p.
1484-1485. La imatge reproduida esta lliure de drets d’autor als EUA
des de 1928.
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de miséries futures s’aixequen sota els passos d’aquest ca
mut: pobre animal, i que sembla tenir una animal!». «No,
no conec res tan trist i colpidor com aquest quadre. Mai la
simplicitat va tenir tal eloguéncia, i la melancolia, un horit-
70 tan vast!».®

Pere Tio afirma que Jacint Verdaguer és el poeta del po-
ble (pagesos, jornalers, obrers).” Pero cal recordar que el
carrer és un factor essencial en la vida i I’obra literaria del
poeta dels Paisos Catalans. El text fonamental per demos-
trar la importancia radical i definitoria del carrer és «Lo cor-
namusaire» (1901?). L’experiéncia del cas concret de la lli-
¢6 del cornamusaire (que és urba, del carrer) li obri un nou
cami sense necessitat de veure camps i muntanyes. Podriem
(amb exageracid!) dir sense Canigo i L’Atlantida. Aixo el
transforma en el poeta del futur.®2 Aqui trobam un cas de «La
reazione stilistica» que proposara Pier Paolo Pasolini en el
seu poema.®

En aquesta cangd d’UC es declara la situacid de pobresa
cronica de I’illa d’Eivissa. No és una can¢d anonima. L’au-
tor de la cangd és en Pep Xico Bet, nascut a Sant Agusti,
Eivissa, I’any 1876. Va morir a Palma, el 1937.

6. Ibidem, p. 653- 654. El pintor va contar a Valles que, un dia, passe-
jant amb la seva dona, varen veure passar un carro funebre sense seguici.
Vigneron va dir amb tristor: «Ni tans sols un ca!». Aixi va sorgir la idea
del quadre.

7. Pere T16 i PunTi, Pobresa. Poemes de Jacint Verdaguer. Folguero-
les: Verdaguer edicions, 2022, p. 9-67.

8. Comentam «Lo cornamusaire». Vegeu Jacint VERDAGUER, Barce-
lona. Textos per a un llibre. A cura de Francesc Codina i Valls. Vic: Eumo
Editorial, 2006, p. 368-372.

9. Pier Paolo PasoLint, La religion de mon temps. Edici6 bilingle
traduida al frances per René de Ceccatty. Paris: Rivages Poche, 2020, p.
274-280.
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En aquesta illa tan pobra

es que la van governant
tallen per alli on volen

i es queden sa mellor part;

i a Madrid fan festes grosses
amb lo que es va recaudant:

tot son cotxes i carrosses,
diputats i generals,

i es que neix pobre, que es morga
sense un dia de descans.'®

Afirma Ana Moreno Garrido:

Pero el turismo franquista no solo fue politica, o politica
econdmica, dejé dos importantes legados: un nuevo paisa-
je costero, natural y urbano y el convencimiento, propio y
ajeno, de que Espafia es, y no podria ser otra cosa, que una
nacion turistica. De la destruccion de paisajes el turismo
fue muy responsable, pero no fue el Gnico. La compleja
Espaiia fea es una acumulacion de caos urbano, capita-
lismo salvaje, impunidad, complicidades e irresponsabi-
lidades en la que la planificacion, o, mejor dicho, la no
planificacion, turistica quedo atrapada como otras muchas,
pero también es de larga duracion la herencia de nacién tu-
ristica. Porque, finiquitado el franquismo, Espafia no cam-
bid nada, siguid siendo el paraiso vacacional de las clases
medias europeas.™

Ana Moreno Garrido es demana qué ha canviat, i qué no
ha canviat des d’aquell llunya 1929.

10. Disc d’UC, En aquesta Illa tan pobra, 1976. Per una biografia de
Pep Xico Bet vegeu Isidor MaRrf i Pep RiBas HErEv4, Pep Xico Bet (1876-
1937). Vida i Cangons. Eivissa: Editorial Mediterrania-Eivissa, 2017.

11. Ana MORENO GARRIDO, «Cien afios de turismo, y alguno mas»,
Revista de Occidente, Fundacion José Ortega y Gasset-Gregorio Ma-
rafion, nam. 508, septiembre 2023, p. 16-17.
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La confirmacion definitiva del destino turistico nacional,
un modelo en el que Espafia parece sentirse comoda, y al
que, para bien o para mal, se ha subordinado casi todo,
pero también la perfecta sintonia con un fendmeno global
constitutivo de la modernidad v, a estas alturas de la post-
modernidad, causa y efecto de mucho de lo acontecido en
el siglo xx, pero, también, no lo dudemos, de lo que viene
en el siglo xx1.1?

El 18 de mar¢ de 1982, Raimon escriu en el seu diari
aquestes paraules plenament vigents.

M’ho deia X.: es naix frances, italia, alemany, espanyol,
etc., en canvi, catala, se n’ha d’aprendre. Hom no naix ca-
tala o, millor dit, la majoria de catalans naixem espanyols.
Amb el temps i per un acte de voluntat, mentre van cata-
lanitzant-se van desespanyolitzant-se. Ell no creu que es
pugui ser catala i espanyol alhora.®®

Recordem els versos de Miquel Marti i Pol, del poema
«L’Elionor» publicat a La fabrica (1972).

Miquel, recorda-ho:

Unicament pegant sacsades

tots plegats ens els traurem de sobre.

Les canyes es tornen llances

si hom les empunya amb esperit de lluita.*

Una recomanacio6: llegiu Manual per a dones de fer
feines de Lucia Berlin (1977)% i Experiencia y pobreza.
Walter Benjamin en Ibiza, de Vicente Valero.'®

12. ibidem, p. 17.

13. Ramvon, Personal i transferible. Barcelona: Editorial Empuries,
2023, p. 35.

14. Dolors OLLER, Deu poetes d’ara. Antologia. Barcelona: Edicions
62, 2a ed. 1998, p. 31.

15. Lucia BerrLiN, Manual per a dones de fer feines. Traducci6 d’Al-
bert Torrescasana. Barcelona: L’ Altra Editorial, 2015.

16. Vicente VALERO, Experiencia y pobreza. Walter Benjamin en Ibi-
za. Caceres: Periférica, 2017.
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POBRESA, UNA PERSPECTIVA
FINANCERA

DaviD CEBALLOS HORNERO

Grup d’Investigacio en Analisi Financera i de la Incertesa
(IAFI)-Universitat de Barcelona

«Pot ser pobra, la classe mitjana?»*

La resposta a aquesta pregunta es pot enfocar, com a mi-
nim, des de dues perspectives, segons com es defineixi la
pobresa.

La primera, des d’una perspectiva matematicoestadisti-
ca, a partir de la definici6 de llindar de pobresa que des de
fa anys fa servir la Uni6 Europea,? implicaria una resposta
negativa perqué, segons I’OCDE,? la classe mitjana comen-
ca amb a partir d’una renda disponible superior al 75 %
de la mediana i el llindar de pobresa que fixa I’estadistica
europea ¢s fins al 60 % d’aquesta mediana.

1. La ponencia original no contenia aquest inici com a fil argumental
de Iarticle, que s’ha afegit perque permet donar una resposta a les qiies-
tions que es van plantejar a la sessio.

2. https://www.ine.es/jaxiT3/Tabla.htm?t=9963&L=0 [Consulta 2 de
gener de 2024]. A la Uni6 Europea es mesura la pobresa a partir del con-
cepte de llindar de pobresa, en qué es considera pobra una llar amb una
renda mitjana dels seus components inferior al 60 % de la renda mediana
disponible en cada estat membre.

3. https://www.oecd.org/spain/Middle-class-2019-Spain.pdf [Consulta
2 de gener de 2024]. La classe mitjana es defineix com el grup poblacional
que la seva renda disponible (la mitjana de la unitat familiar o de la llar)
esta entre el 75 % i el 200 % de la renda disponible mediana del pais.
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La segona, des d’una perspectiva més social 0 socioeco-
nomica, en qué es donaria pas a una mesura més subjectiva
i dinamica a partir de conceptes com ara 1’exclusié social*
o0 dels mecanismes subjacents de la pobresa que va estudiar
el premi Nobel Amartya Sen® per defensar una definicio de
pobresa que inclogui les capacitats o oportunitats de la per-
sona per ser una mesura socialment mes justa, i no reduir-la
a la capacitat instrumental de la renda economica. Des
d’aquesta perspectiva, la resposta no seria tant taxativa, so-
bretot si ens fixem en la recent vaga industrial de I’automo-
bil als Estats Units d’América (EUA), on part del transfons
social de la vaga rau en el sentiment de pobresa o de sortir de
la classe mitjana® i per la gran diferencia entre el salari mitja
en aquesta industria i el de les seves persones directives.’
Aquesta vaga pot ser un indici que la classe mitjana pot arri-
bar a sentir-se pobra per comparacié amb les majors rendes
i estructura de consum dels seus o seves caps, en tant que hi
ha qui posa I’origen de la classe mitjana moderna als EUA
en els assalariats/des de la incipient industria automatitzada
representada principalment pel sector automobilistic, que
rebien salaris i beneficis laborals clarament per sobre de la
mitjana, i a més, estables.® Es adir, els treballadors/es ara en

4. Joan SuBiraTts (Dir.), Pobreza y exclusion social: un andlisis de
la realidad espariola y europea. Barcelona: Fundacion La Caixa, 2004,
p. 10-34.

5. Amartya SeN, «La Pobreza como privacion de capacidadesy,
Desarrollo y Libertad. Buenos Aires: Editorial Planeta, 2000, cap. 4, p.
114-141.

6. https://elpais.com/economia/2023-09-24/una-huelga-que-marcara-una
-epoca.html [Consulta 2 de gener 2024].

7. https:/elpais.com/economia/2023-09-18/los-sueldos-multimillonarios-de-
los-directivos-en-la-diana-de-la-huelga-del-motor-de-ee-uu.html#?rel=-
mas [Consulta 2 de gener de 2024].

8. https://es.wikipedia.org/wiki/Clase_media [Consulta 2 de gener de
2024].
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vaga han estat representants inequivocs de la classe mitjana
durant els darrers 120 anys de la historia estatunidenca.
Aquesta disjuntiva emana per I’evoluci6 del terme eco-
nomic de pobresa (manca o escassetat del necessari per viu-
re)® i per la seva mesura cada vegada més multidimensional
per recollir més abastament el concepte del necessari. Aixi,
la seva mesura ha anat evolucionant des de la pobresa ex-
trema (no es tenen prou recursos per subsistir. Per exemple,
el Banc Mundial® fixa un llindar de 2,15 USD per persona
i dia en termes de paritat del poder adquisitiu des del 2017),
passant per llindar o risc de pobresa (en general una propor-
cid, entre el 50 % i el 75 %, de la renda mitjana o mediana),
tenint present les necessitats i costos d’alimentacio, vesti-
menta i allotjament, fins a mesures multidimensionals que
tenen en compte aspectes com I’accés a la salut, I’educacio,
I’habitatge... com ara la taxa AROPE,* que té present el

9. Segons el TERMCAT (https://www.termcat.cat/ca/cercaterm/po-
bresa?type=basic) [Consulta 2 de gener 2024], la pobresa és un terme
sociologic i de ciéncies socials basic que es defineix en termes relatius,
atés que la consideracid dels recursos necessaris per a una vida digna
canvia segons el context social, historic i cultural.

10. https://www.bancomundial.org/es/news/factsheet/2022/05/02/fact-
sheet-an-adjustment-to-global-poverty-lines#:~:text=La%20nueva%20
1%C3%ADnea%20mundial%20de,viven%20en%201a%20pobreza%20
extrema [Consulta 2 de gener de 2024].

11. Acronim de I’anglés: At Risk of Poverty and/or Exclusion. https://
www.idescat.cat/pub/?id=ecv&n=14914 [Consulta 2 de gener 2024].

El concepte de risc de pobresa s’amplia amb elements d’exclusio
social en la mesura de la taxa AROPE quantificant les persones que estan
en algun o tots d’aquests indicadors: taxa de risc de pobresa després de
transferéncies socials: ingressos per unitat de consum inferior al 60 % de
la renda mediana disponible equivalent després de transferéncies socials;
privacié material i social severa (de béns): caréncia involuntaria a la llar
de 4 o més dels segiients 9 béns: (i) vacances d’una setmana; (ii) menjar
carn, pollastre o peix cada dos dies; (iii) mantenir 1’habitatge a una tem-
peratura adequada; (iv) fer front a despeses imprevistes de més de 650
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risc d’exclusid social, o I’index de desenvolupament huma
(IDH) definit per ’ONU.*

Per tant, la mesura de la pobresa ha anat evolucionant
cap a una mesura més subjectiva i relativa, justificat en I’in-
tent de capturar tota la complexitat d’una situacio d’escas-
setat o d’insuficiéncia per viure en 1’actual context econo-
mic capitalista, on cada vegada té més pes la dimensio o el
component d’accés o d’exclusid respecte de I’originari de
subsisténcia.’® De fet, hi ha autors que defensen ’estudi del
concepte d’exclusio social perqué és més extens i dinamic
que el de pobresa a I’hora d’aplicar-lo a les politiques socials
perque la pobresa tendeix a mesurar-se només pel parame-
tre de renda disponible.'* La mateixa estadistica europea els
tracta com a conceptes equiparables (pobresa i exclusio so-
cial)®® o el Govern de la Generalitat de Catalunya planteja
estratégies de lluita contra la pobresa amb la mateixa equi-
paracio.’® Addicionalment, des de la perspectiva del premi

euros; (v) retards en els pagaments de 1’habitatge principal (hipoteca,
comunitat o consums) en el darrer any; (vi) disposar de cotxe; (vii) dis-
posar de teléfon; (viii) disposar de televisor; (ix) disposar de rentadora;
llars amb molt baixa intensitat laboral: llar on totes les persones en edat
de treballar fins a 59 anys han treballat menys del 20 % del seu potencial
en un any.

12. https://es.wikipedia.org/wiki/Anexo:Comunidades_aut%C3%B3no-
mas _de_Espa%C3%B1la_por IDH [Consulta 2 de gener de 2024].

13. https://www.studysmarter.es/resumenes/sociologia/estratificacion
-social/tipos-de-pobreza/ [Consulta 2 de gener de 2024].

14. Joan Susirats (DIRr.), Pobreza y exclusion social: un anélisis de
la realidad espariola y europea, 0p. Cit., p. 10-34.

15. https://ec.europa.eu/eurostat/statistics-explained/index.php?title=
Children_at_risk_of poverty or_social_exclusion#:~:text=or%20so-
cial%20exclusion-,Key%?20findings,aged%2018%20years%20and%20
over [Consulta 2 de gener de 2024].

16. ACORD GOV/ 208/2023, de 10 d’octubre, pel qual s’aprova ela-
borar una estratégia de pais de lluita contra la pobresa infantil de Cata-
lunya.
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Nobel Amartya Sen'’ la pobresa s’ha de concebre com una
privaci6 de les capacitats basiques, més enlla de la capacitat
instrumental de la renda, perqué les necessitats de la perso-
na varien segons ’edat, el sexe, la situaci6 social, sanitaria
o epidemiologica, el lloc, etc. En el sentit que la pobresa és
relativa, de manera que una mateixa persona i renda pot ser
rica en un lloc o context i pobra en un altre.

Per tant, aquesta pobresa multidimensional, la mesura
de la qual s’aproxima des de perspectives basades en I’ex-
clusio o la desproteccid, inclou altres barreres o necessitats
economiques més enlla de la renda disponible. Aixi, en una
economia capitalista practicament global, en qué emergeix
una «societat del consum» insatisfeta a cada nou produc-
te o innovacid, I’accés al crédit, a I’estalvi remunerat o als
serveis financers en general, «dret» necessari per poder ser
part d’un grup social o mantenir el cistell de consum propi
de cada época, en que la desigualtat salarial o la bretxa entre
pobres i rics evidencia les diferents possibilitats d’accés als
drets (de consum) més basics perque el preu €s igual per a
tothom.

De forma que el credit es fa requisit per a qualsevol eco-
nomia domeéstica per tal de poder accedir a I’habitatge, a
la compra 0 a les vacances en moments d’alta demanda,
etc. Tambeé el credit permet tenir més opcions de superar
una mala €época economica sense renunciar a ’estil de vida,
emprendre nous negocis amb oportunitats d’ingressos ad-
dicionals, invertir en educaci6 i capacitacié per a la millo-
ra d’habilitats i I’ocupabilitat d’algun membre que permeti
superar la situacio de pobresa en I’actualitat o les properes
generacions, la millora dels sistemes de produccio i de sub-

17. Amartya SEN, «La Pobreza como privacion de capacidadesy,
Desarrollo y Libertad. Buenos Aires: Editorial Planeta, 2000, cap. 4, p.
114-141.
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Table 1: Median wealth and wealth inequality 2000-22, by region
Median (smoothed USD)

Region 2000 2005 2010 2015 2020 2021 2022
Africa 182 348 580 755 1,025 1,136 1,398
Asia-Pacific 894 1,565 2,170 3,444 4,456 5,059 5,673
China 3,155 7,279 11,678 16,053 24,606 28,537 30,696
Europe 7,178 11,348 14,553 16,312 23,683 26,428 30,509
India 1,153 1,383 1,912 2,405 3,299 3,656 4,107

Latin America 1,320 2,363 4,149 3,932 4,592 5,269 6,028
North America 46,041 62,988 49,242 58,893 81,604 95,298 109,285
World 1,590 2,442 4,202 5,594 7,415 8,401 9,167

Font: CREDIT SUISSE RESEARCH INSTITUTE. Global Wealth Report 2023:
Leading perspectives to navigate the future.

sisténcia, sobretot en zones rurals, amb noves tecnologies,
eines, llavors... En general, una reduccié de les vulnerabili-
tats davant situacions socioeconomiques que podrien arros-
segar a estadis de pobresa.’

Tot aixd suposa que la limitacid o restriccié a 1’accés al
credit incideix com a un factor d’exclusié o desproteccio
i, en darrera instancia, en un risc de pobresa. De fet, hi ha
diversos estudis'® que mostren que I’accés als serveis finan-
cers té un paper fonamental en el desenvolupament d’una
economiai en I’alleujament de la seva pobresa. Un acceés als
serveis financers que agafa la forma d’«inclusié financera»

18. https://www.bancomundial.org/es/topic/financialinclusion/overview
[Consulta 2 de gener de 2024].

19. Per exemple, WorLD BaNk, Global Financial Development Re-
port 2014: Financial Inclusion. Washington, DC. http://hdl.handle.net/
10986/16238 [Consulta 2 de gener de 2024].
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per oposicié a I’exclusio als serveis financers basics. Pero
la inclusio6 financera tampoc pot amagar una politica agres-
siva d’imposicio financera, com ara la tendéncia actual dels
caixers automatics o la fi del diner fisic a Europa,® que pot
derivar a resultats amb efectes contraproduents des del punt
de vista socioeconomic.?

D’acord amb I’anterior, emergeix un paper del credit,
o en general dels serveis financers, com a eina d’integra-
cio perqué permet el consum de recursos en el present o
de forma immediata en consonancia a la necessitat social
del grup de referéncia (identitat i inclusid). En altres parau-
les, la possibilitat de les rendes baixes o pobres per optar a
una vida «digna».?? Dignitat entesa com la possibilitat de
gaudir del consum estandard que té la societat, en el sen-
tit de compartir el mateix «estatus» representat pel consum
i no sentir-se diferent. Aixi, el consum? proveeix de més
possibilitats de realitzacié i gaudi personal-familiar-social,
cobrant rellevancia el crédit pot contribuir a I’augment del
consum present i la reduccié del sentiment personal-fami-
liar-social de pobresa.

Un accés al crédit que cal tenir present que no deixa de
ser una operacio financera i, per tant, contractual, en el sen-
tit d’uns deures i obligacions legals, com és sobretot la del
seu retorn. Cal recordar la modificaci6 de I’article 135 de la

20. Juan A. ASTORGA, «El fin del dinero fisico», Quaderns IAFI. Re-
vista cientifica grup de recerca IAFI, vol.1, 2019, p. 159-180.

21. Anita GARDEWA i Elisabeth Ruy~NE, Opportunities and Obstacles
to Financial Inclusion: Survey Report. Center for Financial Inclusion at
accion international, july 2011 [Publication, 12].

22. Clara HaN, «Symptoms of another life: Time, Possibility and
Domestic Relations in Chile’s Credit Economy». Cultural Anthropology.
2011, p. 7-32 [https://doi.org/10.1111/j.1548-1360.2010.01078.x].

23. Paulina VVALENZUELA i Angélica BoNIiLLA, «La pobreza y el cré-
dito: Entre la inclusion y la vulnerabilidad». Revista CIS, nim. 19, no-
vembre 2015, p. 82-100.

213



Constitucio Espanyola el 2011,2* que va deixar clar, tret pel
concepte més actual de segona oportunitat,® que el deute
pot ser el primer exigible amb independéncia de la situacio
economica. Existeixen clausules, avals o acords que també
suavitzen aquesta exigibilitat del deute, tot i que per traspas
de I’obligacio a un tercer o per la rentncia del creditor com
va ser el cas de la crisi del deute grec o de les hipoteques
subprime (rescat bancari).

L’accés al credit es teoritza des de 1’eleccio intertempo-
ral de consum, model economic de decisié d’una persona
o unitat familiar per distribuir el seu consum en el temps
(present-futur), en qué ’estalvi actual queda remunerat o
I’endeutament actual té el preu del tipus d’interés. De mane-
ra que el parametre (acostuma a ser un valor predefinit i fix)
de decisi6 més important ¢s el tipus d’interés perque afecta
la utilitat i possibilitats Gltimes de consum.

Es pot fer una descomposicio del tipus d’interés® en tres
sumands:

1) La preferéncia per la liquiditat (impaciéncia indivi-
dual pel consum present perqué socialment podria conside-
rar-se nul-la per la solidaritat intergeneracional).

2) L’efecte creixement (preferéncia pel consum present
en un escenari de taxa real de creixement econdomic positiva
per la reduccio de la utilitat marginal del consum futur), i

24. https://app.congreso.es/consti/constitucion/indice/titulos/articulos.
jsp?ini=135&tipo=2#:~:text=Art%C3%ADculo%20135&text=To-
das%20las%20Administraciones%20P%C3%BAblicas%20adecu-
ar%C3%A 1n,Europea%?20para%20sus%20Estados%20Miembros
[Consulta de 2 de gener de 2024].

25. https://www.boe.es/buscar/pdf/2015/BOE-A-2015-8469-consoli-
dado.pdf [Consulta 2 de gener de 2024].

26. Christian GOLLIER, «On the Underestimation of the Precautio-
nary Effect in Discounting», The Geneva Risk and Insurance Review,
vol. 36, 2 (December 2011), p. 95-111.
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3) L’efecte de precaucio, que opera només a llarg termi-
ni (prudéncia cap a I’estalvi davant riscos futurs, que impli-
ca una preferéncia pel consum futur).

Si bé, les formes més habituals d’aproximar el tipus
d’interés de I’elecci¢ intertemporal sén la taxa lliure de risc
o altres sistemes amb taxes decreixents en el temps segons
preferéncies o enquestes?” d’expectatives d’ingressos futurs
(més possibilitat de retorn), la incertesa o la planificacio de
les despeses futures (preferéncia estalvi).

No obstant, tot aixo parteix del tipus d’interes i, per tant,
d’operacions financeres de finangament (equilibrades) quan
la realitat és el desequilibri, ja no només per deixar un lle-
gat, sino per la impossibilitat de planificacio i d’encertar el
resultat de I’estalvi o de les expectatives futures (estalviar o
endeutar-se en la quantitat justa pel consum present i futur
optim). Tot aix0 aconsella que seria més convenient treba-
llar des d’un model financer més proper a la matematica de
la inversio.? Sota el model de matematica de la inversio del
Dr. Rodriguez,? la taxa de rendibilitat per valorar una in-
versio €s la taxa financera de rendibilitat (TFR), i no la taxa
interna de rendiment (TIR), que a més comporta problemes
d’existéncia matematica. Aquestes taxes son iguals quan la
TIR coincideix amb el tipus d’interés de valoracio, és a dir,
en les operacions financeres de finangament. De manera que
la taxa financera de rendibilitat (TFR), a més de ser unica-
ment i matematicament congruent per a tota operaci6 d’in-

27. Martin L. WEITZMAN, « Why the far-distant future should be dis-
counted at its lowest possible rate», Journal of Environmental Economics
and Management, vol. 36, 3, novembre 1998, p. 201-208.

28. Alfonso M. RoDpRrRiGUEZ, Matematica de la Inversion. Barcelona:
Universitat de Barcelona, 1998.

29. Alfonso M. RODRIGUEZ, «Profitability in Complex Investments:
Errors of IRR and other Anomalies, their Solutions», International Journal
of Economics, Finance and Management, vol. 7, 3, juny 2019, p. 88-94.
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versio, reflecteix el desequilibri de I’operaci6 financera al
suposar, en general, una rendibilitat diferent a la del mercat
(financament).

Aixi, la TFR es pot separar en tres sumands:

1) El tipus d’interés lliure de risc, que en general és el
tipus base de valoracid i el cost d’oportunitat de mercat.

2) El diferencial de rendibilitat associat al risc, segons
la corba de la frontera eficient markowiana,*® com a prima
de risc.

3) El sobrediferencial per la destresa o sort de ’agent
inversor, en la linia de I’empresari innovador schumpe-
teria® i la seva «destruccid creadora» o I’«esperit animal»
keynesia,*? que impulsa 1’agent econdmic a actuar malgrat
la incertesa a llarg termini.

Des d’aquesta descomposicié de la TFR d’una inversio,
com a mesura del rendiment esperat de I’endeutament pre-
sent que es converteix en consum futur, la pobresa relativa
des de la perspectiva financera, que és la tematica d’aquesta
reflexio, es conceptualitzaria quan la restricciéo d’accés al
crédit impliqués un tipus d’interés per sobre dels dos pri-
mers sumands (la taxa Iliure de risc més la prima de risc
eficient) perque implicaria que ’entitat financera s’estaria
apropiant de 1’esfor¢ i sobrerendibilitat que genera I’agent
inversor.

Per tant, la pobresa o la vulnerabilitat de pobresa es de-
finiria des d’aquesta perspectiva financera com una barre-
ra d’accés a un finangament just per oferir només el credit

30. Harry MarkowiITZ, «Portfolio Selection», The Journal of Finan-
ce, vol. 7 (1), 1952, p. 77-91.

31. Joseph A. SCHUMPETER, Capitalismo, socialismo y democracia.
Traduit per Roberto Ramos. Barcelona: Folio, 1996 (original en angles
1942).

32. Roberto MARCHIONATTI, «On keynes’ Animal Spirits». KYKLOS
Journal of Evolutionary Economics, vol. 52, 3, 1999, p. 415-439.
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a tipus d’endeutament excessivament alts respecte al risc
del projecte. Barrera que es pot trobar quan 1’entitat finan-
cera atorga el finangament segons la credibilitat crediticia
de la persona (més pobre, major interés), quan s’imposen
sobrecostos, formalment negociables, que 1’agent inversor
no qliestiona per manca de formacié o educacié financera
(generalment associat a rendes baixes), quan nomes es té
accés a préstecs usurers.

En els microcrédits o accions com el banc Grameen,*
tot i que puguin ser bones practiques per trencar barreres
institucionals d’accés al crédit de les rendes més baixes, cal
tenir la prevencid que els seus tipus d’endeutament acabin
apropiant-se d’uns guanys que no li pertocarien a I’entitat
financera i que poden agreujar la situacio de pobresa o no
en poden sortir, malgrat I’éxit de la inversid. De la mateixa
manera, el capital-risc o els préstecs amb condicions d’ator-
gament a fons perdut (assumpci6 del risc de credit per I’en-
titat que presta els diners) amb la inclusié de la prima de risc
eficient per a aquella operacié ja inclouria el risc (de credit)
addicional respecte al de mercat, i en tot cas disminuir-se
quan estiguin avalats per entitats governamentals, per no
penalitzar I’esforg i la potencial sort de les persones que vo-
len sortir d’un estadi de pobresa de manera permanent amb
la inversi6 o adquisici6 del necessari per viure.

En conclusid, i reprenent la pregunta inicial. Es possible
en un context inflacionari i de diferéncia creixent entre els
salaris i guanys dels i les integrants de la classe mitjana i
dels seus directius i capitalistes que la classe mitjana pugui
sentir-se pobra per no poder replicar o aspirar puntualment,
tot i que sigui en una versié low cost, al consum de la classe
econdmicament superior i per tant percebre la manca d’al-

33. Muhammad Yunus, Banquero de los Pobres: Los microcréditos
y la batalla contra la pobreza en el mundo. Barcelona: Paidds, 2006.
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guna capacitat «basica» de consum, perque, entre d’altres
factors, 1’accés a un credit que permeti finangar aquest ma-
jor consum present no pugui ser realitat per dues barreres: la
primera, d’un tipus d’interés economicament injust per ser
massa elevat. I la segona, la manca de creixement futur del
salari, agreujat pel major cost financer del credit. Barrera
(alt tipus d’interés) de superacid del risc de pobresa que és
també totalment aplicable quan s’esta en una situacio mone-
taria de pobresa, conjunturalment o estructuralment, perque
redueix les opcions de retorn i estalvi.
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POBRESA | DEMOCRACIA

JoAQUIM PERRAMON

Grup d’Investigacio en Analisi Financera i de la Incertesa
(IAFI)-Universitat de Barcelona

L’antidot contra la pobresa ¢s la democracia, entesa no
solament com un sistema formal amb unes eleccions 1liu-
res, sind tota una cultura en qué la participacio és essencial.
Aquesta és la tesi d’Amartya Sen, economista i filosof, i
que es considera la principal contribuci6 teorica a I’analisi
d’aquest fenomen. L’any 2004, Amartya Sen dedica el breu
discurs d’investidura com a doctor honoris causa a la Uni-
versitat Rovira i Virgili al debat public com a vehicle del
canvi social i el progrés econdomic.

Per exemple, Uruguai, sense ser cap poténcia economi-
ca, t¢ la renda per capita més elevada dels paisos d’America
de parla hispana. La percepcié de corrupcio és molt baixa
(Transparéncia Internacional dixit); I’index de desenvolu-
pament huma (IDH) és molt elevat (Nacions Unides); és el
pais llatinoamerica (juntament amb Costa Rica) amb la dis-
tribucio d’ingressos més equitativa; I’esperanca de vida €s
alta; és un dels paisos més verds del mon seguint Finlandia,
Islandia i Noruega i ocupa la novena posicié (informe de
la revista Reader’s Digest); és el pais més pacific d’ Ameéri-
ca Llatina (Corporacié Latinobarémetro); és un dels paisos
més segurs del moén i el que més d’lberoamérica (revista
International Living). En I’educacié publica uruguaiana, el
laicisme, la gratuitat i 1’obligatorietat son principis fona-
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mentals. La taxa d’alfabetitzacio, prop del 98 % ¢és la més
alta d’Ameérica Llatina, més que Cuba. Per proper, sembla
un bon exemple per il-lustrar la tesi d’Amartya Sen.

La segona contribucié des del camp de I’economia a
I’estudi a la pobresa que voldria destacar és la dels pre-
mis Nobel de I’any 2019: Abhijit Banerjee, Esther Duflo i
Michael Kremer. El comité dels premis va destacar com a
principal contribuci6 dels distingits la promocié de 1’enfo-
cament experimental a la lluita contra la pobresa.

Meés que un resultat, una tesi, es premia 1’enfoc experi-
mental (metodologia) per tal com ha suposat un canvi de
paradigma dins del camp del desenvolupament economic.
Ho explica perfectament Monica Martinez-Bravo en una
conferéncia a la Societat Catalana d’Economia de 1’Institut
d’Estudis Catalans el 27 de gener de 2020, titulada Premi
Nobel per a la lluita contra la pobresa amb rigor cientific.

Monica Martinez-Bravo procedeix d’una familia mo-
desta que vivia al barri de la Prosperitat de Barcelona. Va
estudiar a la Universitat Pompeu Fabra i obtingué una beca
per estudiar al MIT. Alla, els tres guardonats amb el premi
Nobel foren professors seus a ’assignatura Desenvolupa-
ment Economic, i Abhijit Banerjee fou el director de la seva
tesi doctoral.

Martinez-Bravo posa exemples d’aquests experiments
en molts ambits: I’educacio, la salut, I’agricultura, la gover-
nanga... Regalar llibres de text als escolars de Kénia millora
I’aprenentatge?; i motivar els professors?; i els programes
de salut?; i millorar la informacié dels votants?... Aquestes
son metodologies 1tils per al disseny i avaluacio de politi-
ques publiques, pero alerta!: que funcionin en un pais no
significa necessariament que hagin de funcionar bé en un
altre.

En tot cas, perqué es puguin dissenyar i avaluar politi-
ques publiques es requereix un marc institucional que obli-
gui I’Administracié. A Espanya, per exemple, tot i estant
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entre els paisos desenvolupats, hi ha molt poca tradicid
d’avaluar, la intervencid economica de I’ Administracié s’ha
limitat molts anys a comprovar I’existéncia de pressupost
per fer una despesa i la seva execucid i comptabilitzacio,
mentre que sobre I’interés i I’eficiéncia d’aquella despesa
s’ha vestit el ninot.

Tanmateix la recomanacio de I’OCDE i la tendencia ac-
tual és cap a I’avaluacio de les politiques publiques. La Llei
27/2022, de 20 de desembre, d’institucionalitzacid de I’ava-
luaci6 de politiques a I’ Administracié General de I’Estat, és
ben recent, com es pot comprovar. Catalunya s’havia avan-
c¢at a definir un marc, pero també fa poc temps. Es tracta de
canvis molt positius perd que s’han de posar en practica.

En el cas de la pobresa, cal dir que esta relacionada amb
I’eficiéncia de tot el sistema. Podem avaluar una determina-
da politica publica destinada, per exemple, a I’escolaritza-
ci6 dels nens pobres, pero la pobresa també té a veure amb
I’especulacié urbanistica (qui avalua el compliment de 1’ar-
ticle 47 de la Constitucié Espanyola?t, o amb I’abocament
de recursos per salvar el sistema bancari).

En un article a la revista Nada es gratis titulat «El pozo
sin fondo del AVE» (2014), I’investigador en economia Ge-
rard Llobet analitzava la despesa en ’AVE fent un simil
d’avaluaci6 economica. Les conclusions eren: 1. L’AVE
no és rendible; 2. L’AVE no és socialment beneficids; 3.
No té cap sentit acabar les linies en construccio; 4. En al-
tres paisos hi ha linies d’alta velocitat, pero abans de cons-
truir-les s’ha avaluat la inversio; 5. No hi ha cap evidéncia

1. Art. 47. Tots els espanyols tenen dret a gaudir d’un habitatge digne
i adequat. Els poders publics han de promoure les condicions necessaries
i han d’establir les normes pertinents per fer efectiu aquest dret, i han de
regular la utilitzacié del sol d’acord amb I’interés general per impedir
I’especulacio. La comunitat participara en les plusvalues que generi I’ac-
ci6 urbanistica dels ens publics.
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que I’AVE ajudi al desenvolupament de la zona que comu-
nica (de fet, actualment del que si que hi ha evidéncia és que
I’AVE ha contribuit al problema de I’Espanya buidada que
no afecta el mén rural, que ja estava buit fa molts anys, sind
les capitals de provincia), i 6. L’AVE també contamina. Tot
plegat, es preguntava I’autor: «En que pensen els votants?».
La resposta es troba en el sistema electoral i en el pes que es
dona a determinats territoris.

També cal esmentar, en relacié directament amb la po-
bresa, que I’ Administracié de vegades es desentén dels pro-
blemes. Per exemple, fa molts anys que hi ha mafies que
fan una distribucié logistica de pobres en carrers céntrics, a
I’entrada de supermercats,? i continua I’establiment de bar-
raques. Ara son al parc de serralada de Marina.

Aquests son exemples que 1’avaluacié de les politiques
publiques, en primer lloc, esta per fer, esta bé que hi hagi
avancos, pero no €s un tema ni resolt ni neutre. Perqué fun-
cioni, tornem a la formula del filosof Amartya Sen: si el
sistema democratic funciona de veritat, si no és purament
formal, llavors tot funciona.

Encara que m’hagi referit basicament a Espanya, aques-
tes idees son extrapolables a altres paisos. El problema no
¢és en els recursos, sind en la distribucié que se’n fa, i la
distribucié depén de la democracia real i efectiva.

Actualment, en els paisos més desenvolupats, es plante-
ja la politica de la renda basica en relacié amb la pobresa.
Per situar el problema voldria comengar amb una referéncia
a John Maynard Keynes i la seva famosa conferéncia Les
possibilitats economiques dels nostres nets (1930) en que
ja feia referéncia a I’extraordinari creixement de la produc-
tivitat, que havia de comportar a la llarga un canvi en les
condicions de treball i vida general. Keynes afirmava: «El

2. Vegeu, per exemple, http://www.abc.es/20110424/sociedad/abci-
mafia-mendicidad-201104240034.html [Consulta: 7 de desembre de 2023].

222



problema economic no seria el problema permanent de la
raca humanay. S’eliminaria la pobresa. I hi posava tres con-
dicions: la possibilitat de contenir el creixement demogra-
fic, la confianga en el progrés cientific i la capacitat d’evitar
guerres i conflictes civils.

Aquesta conferéncia va ser actualitzada per Andreu
Mas-Colell en el seu discurs de recepcié com a académic
de Reial Académia de Ciencies Morals 1 Politiques amb el
titol Keynes, sus nietos y los nuestros (2009). Mas-Colell
considera que si, que en cent anys a partir del seu discurs es
pot erradicar la pobresa, ampliant les condicions de Keynes
amb unes consideracions sobre el medi ambient. A més, fa
un exercici de prospectiva en relacié a les adaptacions so-
cials. El concepte de treball (horari, lloc on es treballa...)
canviara en un sentit flexibilitzador. No creu, com Keynes,
que s’arribi a una jornada de tres hores, no perqué no sigui
materialment possible, sind perque no hi haura voluntat per
part dels treballadors, que trobaran el treball interessant i
perqué també hi haura una dedicacidé molt important a la
formaci6 continuada. També es mostrava convengut que hi
hauria activitats de treball intensiu, com, per exemple, la
interpretacié musical.

Pero, en suma, Andreu Mas-Colell considerava que efec-
tivament «el problema econdmic no sera el problema per-
manent de la raca humanay». Aixi doncs, des del punt de
vista dels recursos, la renda basica, globalitzada, a més, sera
possible. I altre cop arribem a Amartya Sen: la condicid és
que hi hagi democracia, és a dir, la distribucio.

I en el suposit que s’arribi a implementar la renda basica,
caldria també fer algun matis, tal com Andreu Mas-Colell feia
respecte del discurs de Keynes. Joseph Stiglitz, per exem-
ple, esta en contra que la renda basica sigui incondicional,
és a dir, que la persona receptora no hagi de presentar cap
requisit economic o social per rebre-la més enlla de tenir la
ciutadania o la residéncia acreditada. Stiglitz considera que
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el treball dignifica 1 que en la societat actual es poden trobar
moltissimes tasques a fer. Hi ha treballs socials, ambientals,
rebre formacio continuada...

Jo estic molt d’acord amb Stiglitz. Fa anys, una mestra
del barri de la Mina va preguntar a un nen queé volia ser de
gran, amb la intencidé de demostrar a ’infant, aprofitant la
seva resposta, la utilitat i necessitat d’aprendre els numeros.
La resposta del nen és que ell de gran volia ser pirmi. El
pirmi era la subvencio de pobresa que rebien els pares, i ell
de gran simplement volia rebre aquesta mateixa subvencié.
A part de I’anecdota, hi ha molts nens arreu del mén que de
grans volen ser pirmi.

En aquests moments, la Generalitat de Catalunya té en-
gegat un pla pilot de renda basica universal en qué partici-
pen unes 10.000 persones. D’aquestes, unes 5.000 rebran
I’assignacid monetaria del pla pilot i participaran en ac-
tuacions d’avaluacio, i les altres 5.000 podran participar
en actuacions d’avaluacié, com ara contestar enguestes.
M’imagino que es tracta d’una avaluaci6 en linia amb la
metodologia abans esmentada.

Keynes considerava que, superat el problema de la po-
bresa, les persones es dedicarien a conrear I’esperit i la cul-
tura. Andreu Mas-Colell no era tant optimista i jo veig que
al nen del pirmi no hi havia mestra que el motives.

A mi m’estava bé el proposit de la Constitucio (art. 35),
en que es diu que «tots els espanyols tenen el deure de tre-
ballar i el dret al treball, a la Iliure eleccid de professid o
ofici, a la promoci6 a través del treball i a una remuneracio
suficient per tal de satisfer les seves necessitats i les de la
seva familia sense que en cap cas es pugui fer discriminacio
per rad de sexe». Tanmateix, com tants altres proposits de
la Constitucio, ni s’ha complert, ni tampoc sembla que I’in-
compliment hagi preocupat gens els politics ni institucions
com el Tribunal Constitucional. Les despeses de I’AVE han
tingut més prioritat i no ha passat res.
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També la Constitucio (art. 27) diu que «I’educacio tin-
dra com a objecte el ple desenvolupament de la personalitat
humana en el respecte als principis democratics de convi-
vencia i als drets i a les llibertats fonamentals». Doncs que
ho tinguin molt present els avaluadors. No cal ser derrotista,
pero si d’una banda penso que ens hem de felicitar que una
noia del barri de la Prosperitat arribi a doctorar-se al MIT
—fantastic senyal que la democracia funciona—, també crec
que I’infant del pirmi ens ha de preocupar. Quins interessos
politics pot tenir el nen de gran? Quin respecte als principis
democratics de convivencia i als drets i a les llibertats fona-
mentals pot tenir? L’avaluacié del pla pilot de renda basica
ho tindra en consideracio?

Cal fer notar també que, cada cop més, en aquesta so-
cietat de la informaci6 en qué vivim, els poders publics
tenen tendeéncia a I’autobombo. La informacio6 esta esbiai-
xada, i també hi ha molta corrupci6. No hi ha un sistema
democratic (de debo) assegurat i aquesta és la clau per eli-
minar la pobresa.
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US | POBRESA

SALVATORE TEDESCO
Uiversita degli Studi di Palermo

En aquestes breus notes m’agradaria intentar esbossar
una de les vies de recerca més interessants del pensament
italia contemporani, tant riques en referéncies historiques
com obertes a alguns dels temes més sensibles del nostre
temps.

Debatuda de la manera que veurem a continuacié per al-
guns dels protagonistes més llegits i traduits del pensament
italia contemporani a escala mundial, com Giorgio Agam-
ben i Paolo Virno, la relacio entre pobresa i us és, de fet, un
tema que s’endinsa profundament en el pensament medie-
val, i en particular en aquell que es troba a cavall entre la
reflexi6 artistica, el pensament religids i la politica. I la rad
s’entén facilment, ja que es tracta de la qiiestio de la relacio
entre pobresa, pregaria, treball i actuacid en comunitat en la
tradicio franciscana, i amb les indicacions que provenen del
pensament francisca per a I’Església en el seu conjunt i per
a la Civitas Christiana.

No és, doncs, d’estranyar que aquesta tematica hagi estat
constantment present en la tradicio historiografica que ha
intentat fer front a aquell dificil fenomen que s’anomena
estética medieval; val la pena recordar que, amb els estudis
de De Bruyne dels anys quaranta (E. De Bruyne 1946: Etu-
des d’esthétique médiévale, vols. 1-2, Paris, Albin Michel,
1998), va ser novament un italia, Umberto Eco, qui va do-
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nar un gran impuls a aquestes obres (ara a U. Eco, Scritti sul
pensiero medievale, Mila, Bompiani, 2012). El seu treball
ha estat seguit per nombrosos autors, entre els quals cal re-
cordar almenys els estudis decisius de Jérdme Baschet i Oli-
vier Boulnois (J. Baschet, L’iconographie médiévale, Paris,
Gallimard, 2008; O. Boulnois, Au-dela de I’image. Une
archéologie du visuel au Moyen Age (ve-xvre siécle), Paris,
Editions du Seuil, 2008), que permeten entendre alhora el
caracter actiu de les imatges medievals i la seva rellevancia
per al context social, i finalment els d’Amalia Salvestrini
(A. Salvestrini, L artefice nel pensiero francescano, Mila,
Milano UP, 2023).

El tema comenga amb el mateix sant Francesc i amb els
grans teorics del pensament francisca —com Pere Joan Olivi
i el seu De usu paupere (edicié moderna Olschki, Floréncia,
1992)— precisament en relacié amb la necessitat de pensar
alhora I’ideal i la practica de la pobresa i fer Us del mon,
gue en conjunt implica tant I’activitat laboral (i, per tant,
I’Us de béns terrenals, del mon que ens ha donat el Creador)
com la construcci6 de la comunitat entesa com a comunitat
de pregaria i com a comunitat politica.

Es precisament fent referéncia a aquest complex proble-
matic que Giorgio Agamben (en un ric marc teoric que
inclou el concepte d’immanencia de Deleuze i la reflexid
de J. L. Nancy sobre la comunitat inactiva; vegeu G. Agam-
ben, Altissima poverta, Vicenza, Neri Pozza, 2011; Idem,
La potenza del pensiero, Vicenza, Neri Pozza, 2011) insis-
teix en el caracter «expropiatiu» de la pobresa per als fran-
ciscans i en el rebuig de qualsevol animus possidendi; el
francisca fara us de les coses del mon sense plantejar-se mai
posseir-les, d’acord amb el passatge de sant Pau (1Co 7,
29-31) segons el qual, en el temps [que] s’acaba, el creient
haura de viure de manera que no estigui lligat al mon: «Els
qui ploren, com si no ploressin; els que estan contents, com
si no ho estiguessin; els que compren, com si no tinguessin
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res; els qui treuen profit d’aquest mén, com si no en tra-
guessin gens. Sapigueu que aquest mon passa». lgualment
important, per Agamben, ¢€s la referéncia a la critica de
la voluntat feta pel sant d’Assis, segons la qual el pecat
original consisteix precisament a apropiar-se de la propia
voluntat.

El que d’aquesta manera es perfila —observa Agamben—
no és una doctrina (que de fet sempre roman aliena al dis-
curs francisca), sin6 una forma de vida. Per Agamben, és la
forma de vida extrema d’Occident: «La pobresa més alta,
amb el seu us de les coses, €s la forma de vida que comencga
quan totes les formes de vida d’Occident han arribat a la
seva consumacio historica» (G. Agamben, Altissima pover-
ta, op. cit., p. 175).

El vincle entre I’Gs i la pobresa es dibuixa, doncs, per
Agamben com un «poder pur que es conserva sense actuar»
(G. Agamben, La potenza del pensiero, op. cit., p. 396), i
aquesta forma de vida extrema, o per dir-ho en un sentit més
estricte, aquesta poténcia del pensament que es fa visible
quan cada forma s’ha consumat, Agamben la confia a la
comunitat politica.

L’encreuament de I’experiéncia franciscana porta, doncs,
Agamben a dos resultats, sobre els quals val la pena reflexi-
onar: d’una banda, s’arriba de fet a la idea d’una comunitat
de pensament (probablement seria incorrecte dir «fundada
en el pensament») que rebutja 1’accid, que de fet es carac-
teritza precisament per la subtraccio de I’actuar. Tanmateix,
aixo condueix —i aqui hi ha el segon resultat— al veritable
nucli de la posicié d’Agamben, és a dir, el contrast entre la
poténcia i la forma: la poténcia de la comunitat inactiva no-
més es manifesta quan totes les formes de vida a Occident
s’han consumit, només quan la forma s’ha esvait en funcid
d’una poténcia que és alhora immanent a la vida mateixa
(segons la 1licod de Deleuze) i, tanmateix, no objectivable en
les formes.
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Des d’aquest punt de vista, res és mes lluny de la posi-
ci6 d’Agamben que les idees expressades per Paolo Virno
en les seves reflexions decisives sobre 1’0s de la vida (P.
Virno, L’idea di mondo. Intelletto pubblico e uso della vita,
Macerata, Quodlibet, 2015): segons Virno, I’is constitueix
«I’activitat basica de la qual sorgeixen tant la produccid
(poiesis) com 1’acci6 politica (praxis)» (ibid., p. 157). En
altres paraules, 1’0s constitueix kantianament la condicid de
possibilitat del produir i d’actuar, pero una condicié que
s’experimenta precisament en el seu fer-se efectiu.

Crec que és evident la rellevancia estética d’aquesta ca-
racteritzacio. Si intentem, tanmateix, d’explicar breument
les implicacions i les circumstancies, podriem dir que I’Us
(pobre) com a premissa per produir i actuar és la condicio6
de possibilitat esteticocontemplativa que es retroba en el
peculiar fer/actuar artistic, i que esta acolorit per una con-
notacid ética que precedeix qualsevol efectiva determinacio
metafisica o cognoscitiva.

Portada la qiiestid6 en aquest terreny, I’entrellagament
d’Gs i pobresa no ens presenta en absolut una comunitat
«inactiva», ni el poder del pensament s’expressa (hege-
lianament?) a través de la consumacio historica i després
de I’esgotament en la immanéncia de viure en totes les
formes.

Al contrari: la comunitat traura de I’anticipacio estética
de I’acci6 productiva i politica les dinamiques formatives
de I’actuar concret conegut, laboral, politic, retrobant preci-
sament en aquest Us formatiu estétic la matriu operativa i de
valor de la propia vida comunitaria.

L’Us, diu Virno, és sempre «adjacent, col-lateral, sus-
ceptible de friccion (ibid., p. 155); és a dir, no té com a
resultat la decisié d’un subjecte que domina un objecte al
qual s’oposa; al contrari, implica proximitat, reciprocitat:
«La cosa usada retroactua sobre 1’ésser viu que la fa servir,
transformant la seva conducta» (ibid.).
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L’0s del mén no és ni tant sols, en aquesta perspectiva,
una possessio sense residus, sind que s’obre a la cura de si
mateix, que correspon intimament a aquest us. La vida, diu
encara Virno, «és, al mateix temps, activitat d’ds [...] i una
cosa usable» (ibid., p. 170).

En aquest sentit, la poténcia sera sempre poténcia forma-
tiva, que certament no es pot resoldre sense residus en cap
forma concreta, que no es redueix a «idolatrar» cap imatge
concreta, sind que sempre és capag de treballar a través de
les formes, precisament en aquell marge d’ulterioritat que
existeix en el procés formatiu entes aixi.

La condici6é contemplativa perd no «inoperativa» de 1’0s
entés d’aquesta manera adquireix un relleu particular en el
nostre temps davant els reptes ecologics. Aquesta condicio
contemplativa com a «premissa d’actuar i de produir» esde-
vé, per tant, una voluntat d’assumir responsabilitats davant
la relacio entre el jo, la comunitat humana i el mén, i troba
un camp d’investigacid efectiu precisament en les diferents
formes historicoculturals de la vida de les comunitats hu-
manes i en la seva relacio amb el planeta i els diferents eco-
sistemes.

Una extraordinaria «experimentacio» contemporania del
que s’ha dit es troba en el treball sinodal sobre I’ Amazonia
promogut pel papa Francesc a través del Sinode especial per
al’Amazonia del 2019 1 a través de 1’Exhortacio Apostolica
Postsinodal Querida Amazonia (Francesco, Querida Ama-
zonia, Venécia, Marsilio, 2020).

Aqui em limito a indicar amb tota brevetat tres elements
de la reflexié del Papa que ja ha escollit en el nom la refe-
réncia a la Ili¢co franciscana:

Logos poétic. La reflexié sobre les condicions de I’ Ama-
zonia es desenvolupa mitjangant una varietat de dades i
eines (investigacions sobre la condicid eclesial, pero tam-
bé investigacions sociologiques, economiques, etc.). Entre
els diferents instruments destaca, també en les cites esco-
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llides pel Sinode i de Francesc, la referéncia a la saviesa
dipositada en la poesia; sobretot, en la poesia popular.

Somni ecologic. Les peculiars condicions de I’ Amazonia
s’investiguen amb 1’objectiu de construir una forma de
convivéncia entre les comunitats humanes i el medi bi-
ofisic, trobant en 1’experiéncia dels pobles indigenes un
model, i en les tematiques ecologiques, un suport cientific
i projectual molt fort.

Inculturacid. Precisament per aixo, tant la reflexio eco-
logica com, sobretot, la reflexio eclesial (littirgia i formes
d’espiritualitat) troben la seva connexi6 ineludible en les
formes culturals concretes de les poblacions autoctones.
Molt lluny de la idea d’un poder de pensament que es basa
en la consumacié historica de les formes de vida, la lectura
sinodal es basa, en canvi, en I’obertura de la responsabi-
litat a la pluralitat de les comunitats humanes, a la seva
historia, al seu coneixement dipositat en les formes de vida
i en les formes del saber poctic.
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LAPOBRESA EDUCATIVA

MART] TEIXIDO 1 PLANAS
Societat Catalana de Filosofia i de Pedagogia

Pobresa econdmica no ha de comportar pobresa educa-
tiva

La pobresa ¢és multivariable: economica, social, geogra-
fica, energética, personal, emocional, infantil.

S’associen habitualment les dificultats o endarreriment
en aprenentatges a les condicions socioeconomiques. La
conclusio és que calen més mitjans personals i economics
per a una igualtat d’oportunitats. Aquesta és certament una
part del problema o necessitat, perd proposo mirar-ho ana-
liticament. La correspondéncia entre pobresa economica i
pobresa educativa no és bijectiva. Ja sabem que els infants
de families amb baixos ingressos economics 1 escassos re-
cursos personals familiars corren el risc d’abandonar ’en-
senyament escolar abans del temps necessari i aixo perpetua
la pobresa economica i social (un circuit tancat o go to).
Tanmateix, justament, I’educacio és la funcié social que pot
reduir les diferéncies d’oportunitats per a millora economi-
ca i social.

La pobresa educativa no esta necessariament lligada a
la pobresa economica i a la pobresa infantil. La historia ens
ha donat a conéixer molts casos de persones d’origen pobre,
molt pobre, que han esdevingut rellevants a la societat, si-
gui perque s’han fet rics economicament o sigui perque han
fet grans aportacions cientifiques o humanitaries. Sabem,
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doncs, que hi ha una alta correlacio entre pobresa econo-
mica i la limitada educacid o pobresa educativa. Pero ho és
per defecte. Es la coneguda i certa tesi de Coleman (1966)*
que les condicions socioeconomiques es correlacionen amb
els resultats escolars. Ronald Edmons (1973),% adjunt per a
I’ensenyament de les escoles de Nova York, va contradir
amb la practica de determinades escoles clarament pobres
que amb la direcci6 institucional i I’acci6 dels docents es
podia revertir la situacio.

La pobresa economica pot ser sens dubte causa de po-
bresa educativa, o no necessariament. Educar té doble com-
ponent: suscitar i conduir. Quan falla alguna de les dues
forces o vectors estem davant la pobresa educativa. Una
educacié dominadora ofega el desenvolupament personal.
Una educacid de deixar fer sense més comporta la perdua
d’estimuls 1 motivacions. Amb visi6 pedagogica cal partir
de la realitat de I’infant, si; i del seu ambient, si; pero cal
alhora una intervencid exigent que tibi el seu desenvolupa-
ment i activi les seves capacitats.

1. James S. CoLeMAN (Principal Investigator), Equality of Educatio-
nal Opportunity (Coleman) Study (EEOS), 1966. (ICPSR 6389). Second
ICPSR. Version August 2000 Inter-university Consortium for Political
and Social Research.

2. Ronald EbpMONDS, Andrew BILLINGSLEY, James COMER, James
DyEr, William HaLL, Robert HiLL, Nan McGEHEE, Lawrence REDDICK,
Howard TavyLOR i Stephen WRIGHT, «A Black Response to Christopher Jen-
ck’s Inequality and Certain Other Issues». Harvard Educational Review,
43(1), 1973, p. 76-91. doi.org/10.17763/haer.43.1.g8n8710253744kp3.
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Tipificacié de la pobresa educativa. Origen i resultant

* Pobresa economica i pobresa familiar. (Imatge: film
The Kid/El Chico de Charlot). Pobresa total pero amb
intel-ligéncia i enginy encara que no hi hagi hagut alfa-
betitzacid escolar.

* Manca d’atencid i d’estimuls. (Imatge: EI nifio, el topo,
el zorro y el caballo). Una fantasia dolga. Mostra 1I’in-
fant sense problemes pero que esta sol i no té iniciativa.
Un somni simbolic. Cap infant ha de viure sol i amb els
amics s’activa.

* Desproteccié o mala atencio afectiva (Imatge: La fami-
lia Trapp / Somriures i llagrimes o bé Mary Poppins).
El pare que fa anar els fills a toc de xiutet o que sols
es viu per al futur economic. Tot canvia amb una bona
atenci6 afectiva, musical 1 il-lusionada.

* Dominaci6 i violencia. (Imatge: film Padre Padrone).
La disciplina duta a I’extrem amb castig i violéncia no
deixa créixer com a persona i és pobresa educativa.

* Desatencio i abando personal. (Imatge: Nobita de la se-
rie Doraemon). El nen desatés per la familia, que confia
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que 1’atengui un robot que efectivament li resol proble-
mes. No té ningd més.

* Educacié informativa i no formativa de la persona.
(Imatge: Matilda de Roald Dahl). La nena molt llegido-
ra, ben informada i intel-ligent. Una atenci6 educativa
esbiaixada perd se’n surt per capacitat.

Llevat de la primera, associada a pobresa economica, les
diverses formes de pobresa educativa poden donar-se sense
la pobresa economica.

L’educaci6 escolar enfront de la pobresa

La instruccid universal i gratuita havia de contribuir a
la igualtat social 1 ho ha fet en part, perd no hem arribat
a I’equitat educativa que no és el mateix que la igualtat
d’oportunitats. «El dret de tots a la igualtat d’oportunitats
per a una educacié de qualitat comporta, en 1’ambit dels
alumnes, el dret de cadascun a rebre I’educacio adequada;
i, en ’ambit de les competencies de 1’escola, implica la res-
ponsabilitat d’aconseguir el desenvolupament ple de cada
persona».® L’equitat educativa significa tractar diversifica-
dament segons necessitats dels alumnes. No hi ha fracas es-
colar en la infancia, és fracas de ’escola i esta generalitzat.
«El fracas escolar no es pot definir en termes estrictament
académics ni es pot circumscriure a I’ambit escolar. Sense
negar la utilitat i conveniéncia d’examens i proves, el sis-
tema educatiu, abans de dictaminar sobre fracas escolar, ha
d’aprofundir en el coneixement de I’alumne com a persona,

3. Comissié Eladi Homs integrada per Antoni Amoroés, Pilar Be-
nejam, Ramon Casals, Maria-Teresa Codina, Joan Soler i Mata, Marti
Teixido: «Pedagogia i participacio per a una educacio de qualitat. Contri-
bucions i recomanacions de la Societat Catalana de Pedagogia a I’avant-
projecte de llei de qualitat de I’educacié». Revista Catalana de Pedago-
gia, vol. 1, 2002, p. 54.
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les seves capacitats, les caracteristiques del seu aprenentat-
ge i el conjunt de circumstancies que afecten el seu com-
portament».*

e L’educacid escolar ha de compensar la pobresa econo-
mica. De la instruccié universal (Condorcet) a I’educa-
ci6 funcional (Claparede) i a I’educacio personalitzada
(Garcia Hoz) inspirada en el personalisme de Mounier i
Maritain. Contra 1’expressio abstracta alumnat i contra
’obsessio analitica de la persona. Persona del mestre i
persona de I’alumne en relacid. L’educacié és procés
personal a través de la relacid interpersonal, no és di-
agnostic, no €s resultat.

* Observar i conéixer I’alumne amb la seva capacitat i
aptituds diferenciades. Les capacitats es desenvolupen
i esdevenen competencies, les habilitats s’adquireixen
per exercici. Ara bé, les actituds en una societat plura-
lista solament s’han de suscitar i en cap cas s’han d’ava-
luar amb qualificacid. En temps, esperem que reculats,
sovint es modificava la qualificaci6 de 1’aprenentatge
per bona o mala conducta. Cal promoure les bones ac-
tituds, no imposar o coaccionar per provocar falses ac-
tituds.

* Compensar la pobresa econdomica amb oportunitats ini-
cials, I’equitat educativa, per desenvolupar la capacitat
personal i evitar la deriva en pobresa educativa. Es la
funciod social de I’escola si no volem que sigui agent de
la reproducci6 social, tan denunciada pel filosof Bour-
dieu.

* La pobresa economica familiar pot anar lligada a po-
bresa cultural, o no pas. La pobresa cultural és passi-
vitat, abando i rentncia a 1’esfor¢ de superacio. La so-
cietat de consum ha contribuit a estendre un benestar

4. Ibidem, p. 52.
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economic que no ha incrementat els usos culturals i ha
abocat moltes families a una vida d’entreteniment com
a contrapunt a una activitat laboral no gratificant, sola-
ment acceptada per la contrapartida d’un sou.

* Atendre les aptituds personals diferenciades i interessos
manifestos. La finalitat d’una educacio6 integral s’asso-
leix a partir d’aptituds i interessos, no de manera global
indiferenciada. L.’educaci6 activada a partir d’interessos
inicials que venen a correspondre a aptituds personals
es pot anar estenent a tota activitat cultural i esdevenir
formacio al llarg de la vida.

 La pobresa cultural dels docents, poc considerada com
a variable educativa, que pot reforgar la pobresa educa-
tiva familiar.® Contribueix a la pobresa educativa, i tan-
mateix la riquesa cultural del docent, bon comunicador,
pot deixar enrere condicionaments familiars. La forma-
ci6 dels docents professionals pateix clarament d’una
limitada cultura, la que s’hagi assolit ja als divuit anys
atés que a la universitat es fan itineraris especialitzats.®

5. Vegem una conclusi6 de la recerca «La cultura i el clima orga-
nitzacional a I’Educacié Secundaria» de Marina Tomas i Folch, Diego
Castro, Ramon Graells, Carme Sanjuan i Antoni Mas: «En general, de
les respostes del qgiiestionari es pot desprendre una certa tendencia a pen-
sar que “en 1’alumnat rau la font de tots els mals”. Sembla, doncs, que
podriem identificar una certa tendéncia del professorat a projectar sobre
I’alumnat una part important de la seva frustracio en relacié amb el sis-
tema escolar». Educar, nim. 38, 2006, p. 195-225. Jo interpreto aquesta
frustracié a la falta de seguretat cultural per comunicar coneixement amb
una comunicacio oberta, no restringida a un guio estereotipat.

6. Un batxillerat de cultura era la coincidéncia dels experts convocats
al seminari: E/ batxillerat: contribucio a la seva definicio integrant les
perspectives cultural, professional i pedagogica, organitzat per la Socie-
tat Catalana de Pedagogia amb col-laboracié amb el Col-legi de Doctors
i Llicenciats en Filosofia i Lletres i en Ciéncies de Catalunya (28 de se-
tembre de 2012). Publicacid de I’Institut d’Estudis Catalans, Barcelona
2014.
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 L’acci6 docent tecnica sense ciencia i cultura no garan-
teix el desenvolupament personal si no estableix relacio
educativa interpersonal.’

 L’educacid escolar és la mediacio que pot compensar
més bé la desigualtat economica i social d’origen.

Derivades de la pobresa educativa

- La pobresa familiar sense mediaci6 i 1’aband¢ escolar.

- Despit o disrupci6 dels alumnes amb capacitat, no ate-
sos personalitzadament. Alumnes aillats o bé grups de
supervivencia. Poden desenvolupar conductes dissoci-
als. Pobresa cultural i subordinacio6 als productes es-
combraria degradants.

- Seguiment subordinat de la publicitat, actes i productes
de consum.

Recursos per frenar la pobresa educativa

- Recursos humans escolars disponibles i orientacio pe-
dagogica (psicologica i sociologica). Biblioteques, ani-
macid6 infantil, televisio orientada (no pinso televisiu).

- Associacionisme esportiu, escoltisme, esbarts, colo-
nies, diables, gegants i castellers...

7. «Només el cultiu —cultura— del pensament critic de base humanis-
ta, en sentit ampli, pot salvar-nos de la magia, moderna o antiga: el sentit
ampli inclou, només faltaria, la ciéncia dita positiva o experimental, avui
també perjudicada pel tecnoctatisme imperant que la redueix, en deno-
minacio de Habermas, a tecnociéncia.» Alberto del Pozo: «Batxillerat
i cultura humanistica» a El batxillerat: contribucié a la seva definicio
integrant les perspectives cultural, professional i pedagogica. Barcelona:
Institut d’Estudis Catalans, 2014, p. 29. Hem constatat que cada vegada
son més els estudiants que accedeixen al grau de Magisteri i no han fet
més ciéncies que les de 1’educacié secundaria obligatoria per haver se-
guit I’itinerari humanistic, pero alhora tampoc han adquirit un llenguatge
ordenat i ben construit.
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Accid educativa i politica en front de la pobresa
de I’escola en favor dels alumnes

- Identificar i estimular la capacitat personal per compen-
sar la pobresa economica. Assignar tasques i encarrecs
corresponents a aptituds i possibilitats personals.

- Aprofitar ocasions (o provocar-les) de fer I’elogi per
actuacions personals no esperables. Orientar i suggerir
vinculacié a grup o moviment de lleure o cultura d’ac-
tivitat fora de I’escola.

- Donar a coneixer activitats d’animacio cultural i assig-
nar ajuts economics als alumnes mancats de recursos.

de I’Administracio a les escoles

- Disposar de fons per a ajuts economics i fer front a
quotes d’activitats compensatories.

- Incrementar els recursos materials i técnics de les es-
coles d’ambients desfavorits per fer-les més atractives.

- Seleccionar mestres amb amplia cultura cientifica, lite-
raria i tecnologica.

- Equip docent en nombre suficient per poder fer exten-
sions horaries discrecionals personalitzades. Publicar
indicadors de valor afegit per acreditar la funcionalitat
i eficacia escolar que son els que permetran anar millo-
rant els resultats dels alumnes.
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Addendes

1. Evidéncia de la pobresa educativa i urgéncia de com-
pensar-la

Declaracion del Relator Especial de las Naciones Unidas
sobre la extrema pobreza y los derechos humanos, Philip
Alston, sobre la conclusion de su visita oficial a Espaiia,
27 de enero - 7 de febrero de 2020.

Espafia esta prosperando econdmicamente, aunque la mi-
tad de su poblacion, no.

Este informe se centra en las cuestiones clave que requie-
ren atencion urgente. Entre estas cuestiones cabe destacar:
adoptar medidas integrales y creativas para aliviar la crisis
inmobiliaria; reestablecer condiciones decentes de traba-
jo, especialmente para trabajos mal pagados; disefar un
sistema nacional de ingresos minimos que garantice un
nivel de vida basico para todas las personas necesitadas;
implementar un programa de educacion para la primera
infancia para todos los niflos y nifias de 0 a 3 afios, y
lanzar reformas fiscales de gran alcance para garantizar
un fuerte impacto redistributivo, reducir el fraude y la eva-
sion, y lograr la transparencia de los acuerdos fiscales de
empresas.

https://www.ohchr.org/es/2020/02/statement-profes-
sor-philip-alston-united-nations-special-rapporteur-extre-
me-poverty-and [Data consulta: 8 de gener de 2024]
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2. Una realitzacié d’educacié infantil de televisié gratifi-
cant construida amb criteris pedagogics

Children’s Television Workshop (CTW)

https://www.filmaffinity.com/es/name-groups.php?na-
me-1d=695402774 [Data consulta: 8 de gener de 2024] diri-
gida als nens d’edat preescolar, pionera en 1’estandard edu-
catiu de la televisio contemporania que combina 1’educacio
i I’entreteniment. Barri Sésam és molt coneguda pels seus
personatges, The Muppets, titelles creats per Jim Henson.

Un estudi de 2015 presentat pels investigadors Melissa
Kearney i Phillip Levine van mesurar si I’accés dels nens a
Barri Sésam abans dels set anys va afectar el rendiment es-
colar i els resultats a llarg termini de I’educacid i el mercat
laboral, i van trobar que I’accés al programa estava associat
a un millor rendiment a I’escola primaria en la generacid
d’infants que van viure durant el preescolar en zones on
Barri Sésam s’emetia.

https://ca.wikipedia.org/wiki/Barri_S%C3%A8sam
[Data consulta: 8 de gener de 2024]

La direcci6é pedagogica va estar a carrec de Gerald S.
Lesser, professor de psicologia de I’educaci6 (la denomina-
cié que inclou la pedagogia a Estats Units) de la Universitat
de Harvard. Quan van fer la creacio del programa Sesame
Street en altres paisos van veure que podien mantenir uni-
tats centrades en orientacid en I’espai, experimentacié amb
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objectes, numeracio i recompte, expressio de sentiments
personals... (Epi i Blai, optimista i pessimista, el repor-
ter xerraire Gustavo, el monstre de les galetes...). Pero en
canvi, havien d’explorar la identitat de cada pais, ambients
coneguts i llenguatge interactiu entre adults i infants. Aixi
si als Estats Units el protagonista era el Big Bird, en un
pais arab era un camell, i a Espanya, un eri¢6. L’Espine-
te, projeccio de I’infant espontani i curios, dialogava amb
I’adult avi Don PimPam i era a la plaga on apareixien di-
versos personatges, entre ells Julian el venedor del quiosc
de diaris, Chema el forner, Ana la noia jove, Ruth i altres
nens. Qualsevol infant es podia identificar amb I’Espinete,
la seva curiositat, el seu bellugueig i les seves trapelleries en
positiu: seguretat emocional i creixement personal. Valor
psicosociopedagogic total.
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 245-254

LAPOBRESA: REFLEXIONS |
ALGUNES IDEES PER FOMENTAR EL
DEBAT ALS CENTRES EDUCATIUS

JAUME FUSTE ESCUDE
Universitat de Barcelona

Pobresa i riquesa son dues paraules que col-loquialment
acostumen a funcionar com a oposades seguint un esquema
molt simple: riquesa és I’abséncia de pobresa i viceversa,
és a dir, que hom és ric o pobre, perd semblaria que mai les
dues coses a la vegada. El diccionari de I’Enciclopédia Ca-
talana defineix pobresa com a «mancanga o gran escassetat
del necessari per a viure». Veiem, doncs, que col-loca la
necessitat com a element central, perd necessari €s un con-
cepte relatiu, perque les persones podem trobar necessaries
coses diferents, fins 1 tot, molt diferents. Per delimitar allo
que considerem indiscutiblement necessari, podem tenir els
drets humans com a referéncia, essent I’habitatge, 1’alimen-
tacid, I’accés a la salut, els minims indispensables per viure
amb dignitat.

En parlar de pobresa, solem posar el focus en els béns
materials i, si bé és cert que sén importants, segur que no
tant com el model de societat imperant, del qual no és pos-
sible escapar, ens dicta. No és possible restar exclusiva-
ment en la dimensié material de la pobresa, immediatament
n’apareixen d’altres: la pobresa social, la pobresa espiritual,
la pobresa afectiva, etc., que son igualment pernicioses i
que ens obliguen a entendre la pobresa com un fet complex,
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no lineal, multifactorial i subjectiu. En aquest escrit co-
mencem tractant la pobresa de manera generica per acabar
centrant-nos en una de les moltes existents, concretament
I’anomenada pobresa alimentaria.

La pobresa i la riquesa son formes subjectes a la per-
cepcid personal. Posseir molts béns materials no garanteix
sentir-se ric i també, afortunadament, a I’inrevés. En aques-
ta dimensio de la pobresa son determinants el context soci-
al, els estils de vida, les experiéncies viscudes, I’educacio
rebuda, etc. Alexis de Tocqueville! ja va observar que la
pobresa era present de manera contundent i inevitable en les
nacions riques industrialitzades a inicis del segle x1x: com
més industrialitzades, més pobresa. Per contra, en les soci-
etats més endarrerides en qué es conservava un moén rural
hi havia almenys la possibilitat de ser autosuficients, son les
contradiccions del progrés. Vulguem o no, el nostre con-
text social ens imposa alld que s’espera de nosaltres com a
ciutadans de I’época que ens ha tocat viure. Els parametres
que delimiten la frontera entre la riquesa i la pobresa han
anat modificant-se al llarg del temps, darrerament de mane-
ra molt rapida i sovint sense temps de poder-ho assimilar.
L’evoluci6 trepidant de la tecnologia n’és un exemple molt
evident, perd no I'nic: I’accés a internet com a factor, ara
ja imprescindible, I’anomenada bretxa digital, és una evi-
dencia que es correspon a un tipus de pobresa, la digital,
una més, entre d’altres. La pobresa tecnologica, energética,
urbana, rural, menstrual, etc., augmenten I’inventari de po-
breses, generalment van associades 1 facilment una fomenta
I’altra. Es en part per aixd que actualment parlem de dife-
rents graus de pobresa: extrema, absoluta, relativa, estruc-
tural, conjuntural...

1. Alexis de TocqueviLLE, Democracia y pobreza (Memorias sobre
el pauperismo). Madrid: Trotta, 2003, p. 49.
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Com ja hem dit, les experiéncies viscudes ens deter-
minen, ens estructuren. Saber «sobreviure» a les contradic-
cions del temps que ens toca viure és una missio necessaria
que cadascu ha de fer personalment, perd que no sempre
es fa de manera conscient i fins i tot pot ser que hi hagi qui
ni tan sols se la plantegi, transitant per la vida deixant-se
endur per la dinamica imperant, sense qliestionar-se 1’ordre
establert. Es en aquest punt en qué I’educacié rebuda es pot
convertir en un antidot que ens ajudi a prendre decisions i
evitar que es dictin des d’un exterior hostil. L’educacio ens
pot ajudar a escollir per nosaltres mateixos, de manera més
conscient, i decidir quin és el nostre posicionament en el
mon.

Qualsevol reflexio sobre la pobresa parteix d’un biaix
personal. Als extrems hi haura persones que ni tan sols s’ha-
gin plantejat viure d’una altra manera de com sempre ho
han fet, sense una consciéncia clara de si son pobres o rics.
La reflexié d’algt que ha normalitzat tenir aigua corrent a
casa, segurament sera molt diferent de la d’una persona que,
per exemple, hagi de fer cada dia un trajecte a peu per acon-
seguir una mica d’aigua. En ’anomenat Primer Mon, sovint
les catastrofes son viscudes a través dels mitjans de comu-
nicacié com espectacles, fet que provoca una certa indife-
réncia que acaba funcionant com una estratégia de protec-
cié davant el dolor alié. En I’extrem oposat, en I’anomenat
Tercer Mon, la indiferéncia facilment esdevé resignacio. Hi
ha, pero, un element que ho ha canviat tot, i és ’accés a les
imatges (televisio, internet...) que provoca una idealitzacio
d’Occident, especialment entre la poblacio jove del Tercer
Mon. Tot i aixi, sabem que en el confortable Occident tam-
bé hi ha persones que el sistema les considera pobres, pero
que manifesten que no ho son perqué viure lluny del confort
¢s per a ells una forma de vida escollida, per tant, no ho son.

La percepcid que tinguem de la pobresa ens permet iden-
tificar allo que desitgem, tot i saber que segurament mai
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no ho podrem posseir. Aixi doncs, com que vivim en un
moén globalitzat 1 sabem, perqué ho podem «veure», com
es viu en I’opuléncia o en la miséria, esdevé necessari tenir
un parer clar i no restar-ne indiferents. Aixo, pero, és com-
plex a menys que es tinguin interioritzats i assumits valors
com I’empatia, la solidaritat, el bé comd... No es tracta, com
diu la dita, que «la ignorancia ens faci felicos», sind saber
relativitzar la idea de tenir, de posseir. Quan s’ignoren les
possibilitats, no hi ha desig; en canvi, si les coneixem, lla-
VOrs es posen en joc altres questions, com ara, la rendncia,
I’espera o les limitacions propies i alienes.

Vull destacar que la percepcié que cadascu té de la po-
bresa 1’afecta talment com si fos certa, encara que no ho
sigui, perque ho és per a la persona que la sent com a tal.
Es a dir, hi ha persones que poden sentir-se pobres, malgrat
que tenen tot el necessari per viure. L’entorn ens imposa
qué s’ha de posseir, i segons com sigui percebuda aquesta
pauta, la persona es pot sentir pobra, els altres aixi la poden
considerar, i en conseqliencia aquesta pobresa és viscuda
com una realitat. Un infant, un jove (ben alimentat, amb ha-
bitatge i salut) que passa les tardes d’oci deambulant per un
centre comercial on sistematicament és bombardejat amb
la idea de consumir, sabent que no podra posseir alld que
voldria, és probable que «se senti pobre». | si aquesta és la
seva percepcio, efectivament és pobre.

La pobresa ha esdevingut un concepte complex que de-
mana matisos. Si el punt de partida és estrictament la defini-
cid «el que és necessari per viure» estariem parlant, com ja
hem dit, dels béns materials basics (menjar, aixopluc, vestir,
1 poca cosa més), pero ens cal parlar d’altres coses que no
son imprescindibles per a la supervivéncia pero que poden
ser perfectament necessaries. L’accés al descans, a I’oci, a
la cultura... en sén exemples. Es huma voler-les sense ig-
norar que vivim en un mon on els recursos naturals s’estan
exhaurint, i el col-lapse el sentim a prop. Per aixo cal mar-
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car limits al desig, pero, qui els fixa, qui gosa contradir els
mercats, el creixement sostingut infinit?

Crec que no hi ha motius per ser gaire optimistes, els
canvis que suposen renincia o decreixement sén combatuts
amb molta viruléncia i defensar el decreixement i la redis-
tribucio de la riquesa ens aboca a no ser competitius i aquest
argument posa la pobresa en boca de la dreta politica, i es
converteix en una amenaga per a nosaltres mateixos.

La pobresa en el mén és estructural i no és possible com-
batre-la per minvar-ne els efectes sense apel-lar a les es-
séncies de la democracia. Cal fer-ne un tractament global
i posar els valors democratics al centre del discurs; les in-
tervencions individuals, benvingudes siguin, pero no tenen
la for¢a necessaria per provocar canvis significatius. Toc-
queville, en el seu celebre text La democracia a América?,
parlava de la igualtat i la llibertat com dues condicions ne-
cessaries per a la democracia, I’'una sense 1’altra ens situa
irremeiablement en el caos. La igualtat sense llibertat ens
condueix al totalitarisme, i la llibertat sense igualtat, al de-
sordre absolut. L’autor francés explica que és perfectament
possible definir la igualtat, perd no passa el mateix amb la
llibertat, perque hi ha una idea de llibertat diferent en cada
persona, és subjectiva, com també ho és la idea de pobresa.
Erradicar la pobresa imposant una igualtat de minims no ¢€s
factible perqué equivaldria a suprimir la llibertat individual.
Una solucio6 possible passa necessariament per conjugar la
individualitat amb la col-lectivitat. D’aquesta manera, les
decisions individuals, que han de ser fruit d’una reflexio i
no d’una intuicid, s6n decisions respectables sempre que es
trobin dintre d’uns limits acordats socialment. La part indi-
vidual és competéncia de I’educacié perque implica neces-

2. Enrique AGUILAR, Alexis de Tocqueville: una lectura introducto-
ria. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 2008.
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sariament 1’existéncia de valors que han de ser transmesos,
i I’escola, com a agent principal, s’ha de decantar i treballar
en aquesta direccid. El repte és majuscul.

No hi ha solucions magiques. La pobresa ha estat sem-
pre present i I’erradicacié total és una utopia. No obstant
aixo, cal fer feina cada dia per acostar-nos a aquest ideal: es
tracta d’una posici6 possibilista i no catastrofista.

Centrem-nos ara en com es pot tractar la pobresa des
de I’escola. D’entrada s’han de reivindicar les bones prac-
tiques, que n’hi ha, perd que sovint queden amagades sota
les pressions socials i les modes transitories. A continuacid
1, com ja s’ha dit, cal prendre partit de manera ferma i exigir
a la politica I’harmonia necessaria; educacio i politica no
poden practicar discursos allunyats i inconnexos. En tercer
lloc, revisitar les idees pedagogiques que al llarg de la his-
toria s’han fet, plantejaments que contribueixen a formar
persones amb els valors necessaris per esdevenir activistes
convengudes i prendre partit en un mén complex.

Es dificil fer una tria de quines son aquestes propostes
més idonies, segur que seria una llista parcial i aquest ob-
jectiu supera les limitacions d’espai d’aquest escrit. Sugge-
reixo, per exemple, centrar-nos en Ovide Decroly®, perqué
és un autor que connecta de manera directa escola i societat.
El lema del seu projecte és «fer una escola de la vida i per
a la vida», en qué planteja els seus celebres centres d’inte-
rés basats en dues idees, el coneixement d’un mateix i el
coneixement del mon natural i social. A partir de la satis-
faccio de les necessitats naturals —alimentar-se, protegir-se,
defensar-se dels perills— i de la producci6 referida al treball
de forma solidaria, €s facil establir la connexid entre la pro-
posta de Decroly i la pobresa. L’autor pretén que I’alumne

3. Nicola ABBaGNANO i Aldo VisaLBERGHI, Historia de la pedagogia.
México: Fondo de Cultura Econdmica, 2015, p. 645-648.
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tingui un esperit critic coherent amb els seus interessos i en
relacio amb el mon, assentant les bases perque 1’infant esti-
gui en posici6 de valorar I’alimentacio, I’aixopluc... com a
necessitats que cal defensar. Una pregunta que sorgeix és:
pot un infant educat en una societat opulenta entendre que
és la pobresa si no ha viscut experiéncies que I’acostin a
I’escassetat, a haver d’esperar, a haver de renunciar, a haver
de lluitar contra els elements per aconseguir I’apat o el des-
cans? No estem sobreprotegint els infants fins a 1’absurd,
sense permetre’ls tenir les experiéncies necessaries per en-
tendre el mén complex que els tocara viure?

En molts projectes educatius d’escoles del nostre entorn
facilment trobem, en 1’apartat destinat a definir la institucio
i els seus objectius, idees com ara «formar persones solida-
ries, compromeses, critiques, democratiques, que sapiguen
compartir» i un llarg etcetera de bones i molt necessaries
intencions.* Els valors ja estan situats en el marc teoric dels
centres i son alld que I’infant necessita per trobar el seu lloc
en un mon complex, amb esperit critic 1 poder definir el 1lin-
dar de la pobresa amb un criteri més ajustat, més sostenible,
més solidari, més &tic. Es responsabilitat dels agents educa-
tius fomentar aquest esperit critic. Pensar que «sorgira» de
manera espontania ¢és tenir una visio de la pedagogia, en pa-
raules de Gramsci, involucionista.® Les persones critiques,
segures d’elles mateixes, poden entendre la renuncia, la re-
distribucio de la riquesa, la justicia social. Es per tot aixo
que I’antidot a la pobresa és erradicar la indiferéncia envers
el patiment de I’altre, implicar-se en el mén, ser actiu, pren-

4. Escola Tiziana/Escola Franga/Institut Miquel Tarradell/Escola Joan
Pelegri/Escola Thau/Jesuites Sarria i Comunitat d’aprenentatge Escola
Joaquim Ruyra de I’Hospitalet de Llobregat (Projectes educatius de cen-
tre). S’han consultat altres PEC amb identics resultat.

5. Antonio Gramscl, La alternativa pedagdgica. Barcelona: Editorial
Fontamara, 1981, p. 186-187.
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dre partit. El fet que, com no pot ser d’una altra manera,
aquests objectius presideixin® els projectes educatius dels
centres significa que conceptualment la comunitat educati-
va en la seva immensa majoria n’és plenament partidaria.
Una altra cosa és veure com es concreten aquestes idees,
en quines accions, de gquina manera, de quins recursos es
disposa, etc. L’escola esta saturada d’encarrecs socials cada
cop més diversos i aix0 provoca que el sistema es refugii
en el curriculum i les bones intencions, expressades en els
projectes educatius, corren el risc de romandre en una mena
d’estat letargic.

Fem una proposta entre moltes que es poden incenti-
var. Ates que la major part de centres escolars gestionen el
menjador escolar, iniciatives com ara la seva gestié amb la
implicaci6 directa de I’alumnat lluitant contra el malbara-
tament alimentari no ha de ser entesa com un acte de cara
a la galeria per netejar consciéncies, sin6 com una actitud
ferma, convenguda, no subjecta a opcionalitat, una actitud
militant que ens proporciona la satisfaccio, no de fer el bé,
sind de fer-ho bé. L associacio Espigoladors treballa contra
el malbaratament alimentari i proposa accions que acosten
I’alumnat a la pagesia, espigolant els camps collits i reco-
llint aliments que, perqué no tenen el color o calibre exigit
al mercat, son sistematicament menyspreats i llengats. En
aproximadament tres hores es pot collir gairebé una tona
d’aliments en un camp de mitja hectarea que ja ha estat collit
previament. Aquesta accid d’espigolar (practica ancestral
a la pagesia) i veure com els aliments sén destinats a tota
mena de recursos és un bon antidot contra la indiferéncia.
Pero el seu projecte va més enlla perque també vol arribar a
d’altres qliestions sobre I’alimentaci6 que s6n també actu-

6. No cal fer una lectura extensa dels PEC, a I’inici tots tenen ’apar-
tat visio, missio i valors del centre.
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als. Una d’aquestes arestes és entendre la necessitat d’una
nutricié saludable i veure que la pobresa alimentaria in-
fantil, que és una evidencia a gairebé tot el moén, també ho
és en les societats opulentes. Es probable que sigui present
entre el nostre alumnat, i en aquests casos generalment, és
deguda a la sobrealimentacio, amb efectes demolidors que
condicionen la salut dels infants, una alimentacié basada
en productes energetics, que paradoxalment son molt més
economics, condiciona no només la salut dels infants (so-
brepes, diabetis...), sind també el seu futur per I’impacte
que té en el seu desenvolupament cognitiu.” Només apunto
dues idees, pero la qliestid és molt més amplia i també di-
rectament imbricada amb els continguts curriculars actuals.

Hi ha altres iniciatives que de ben segur s’estan fent i
que treballen en coheréncia amb els objectius dels projectes
educatius. Es a dir, de bona feina se’n fa, i molta, pero no
prou perqué arribi a tots els centres. Cal, doncs, recuperar,
alla on calgui, un cert estil de fer escola, d’equips educatius
compromesos amb projectes de centre forts, sense abaratir
el curriculum i aixo també implica invertir més, dotar de
recursos. Calen les dues linies alhora i sobretot cal un debat
permanent i en profunditat. Fem-lo!

En resum, 1 a tall de sintesi 1 de cloenda, hem d’asse-
nyalar els segiients punts. La pobresa és un concepte massa
ampli i ambigu que es presenta de moltes maneres; ens cen-
trem a la societat occidental, on la vivéncia de la pobresa
€s molt personal i depén de la percepcié de cadasct; les
experiéncies i I’educacio rebuda poden ser determinants (en
un sentit o altre); cal revisitar les propostes classiques, en

7. Diana F. Jyoti, Edward A. FRoNGILLO i Sonya J. JoNES, «Food
insecurity affects school children’s academic performance, weight gain,
and social skills». The Journal of nutrition, vol. 135, niam. 12, 2005, p.
2831-2839. doi: 10.1093/jn/135.12.2831.
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aquest text es proposa Decroly; descobrir noves propostes,
com Espigoladors i, finalment, és necessari fer un debat en
profunditat (politica i educacio).
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 255-266

POBRESA MATERIAL, POBRESA
ESPIRITUALEN L’ERADIGITAL

MARC MERCADE SERRA

Associacio Filosofica de les lles Balears

Pobresa material i espiritual en la filosofia

La pobresa ¢s definida com la mancanga o escassetat
del necessari per viure. Seguint la tesi de Charles Taylor
(1996), la qliestio filosofica entorn a la pobresa se centra
en la pregunta sobre com ha de ser la vida que val la pena
viure, i quines son les mancances que la fan una vida po-
bra. En plantejar aquesta qiiestio, I’horitzé vital condiciona
la mirada sobre la pobresa. Podem considerar que la vida
en qualsevol part del mén és pobra perqué estan mancats o
escassos d’allo que nosaltres valoram imprescindible per a
una vida digna. Aquesta forta valoracid que dota de sentit
la vida ve marcat avui per les valoracions sobre els béns
materials 1 morals d’un capitalisme neoliberal globalitzat,
gue condiciona la consciéncia de pobresa. Cada vegada, en
més societats i cultures, fins que no s’han comparat amb la
societat del benestar no han tingut consciéncia de pobresa.
El despertar mundial de la pobresa, més enlla de les man-
cances alimentaries i sanitaries més basiques, és 1’extensio
d’una consciencia de qualitat de vida que es va universa-
litzant. El fet de sentir-se pobre sempre ¢és una consciéncia
que resulta d’una comparacié amb un model o ideal de vida
que avui és la societat del consum digital.
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Una altra consideracio important a fer sobre la pobresa
és si el necessari per viure només fa referéncia a les condici-
ons materials de supervivencia biologica o també a les con-
dicions espirituals. D’aquest binomi en va sorgir la filosofia,
la superacié de I’estat d’indigencia material permet gaudir
d’un temps d’oci necessari per tenir cura de 1’anima, sense
la qual no és possible la filosofia. El famds proverbi llati
«Primum vivere deinde philosophare» expressa aquest pas
de la pobresa material a I’espiritual que se situa a I’origen
del pensament abstracte i de la contemplacio teorica de la
realitat. De fet, en els inicis de la cultura occidental trobem
una oposicio constant entre els pobres, que viuen com es-
claus de les necessitats basiques, i els filosofs, definits com
els que disposen de temps lliure (oyoAn). Socrates afirma en
el Teetet: «Aquests [els filosofs] disposen sempre del que tu
deies, d’oci, i els seus discursos els componen en pau i en
temps d’oci» (172d).

Des de Plato fins a Hannah Arendt, la llibertat prové
d’orientar la vida i, per tant, el coneixement, més enlla de les
preocupacions per satisfer les necessitats naturals de la vida
humana. El concepte d’oci, oyoAn, sinonim de temps lliure o
lleure, adquireix a partir de Platod una riquesa de significacio
que I’atansa al concepte de cultura en el sentit actual, quan
afirmem d’una persona que ¢s «cultay. William K. C. Gut-
hrie (1978, p. 89-90) afirma que aquesta associacid entre
filosofia i «cultura» la va emfatitzar especialment Aristotil,
quan assenyala que la vida feli¢ solament existeix en el lleu-
re (Aristotil, Etica Nicomaquea x,7 1177b4; Politica viu,5
1338al). Per aix0, no és accidental que oyoAn hagi donat
origen a schola en llati i, per tant, als nostres conceptes d’es-
cola i escolar. Des d’aleshores I’escola és un espai entremig
de la pobresa material i I’espiritual, on el pas a la cultura re-
percuteix en la millora de vida de les persones. Per Plato,
pero, no hi ha motius per identificar la pobresa espiritual amb
la material. Hom pot tenir totes les seves necessitats mate-
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rials cobertes, fins 1 tot gaudir de la riquesa i el poder, i ser
pobre espiritualment perqué manca de temps lliure (doyoligr)
per examinar i «trobar el que és». Avui, en la societat de
I’hiperconsum quelcom d’aixo s’esta estenent, gracies a
I’empobriment material de les classes mitjanes i la destruccio
de I’escola com a lloc de la transmissié cultural. Com ja ob-
servava Plato, la nostra pot ser una societat en qué, malgrat el
benestar material, acabem vivint «sense-lleure» (doyoriog).
Aix0 s’esdevé per mitja d’una educacio digitalitzada que es
converteix en una «fabrica de cretins digitals», emprant el
titol del 1libre de Michel Desmurget (2020). L’escola deixa
de ser el «lloc i el temps» de cultura per passar a ser una pega
més de I’engranatge d’empobriment material i espiritual que
el capitalisme neoliberal provoca a escala mundial.

Pobresa i explotacié humana

El capitalisme neoliberal en qué vivim, ja globalment,
s’organitza explotant la necessitat i el desig, que es reflec-
teixen en el consum i la produccié constant. Pero aquest sis-
tema de produccio6 de benestar i opuléncia material inclou
la pobresa com a inherent al mateix funcionament del siste-
ma de consum. Hom sempre s’ha de sentir mancat o escas
d’uns béns materials en constant transformacio, capagos de
seduir i explotar el desig voluble de la persona, seguint les
tesis de Gilles Lipovetsky (2020). Avui, ’empobriment de
la majoria social es combina amb la sensacid de tenir-ho
tot a I’abast de les mans, amb un sol clic. Seguint també
les tesis de Byung-Chul Han (2022b, p. 31-37), la pobresa
i la miséria que s’estén en el capitalisme neoliberal no crea

1. Plato, Teetet 174d-e: «Es pensa [el filosof] que els tirans i reis pas-
turen i munyen un bestiar pitjor i menys docil que el d’aquells [els pas-
tors], i es pensa, a més a més, que aquests governants, per manca de lleu-
re (aoyoAlog), esdevenen tan ristecs i ignorants com aquells pastors...».
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consciencia de classe oprimida ni empeny a cap revolucio
que permeti la transformacié de la injusticia inherent a la
pobresa. Aix0 és possible perque, a diferéncia de la societat
industrial del capitalisme classic analitzada per Karl Marx,
’actual ja no es fonamenta en un poder repressiu.? Aquesta
pobresa sistemica té dues vessants.

Una primera tipologia de pobresa, la d’unes condicions
materials d’escassetat incompatibles amb la supervivéncia,
¢és la que s’estén als paisos productors de matéries prime-
res. Un exemple paradigmatic és el continent Africa, que
té el 95 % de les reserves mundials de plati, el 90 % de
les de cromita 1 el 85 % de les de roca fosfatica, 1 també
més de la meitat del cobalt mundial i una tercera part de la
bauxita, materials necessaris per a la digitalitzacid global.
Aixi mateix, les reserves conegudes de petroli del continent
han augmentat en un 40 %, energia necessaria per al seu
transport mundial. Tot i aix0, creix una pobresa extrema
conseqiiéncia d’una opressio classica que no dista molt del
colonialisme dels segles xvir i x1x.® Tan sols que exercit
per dictadors militars o presidents democratics sorgits dels
mateixos paisos, pero al servei explotador dels paisos de-

2. «El poder per mantenir el sistema industrial de la societat disci-
plinaria i industrial era repressiu. Els treballadors de les fabriques eren
explotats brutalment pels propietaris. Per aix0 provocava protestes i
resisténcies. Aqui era possible una revolucié que posés fi a les relaci-
ons de produccié imperants. En aquest sistema repressiu son visibles tant
I’opressié com els opressors. Hi ha una instancia concreta, un enemic
invisible contra el qual s’enfronta la resisténcia» (Han, 2022b, p. 32).

3. El cas de la republica de Sud-africa és el més paradigmatic: el 10
% dels sud-africans més rics tenen avui set vegades més ingressos que el
40 % dels sud-africans més pobres, a diferéncia del que passava al prin-
cipi dels noranta, quan aquesta xifra era «només» cinc vegades més gran.
Tot i que la pobresa ha disminuit proporcionalment, en termes absoluts,
a I’Africa i fruit d’un creixement poblacional, el nombre de persones que
viuen per sota del llindar de la pobresa (menys de dos dolars diaris) és
avui més alt que el de décades passades (Mateos, 2015, p. 7-9).
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senvolupats. Una altra diferéncia d’aquesta pobresa és que
prové de I’explotacio de les noves poténcies economiques
com la Xina, ’India o Russia. Curiosament, aixo no impe-
deix el desenvolupament digital d’aquests paisos explotats
on s’estén la telefonia mobil i la tecnologia en general. Al
continent dels 15 milions d’usuaris de telefonia mobil regis-
trats I’any 2000 s’ha passat als 500 milions el 2010, mentre
que I’Gs d’internet va créixer en un 2.500 %, comparat amb
un creixement global de prop del 480 %. A Nigeria, el pais
més poblat d’Africa, el nombre d’internautes es va disparar
de 200.000 a 44 milions en el mateix periode. Alguns pai-
sos, com Ruanda, han comengat fins 1 tot a fabricar els seus
propis teléfons mobils, 1 s’obren pas en la nova era digital.
En canvi, en les societats desenvolupades que viuen de
ple en la digitalitzaci6 de la vida quotidiana, la pobresa ma-
terial s’escampa entre la poblacié com una forma peculiar
de precaritzacio de la vida i d’autoexplotacié personal. La
pobresa a Europa no és el resultat d’aquesta explotacié re-
pressiva del capitalisme classic, tot i que té cada vegada
més similituds en les conseqliencies. Per exemple, a Es-
panya, segons I’Eurostat, el percentatge de treballadors en
risc de pobresa a Espanya el 2014 era del 12,5 %, un dels
més elevats d’Europa. Avui I’ocupacio ja no garanteix sor-
tir de la pobresa, cada vegada més extensa, més profunda
i més cronificada.* Seguint les tesis de Lipovetsky i Han,

4. El 2014, abans de la pandemia, «La poblaci6 exclosa a I’Estat
afecta més d’11.746.000 persones. D’aquestes, hi ha 5 milions en exclu-
si0 severa, i dues de cada tres persones excloses ja estaven en aquesta
situaci6 abans de la crisi. La precarietat afecta ambits com 1’habitatge
i la salut. Dels 11,7 milions d’exclosos, el 77,1 % pateixen exclusié de
I’ocupacid; el 61,7 %, exclusié de I’habitatge; i el 46 %, exclusid de la
salut. Pel que fa al perfil sociologic, les families més nombroses son les
que s’han vist més afectades». (Fundacié FOESSA, 2014, p. 8). Segons
I’EUROSTAT, el 2020 Espanya era el pais d’Europa amb més contractes
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el sistema de govern neoliberal exerceix una explotacio to-
talment diferent; no és repressiu sind seductor, no es basa
en la prohibicio, sind en la llibertat, no és disciplinari sino
temptador. Aquest canvi el fa especialment efectiu tant en
I’explotacio dels ciutadans com en la neutralitzaci6 dels
efectes de la creixent pobresa a la nostra societat, gracies a
la digitalitzaci6 total de la vida de la ciutadania.

En un sistema repressiu classic, com les dictadures afti-
canes, es poden identificar facilment la causa de I’empobri-
ment de la poblacid que fa insostenible la mateixa existéncia.
Talment com passava en el cas dels ciutadans lliures en la
Grecia classica, els patricis en 1’época romana o el burges
industrial en el sorgiment del capitalisme classic. Avui tots
sabem que les grans corporacions i fons d’inversi6 son al
darrere del constant empobriment dels treballadors i classes
mitjanes, que en I"augment del cost de la vida sén aques-
tes les que collen perd no ofeguen. Els augments constants
dels preus dels productes alimentaris basics, de 1’energia,
els preus inassumibles de I’habitatge... no impedeixen la
superviveéncia ni, fins i tot, el consum de béns prescindibles
per a la pura supervivencia. Un exemple, no casual, és el de
I’smartphone. Ningu, per empobrit que sigui, excepte les
persones que han quedat totalment fora del sistema com els
sensesostre, esta mancat d’un smartphone. Abans deixarem
de pagar la hipoteca o el lloguer que la factura del teléfon
mobil. Un alumne pot tenir problemes econdomics per com-
prar un llibre de text, pero tindra a les mans un smartphone.
Aquest ¢s el dilema de fa anys entre les ajudes de les as-
sociacions de families d’alumnes (AFA), pagar el material
escolar a un infant que té un mobil que, de vegades, val més
que tot el que necessita per anar a escola.

temporals (24 %), situacié de precarietat agreujada amb la pandemia i la
introduccio del teletreball, que va agreujar I’escletxa de la precarietat i
pobresa generacional i de génere (Fundacié FOESSA, 2021, p. 61-77).
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Pobresa i emotivitat

Com sosté Byung-Chul Han, aquesta situacio no genera
un conflicte social a gran escala ni una revolucid, emprant
els termes marxistes classics. Com a molt, petites efusions
epidérmiques, com son les revoltes sectorials a Franga. Les
consequéncies de I’empobriment material de la societat es
veuen apaivagades per dos factors: la capacitat d’interiorit-
zaci6 de I’explotacio del sistema neoliberal, correlativa a la
capacitat anestesica de la seduccié del consum digital. Com
descriu Byung-Chul Han, el fracas vital a qué aboca I’em-
pobriment €s interioritzat perque el treballador esdevé amo i
servent de si mateix, passa a ser el seu propi explotador: «El
neoliberalisme converteix el treballador oprimit en un em-
presari lliure, en un empresari de si mateix. Avui tothom és
un empleat autoexplotat de I’empresari que és ell mateix»
(Han, 2022b, p. 32). Aquest efectiu sistema d’empobriment
¢és possible gracies a la digitalitzaci6 i emotivitzacio de les
nostres vides. Aquest procés inspira la darrera reforma edu-
cativa amb la implantaci6 constant i persistent de I’educacio
emocional i la digitalitzacié de 1’educacio.

El capitalisme va néixer coetani a la Il-lustracid, com a
projecte d’extensié popular de la cultura i I’educacié. L ex-
tensio a totes les classes socials de I’educacio i la cultura ha-
vien de ser la base d’una humanitat més lliure i, segons la vi-
si6 kantiana, més critica i capag de pensar per si mateixa. En
el famos llibret de Kant, «Que és la I1-lustracio?» (1784), hi
podem veure I’ideal del projecte educatiu il-lustrat, que es
va construir sobre la base de I’extensié de la cultura. Avui,
les reformes educatives pretenen posar fi al projecte d’il-
lustrar les persones perque siguin més critiques i lliures. La
base de la nova escola i les darreres reformes educatives
tenen com a finalitat crear una estructura personal apta per
al sistema neoliberal de consum, que no és altra que la vul-
nerabilitat i precaritzacio de I’existéncia personal per mitja

261



de I’educacié emocional d’una banda, i I’entreteniment se-
ductor per mitja de la digitalitzacio de I’educacio, de 1’altra.
L’autoobservacidé constant dels nostres estats emocionals,
la necessitat d’analitzar un jo emocionalment precari i feble
a que ¢és sotmes I’infant a I’escola genera un adult narci-
sista 1 patologitzat apte per a I’explotacié hiperconsumista.
Avui hem d’educar en una pobresa cultural, en la rentncia
als coneixements universals dels curriculums del sistema
educatiu, perqué el futur treballador empobrit culturalment
sigui incapa¢ d’entendre i ser critic amb el mon que 1’ex-
plota, al mateix temps que emocionalment projecta la seva
rabia i la frustracio sobre si mateix. Com diu Byung-Chul
Han: «Hom aplica la violéncia sobre si mateix en lloc de
voler canviar la societat. L.’agressi6 cap enfora, que causa-
ria revolucid, deixa pas a I’autoagressio» (2022b, p. 35) en
augment entre els infants 1 joves. Aquesta ¢s la societat del
cansament que descriu, que més enlla de I’autolesio, s’es-
tén com una psicopatologitzacio social. Aquesta educacid
emocional, eix de tot projecte educatiu actual, converteix
el docent, que ja no és un magister, és a dir, un transmis-
sor de cultura, en un animador emocional. El docent ja no
té la tasca il-lustrada d’estimular el pensament i desvetllar
I’ansia pel saber. El docent ha d’estimular i desvetllar cons-
tantment la preocupacio per les propies emocions, de cen-
trar-se en I’estat emocional de 1’alumne —i d’ell mateix—,
fent cercles restauratius en qué I’alumnat —o ell com un més
entre iguals— es despulla emocionalment davant la classe —o
el claustre— per adonar-se que el gran problema del seu mén
no és altre que ell mateix.
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Pobresa i digitalitzacio

La competéncia digital augmenta la productivitat, aquest
és el mantra que guia I’educacié i la inserci6 laboral. Encara
que cap estudi ha demostrat la relaci6 entre la digitalitzacio
del sistema educatiu i I’augment de la competéncia digital
dels alumnes, sind més aviat tot el contrari.®> Les TIC poden
ser un instrument efectiu en 1’assoliment d’altres finalitats,
perd no una finalitat en si mateixa. En la darrera reforma
educativa, la tecnologia digital no es concep com un mit-
ja, sin6 el mitja del progrés huma. Per exemple, a les Illes
Balears els docents ens hem d’acreditar (Al, A2, B2) en
I’ambit europeu en sis arees digitals®, totes orientades, en
formacions obligatories per llei, a estendre en la majoria
dels cursos organitzats el domini Google entre el nostre
alumnat.” Els alumnes han de créixer amb dissenys univer-
sals d’aprenentatge (DUA) que han estat pensats en origen
perqué visquin en un mon digital controlat per les grans tec-
nologiques, que son les que financen els centres de recerca
de les noves pedagogies implementades com el Center for
Applied Special Technology. La progressiva digitalitzacio
de la societat facilita, amplia i accelera 1’explotacié comer-
cial de la vida humana i sotmet a explotacié6 economica

5. Un estudi encapgalat per les universitats d’Oulu i Heélsinki dirigit
per la psicologa i pedagoga Aino I. L. Saarinen (2021) sobre la digita-
litzaci6 de I’escola finesa va investigar si I’s de les TIC a I’escola esta
relacionat amb els resultats d’aprenentatge dels estudiants a Finlandia.
L’estudi constata que 1’us freqiient de les TIC a I’escola va predir un ren-
diment més baix dels estudiants en tots els resultats d’aprenentatge cog-
nitiu, quan es va ajustar per edat, génere, estatus socioeconomic dels pa-
res, competencia en TIC dels estudiants i disponibilitat de TIC a I’escola.

6. Decret 41/2016, de 15 de juliol, pel qual es regula la formaci6 per-
manent del professorat de I’ensenyament no universitari de la Comunitat
Autonoma de les Illes Balears.

7. Cf. https://ibsteam.caib.es/
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ambits vitals a que fins ara el comer¢ no tenia excés. Al
mateix temps, aquest «totalitarisme digital» del big data, en
paraules de Byung-Chul Han, permet la vigilancia total de
la vida personal. La persona, atrapada en I’explotacié i la
vigilancia total, esdevé cosificada a un mer productor d’un
sistema que I’esprem a costa d’empobrir-la materialment i
espiritualment.

Aquest procés s’inicia a I’escola, no solament des d’un
punt de vista material, sin6 sobretot en un empobriment
cognitiu i cultural de I"'alumnat. Com sosté Byung-Chul
Han (2022b, p. 23), el dataisme i la intel-ligeéncia artifici-
al cosifiquen el propi pensament. L’acumulacid, analisi,
selecciod i exposicio de dades no permet dotar de sentit el
coneixement. El saber que proporcionen les informacions
infinites d’internet és una forma limitada i rudimentaria de
coneixement, perqué esta mancada de contextos i relacions
de sentit. Per aixo, sost¢ Han que el dataisme ve acompa-
nyat del nihilisme, perqué és una renuncia al sentit i als
contextos. Empobrint la nostra capacitat d’atencio i refle-
xi0 atenta, la digitalitzaci6 fragmenta el coneixement. Cada
vegada sén més els joves digitalitzats que son incapagos
de sostenir la lectura d’un text llarg narratiu i entendre’l.
L’esforg i la complexitat esdevenen un impediment cogni-
tiu per a les ments educades en la virtualitat de la imatge
i la fragmentarietat. Plantejaments pedagogics com el dis-
seny universal d’aprenentatge no tenen altra finalitat que fo-
mentar 1’entreteniment escolar fent del subjecte un elector
efimer dels seus interessos i preferéncies. El resultat és un
saber additiu, que va afegint i exposant dades fragmentari-
es que no poden aportar consisténcia a una persona aboca-
da a esdevenir usuari apte per al consum digital del mén.
D’aquesta manera, la seva propia pobresa i miséria espiri-
tual és gestionada pel mon digital, que li ofereix un consum
il-limitat de productes efimers que li apaivaguen la sensacio
d’inconsisténcia vital i emmascaren I’explotacié material a
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que és sotmes. Sols és apte per a la multitasca accelerada
que no exigeix concentracid ni pensament, sind efectivitat
resolutiva. Una aplicacié per a cada necessitat d’un indi-
vidu empobrit espiritualment pero satisfet de poder seguir
consumint. Aquest empobriment espiritual es caracteritza
per la infantilitzacié dels adults per mitja del culte als plaers
immediats, materialistes i narcisistes. Com descriu Gilles
Lipovetsky (2020, p. 411-412) en el seu assaig sobre la so-
cietat del consum, el nou ethos de caracter infantil hipermo-
dern incita no solament a romandre sempre jove, a obtenir
satisfaccio sense esperes, sense esfor¢ ni complexitat, sind
sobretot a desacreditar el saber de I’adult i exaltar I’entrete-
niment de I’infant.

La filosofia en un mon empobrit

L’assaig sobre la societat de la seduccio de Gilles Lipo-
vetsky (2020) acaba amb una exhortacié a una escola alter-
nativa. Més que mai necessitem una educacié global que
inclogui les humanitats —entre les quals s’inclou la filoso-
fia—, la literatura, la historia i la «cultura en general» perque
constitueixen recursos imprescindibles per a la capacitat
d’autonomia dels individus. Son el mitja indispensable per
no perdre’s en el magma d’informacions disponibles a les
xarxes i elevar la capacitat reflexiva i critica dels ciutadans.
La filosofia, a més, genera un interés per coses diferents,
propies del pensament, que ens protegeixen de 1’explotacio
i ’empobriment del capitalisme neoliberal. La filosofia obre
pas a una necessaria critica i fonamentacid que permeti re-
pensar les relacions personals i socials, 1 transformar o refer
uns vincles comunitaris que permetin revertir el progressiu
empobriment de les nostres societats globalitzades. A més,
com sosté Byung-Chul Han (2022, p. 30-32), els meérits cul-
turals de la humanitat, als quals pertany la filosofia, es de-
uen a una atencio6 profunda i contemplativa. Aquesta cultura
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alternativa demana un entorn en que sigui possible agquesta
atencio profunda, condicié necessaria per a la reflexio i el
pensament. Un entorn on I’atencio, el tracte i la cura matues
pugui crear els lligams comunitaris sense els quals no po-
drem atendre I’emergencia personal, social i ecologica que
suposa aquesta pobresa material i espiritual.
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 267-277

S’HA D’ERRADICAR LA POBRESA
AL MON?

PERE LLUIS 1 REVERTE
Societat Catalana de Pedagogia

Es una obvietat que s’ha d’erradicar la pobresa, res-
ponen la majoria de les persones. Sense pobresa la nostra
societat seria més justa. Afirmen que pobresa, entesa com
viure per sota d’uns ingressos minims —obtenir, per exem-
ple, un guany familiar inferior al 50 % dels ingressos d’un
sou mitja del pais on la persona resideix—, suposa quelcom
més que privacions de béns i serveis.! L’escassetat de diners
afecta els drets i les relacions socials, a com es tracten les
persones i com es consideren a si mateixes. La pobresa és
impotencia, exclusid, marginacio social i, per tant, una inac-
ceptable perdua de dignitat de les persones que les sofrei-
xen. Expressen que I’Unica soluci6 és una distribucié més
equitativa dels recursos de la societat. Consideren que el
simple fet de plantejar la pregunta és una provocacié o el

1. La pobresa al-ludeix a un estat de carencia que es vincula als es-
tandards de vida del pais on la persona resideix. Es parla d’una mesura
objectiva d’ingressos que canvia en funcid de la relativa prosperitat de la
societat. S’acostumen a considerar pobres les families amb uns ingressos
inferiors al 50 % d’un sou mitja. Per a més informacid, vegeu Duncan
B. FORRESTER, «Poverty». A: Paul Barry CLARKE i Andrew LINZEY, A.
(Comp.) Dictionary of Ethics and society. London: Routledge, 1996, p.
671-673.
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fruit d’esperits insensibles al dolor dels altres, i en conse-
qliencia, malaltissos.

Lluny de la voluntat de provocar o de mostrar insensibi-
litat, la pregunta inicial ens interpel-la sobre el vincle entre
la justicia i el repartiment de la riquesa. El discurs més estes
envers la pobresa descansa en dos puntals que a escala ge-
nérica semblen inapel-lables: que les persones han de poder
tenir una vida digna i que una distribucié més igualitaria de
la riquesa ho faria possible. Si comencem a interrogar-nos
sobre que és una vida digna i com hem de ser de fraternals
amb els altres, comencem a descobrir que la coheréncia del
discurs no ho és tant, que allo que en I’ambit teoric funciona
esdevé conflictiu quan es contextualitza.

El primer que ens hem de preguntar és si és indigne o
injusta la vida de les persones que viuen amb uns ingressos
molt per sota de la mitjana de la societat on resideixen. Es
pot viure amb dignitat sense el confort que ens proporcio-
nen la majoria d’objectes materials que la majoria dels hu-
mans distingim com a basics? El malestar que experimen-
tem si no disposem de certs béns i I’accés a certs serveis
¢és indigne? Els que responen amb un si rotund cal que es
plantegin si era indigne la vida del cinic Diogenes, o si ho és
la dels monjos franciscans. El fet que hi hagi persones per
les quals poder gaudir de 1’escalfor del sol del mati en el seu
tonell és tan digne com qualsevol promesa de vida conforta-
ble que faci Alexandre el Gran o qualsevol altre ha de portar
a reconsiderar que és una vida digna. Diogenes el Cinic ens
ensenya que la dignitat no s’ha de vincular necessariament
amb el grau de confort material aconseguit. Una vida humil
en qué la persona és capag de lluitar contra les autoimpo-
sicions materials constants a que ens aboca la societat pot
ser tant plena 0 més que la d’una altra que participa en la
voragine consumista.

Poques son les persones que volen emular la vida de po-
bresa extrema de Didogenes. Moltissimes son les que sense
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voler desprendre’s de tota mena de dependéncies materials
temptegen o juguen conscientment amb la possibilitat de
viure amb molts menys recursos materials que la majoria.
Molts son els que davant I’exigeéncia que suposa I’estudi
productiu, el desgast de suportar dia a dia la pressié del cap
o els companys a la feina, d’haver-se de barallar amb els
clients perque comprin un producte o d’estar repetint una
activitat mecanica vuit hores al dia «abandoneny, trenquen
amb els estudis i treball que asseguraven la possibilitat
d’aconseguir uns ingressos economics més alts i, per tant,
la possibilitat d’adquirir més béns i accedir a més serveis.
Molts deixen els estudis o la feina confiant en la sort de
la incertesa de la benevoléncia dels pares, d’uns estalvis o
I’heréncia insuficients per viure molt de temps, de trobar
en un futur treballs enriquidors, o simplement de viure una
vida humil fent treballs esporadics per poder dedicar bona
part del temps a fer activitats creatives o una vida contem-
plativa. Molts sén els que amb els seus actes trenquen amb
el pretes vincle entre dignitat i accés a uns estandards de
comoditat material.

Quina resposta hem de donar, pero, al gran nombre de
persones a qui els resulta insuportable viure amb pocs re-
cursos; a les que uns ingressos molt inferiors de la resta
les fa sentir excloses del moén que les envolta. No hem de
considerar que un repartiment més equitatiu que ajudés els
més desfavorits de sortir de la pobresa faria el mon més just.
Com s’ha d’ajudar els que volen sortir de la pobresa? Quina
mena d’oportunitats se’ls ha de donar? La societat, I’Estat
o els contribuents han de ser for¢osament benvolents amb
tots els pobres? L’Estat ha d’acabar esdevenint una mena de
pare bondados que acull i dona ajuda a qualsevol fill prodig?

El segiient cas il-lustra la problematica sobre la qiiestio
del repartiment just de recursos: un home prejubilat que ha-
via treballat a la mateixa empresa i fent una feina semblant
a la d’un col-lega B comenta que ell i la seva dona havien
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destinat una part significativa del sou a comprar una casa,
i més tard, una segona residéncia. La familia del col-lega
B, al contrari d’ells, havia viscut al dia a dia, no s’havien
privat de restaurants cars, d’espectacles, de fer bons viatges,
canviar sovint de cotxe... Ara al cap dels anys la situacio
economica era molt diferent: mentre que ells disposaven
d’una pensio, un sou, estalvis i dos pisos, la familia B es
trobava pagant els deutes resultants de males inversions i un
Iloguer de pis que els deixava pocs diners per viure decent-
ment amb els ingressos d’una pensié. L’home explicava
preocupat que volien treure una llei en qué es plantejaven
augmentar els impostos per tal d’ajudar a accedir a un ha-
bitatge families de pocs recursos com els del seu company
B. Considerava indignant, injust, una mena de repartiment
de la riquesa que treia recursos de persones com ell, que
s’havien sacrificat per tal de tenir habitatge propi i segona
residéncia, per donar-los a persones com el seu col-lega,
que considerava que havia tingut les mateixes oportunitats
que ell. El fill adolescent del seu company B deia que no
era culpa seva la situacio familiar i que era del tot injust que
ell visqués quasi en la pobresa quan amics seus tenien casa
propia i d’estiueig.

La peticid d’igualtat d’oportunitats que demana el fill
adolescent del company B trobem que no és més que la
pretensid de generar consens moral del repartiment de béns
i serveis sobre la base de la racionalitat que trobem en la
Teoria de la justicia (1971) de John Rawls. La peticio del
pare no és mes que la idea que desenvolupa Robert Nozick
a Anarquia, estat i utopia (1974) en considerar que els drets
es respecten de veritat quan se li nega a I’Estat un paper
com a redistribuidor de renda i riquesa. Descobrim en els
dos casos 1 en les dues obres arguments legitims pero con-
traposats. Davant la impossibilitat de consens i, per tant,
el xoc de plantejaments contraposats resulta il-lustrativa
I’aportacio del filosof escoces Alasdair Maclntyre. La lec-
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tura atenta del capitol disset d’After Virtue (1981) de Ma-
clntyre permet entendre que quan es donen conflictes entre
sensibilitats que entenen de manera diferent com articular
la convivéncia, el paper dels arbitres —tribunals de justicia,
legisladors...— és fixar nous acords que temperin els anims,
encara que no deixin satisfeta cap de les parts en litigi. No
podem pretendre iniciar, ni molt menys cloure, un debat so-
bre quines politiques contribueixen a una major justicia so-
cial... la llista és infinita i sempre sera polémica, les ajudes
que per a alguns son insuficients per als altres son excessi-
ves i mal plantejades. Qualsevol proposta de justicia equita-
tiva que suposi un augment significatiu d’impostos sempre
sera vista per una part de la poblacié com una imposicio,
una manera de robar per donar als que no s’ho mereixen
allo que els ha costat molt d’esfor¢ guanyar, d’incentivar
la irresponsabilitat o despreocupacié de les persones sobre
les eleccions economiques; mentre que pels restants sera un
acte de responsabilitat vers els més desfavorits, els que han
tingut menys sort en la vida.

Arribats a aquest extrem, on ens deixa admetre que la
pretensio de construir teories «universals» de racionalitat
no és més que imposar una visio propia de racionalitat? On
ens deixa el rebuig que el procés comunicatiu s’encamini a
una pragmatica universal? On ens deixen totes les conside-
racions anteriors que ens porten a pensar que és bo repartir
recursos per tal d’eliminar la pobresa al mén i a la vegada
injust suportar noves carregues impositives i desprendre’s
de béns preuats que ens ajuden a fer que la vida sigui més
confortable? Ens porta a no poder respondre la pregunta,
a considerar que és legitim lluitar per menys pobresa, per
contribuir que un nombre major de persones tinguin opor-
tunitat de sortir-ne, perd no d’admetre un cami consensuat
moralment per aconseguir-ho. Davant un mén d’interessos
contraposats ens cal una valoracio de pros i contres i fixar
pactes temporals revisables.
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L’abandonament del mite dels fonaments no condueix al
nihilisme, de la mateixa manera que la incertesa quant o
com atacara un enemic no condueix a la passivitat. Porta,
per contra, a una proliferacio d’intervencions i arguments
discursius que s6n necessaris, perqué no hi ha una realitat

extradiscursiva que el discurs pugui simplement reflectir.
(Laclau, 1988, p. 79-80)

Capitalisme global i pobresa

El debat sobre els possibles efectes positius o negatius
de la lluita per bastir un mén més habitable potser no er-
radicara la pobresa, pero si hi ha d’haver més oportunitats
perqué les persones puguin canviar el seu desti, em condu-
eix a fer una defensa del capitalisme global. Una defensa
del capitalisme que traspassa les fronteres de les nacions i,
per tant, també de la forma de representacio politica afi, la
democracia representativa.

Davant la impossibilitat d’arribar a consensos sobre la
justicia social, el primer que cal plantejar-se és que en les
societats democratiques és més probable que el xoc entre
diferents sensibilitats es dirimeixi en un dialeg que porti a
un constant estira-i-arronsa en I’establiment de lleis, en lloc
de I’ts de la forca per arrabassar el que cobegem dels altres.
Considerem que en les societats democratiques és menys
intensa 1’opressio que limita la llibertat de seguir diferents
camins a la vida. Valorar que en les economies capitalistes
¢és més probable viure la llibertat anarquica, viure en una so-
cietat en qué els poders, més que regular com hem de viure
i decidir el que ens correspon de béns i serveis, el que fan
¢s establir lleis que minimitzen els impactes més conflictius
del xoc que suposa I’exercici de la llibertat per intentar sor-
tir de camins marcats.

Segon i no menys important és considerar que els siste-
mes economics capitalistes son els que contribueixen millor
a posar I’ambicid o interes personal al servei del bé public.
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Dit d’una altra manera, la llibertat economica —la lliure
competencia fundada en el dret a gestionar la propietat i la
llibertat per mercadejar, tancar negocis o emprendre opera-
cions comercials— contribueix a la reduccié de la pobresa
de manera molt més efectiva que en els altres sistemes. No
iniciarem aqui un debat sobre els principis basics de 1’eco-
nomia que trobem a La faula de les abelles de Mandeville,
La riquesa de les nacions d’Adam Smith o obres actuals
com En defensa del capitalisme global de Johan Norberg.
Una breu reflexio sobre les transformacions que hi hagué a
la Xina després de la mort de Mao esdevé prou eloqiient.
Els programes de liberalitzacid que s’iniciaren a la Xina dos
anys després de la mort de Mao il-lustren com ’economia
de mercat contribueix que sigui molt més efectiva la lluita
contra la pobresa. El fet que families obligades a treballar en
un reégim col-lectivitzat i fortament fiscalitzat disposessin de
la possibilitat d’arrendar les terres a I’Estat i vendre els pro-
ductes a preu de mercat explica per si sol les millores eco-
nomiques que hi va haver. L’interés d’obtenir beneficis pel
bé individual o de la familia estimula 1’esforg i el sorgiment
de noves idees per millorar la productivitat de les collites.
La millora de les condicions de vida d’alguns pagesos que
els suposa I'increment de produccid i beneficis no cal dir
gue incentiva la lluita dels altres per copiar les innovacions i
introduir-ne de noves de tal manera que tots es beneficiaran
de la millora de la productivitat. El resultat és prou conegut,
unes taxes de creixement productiu agricola espectaculars
entre 1978 1 1984 —un 7,7 % anual— que portaren el pais de
la fam a I’abundancia d’aliments (Norberg, 2001, p. 51). El
resultat d’una aplicacio dels plantejaments comercials a la
resta de I’economia que ha suposat que avui en dia alli es
donin unes quotes de benestar impensables fa unes décades.

Tercer, la dependencia mitua que suposen els intercan-
vis comercials entre nacions fa disminuir els motius de con-
flicte entre estats. No €s ja que als dirigents els resulti molt
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més dificil responsabilitzar les altres nacions dels mals de
I’economia propia, sind que I’intercanvi d’idees i contactes
culturals contribueixen a una mirada més oberta a difondre
noves expectatives i ideals globals. L’efecte dissuasiu de la
violéncia entre els estats de la Unié Europea que ha suposat
I’entrellagament d’interessos econdomics €s un clar exemple
de la importancia que pot tenir I’establiment de criteris d’in-
tercanvi economics globals per tal que es generin un seguit
d’organismes que vetllen per llimar divergéncies i, per tant,
acostar-nos al somni d’una pau perpétua kantiana.

Quart, considerem que molts mals atribuits al capitalis-
me es deuen a una inadequada liberalitzacio. Préviament a
I’obertura del mercat a I’exterior, calen mesures de regula-
ci6 financera, obrir les portes a la competéncia, erradicar la
corrupcio i el nepotisme, i substituir-lo per unes lleis que
trenquin els monopolis que impedeixen la competéncia i
que fan que les empreses estrangeres no se sentin segures
en el mercat. Una falsa liberalitzacié comporta que s’acabi
imposant en aquelles nacions empreses internacionals que
volen entrar en els beneficis dels monopolis existents i les
prebendes associades, en lloc de contribuir a una produccio
de més alt rendiment que serveixi per millorar substancial-
ment les condicions de vida. Un estudi comparatiu detallat
entre el sistema proteccionista argenti i la mena de libera-
litzacio xilena iniciada I’any 1975 permet entendre la baixa
productivitat de la primera en relacié amb les altes quotes
de desenvolupament de la segona. En el cas argenti, el vin-
cle entre proteccionisme i baixa productivitat comporta que
periodicament hi hagi devaluacions monetaries que afecten
de manera sensible els grups de poblacié més vulnerables,
mentre que I’economia xilena es manté robusta (Norberg,
2001, p. 163-203).

Cinqué aspecte, les democracies amb una economia de
mercat global estan més preparades per fer front a les cri-
sis periodiques. Quan 1’economia d’un Estat entra en crisi,
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qualsevol forma de govern tendeix a destinar recursos per
ajudar aquells grups de poblaci6 o sectors més vinculats als
centres de poder i a carregar el pes de la crisi en els més
aliens, que acostumen a ser els més desfavorits d’entrada.
La diferéncia de les democracies que defensen interessos
globals és que la temptacio a eshiaixar els ajuts es veu tem-
perada pel respecte de les regles de joc globals i per una
menor dependencia de la pressio de les elits globals. La por
de la premsa lliure, de les critiques dels partits de 1’oposicio
i del control judicial i sobretot que unes mesures impopulars
per amplis sectors de poblaci6 acabin portant-los a la defe-
nestracio, a perdre el poder, és determinant perque estiguin
més predisposats a fixar politiques que ajudin els sectors de
poblacid més sensibles d’acabar caient en la pobresa. La
productivitat més gran que es dona en les societats capita-
listes globals determina, per altra part, que disposin de més
recursos per fer front a les contingencies.

Educacié i pobresa

La lluita contra la pobresa ha de ser també una lluita con-
tra I’emmalaltiment espiritual dels individus que es dona en
algunes societats més que en d’altres. Ha de ser una lluita
contra les mirades del mén que porten a pensar que la ra6
gue un té és una rad universal que hauria d’imposar-se als
altres. La incapacitat de bona part de les persones per tenir
una visi6 poliedrica de justicia és el que ha portat al llarg de
la historia a accentuar el fanatisme, la barbarie, la guerra i,
per tant, I’augment de la pobresa. Nietzsche, cinquanta anys
abans de I’ascens del nazisme, ja va saber veure i expressar
en les seves obres que una mena d’educacié a Alemanya
que dificultava la formaci6 de mirades nobles, poliedriques
i, doncs, moderades, accentuava I’emmalaltiment de la po-
blacié. Promovia que es donés una mirada maniquea ge-
neralitzada, una actitud de revenja i ressentiment vers els
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pobles amb «sprit» com els francesos o jueus (Nietzsche,
1999, 859; Nietzsche, 1995, p. 107).

Hem d’aprendre que, per contribuir a un mén més habi-
table, on a les persones els sigui més facil dialogar amb el
que defensa posicions diferents, a establir pactes de convi-
véncia en que s’arribi a entendre la importancia de cessi-
ons d’uns i altres per tal de beneficiar-se de la cooperacio,
cal una educacié que ens ajudi a participar de les mirades
dels altres. Cal una educaci6 que entengui la centralitat de
poder fer arribar als educands obres literaries, historiques,
filosofiques i cientifiques que contribueixin a acostar-nos a
la subjectivitat de la cultura, a la intersubjectivitat de les
relacions humanes. Per lluitar contra els sotracs de la vida
i la falta de perspectives vitals que ens immobilitzen, cal
una formaci6 académica que ens proporcioni un criteri que
ens permeti ser capaces de donar resposta a I’inevitable xoc
amb sensibilitats diferents de la nostra.

El que esta en joc en una educacié democratica és la Ilui-
ta contra I’esclavatge de la immediatesa, contra I’egoisme
de mirada curta, contra la tendéncia maniquea a considerar
que en les nostres interpretacions o justificacions dels fets
trobem la veritat, mentre que en els que difereixen hi tro-
bem I’error, la mentida, la maldat. Per fer més habitable
aquest mon multicultural, de grups que es consideren posse-
idors de la veritat i, per tant, del dret d’imposar el seu ordre
als altres, cal insistir una i altra vegada que s’ha d’oferir
una educacid en qué s’explicitin els nusos de conflicte irre-
solts que es donen en les relacions humanes; una invitacié a
aprendre a construir des de la incertesa, des del dialeg, des
de pactes que signifiquin el reconeixement o el respecte de
la diferéncia sobre com viure i conviure. La pluralitat es de-
fensa combatent les practiques discursives que es presenten
com a veritats absolutes quan no poden ser més que veritats
parcials, estipulades (Lluis, 2021, p. 185).
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Col-loquis de Vic xxvrir - La pobresa, 2024, p. 279-289

POBRESADIGITAL O SIMPLEMENT
POBRESA?
L’ETICA DE LA IMPLOSIO

PomPEU CASANOVAS
Institut d’Investigacio en Intel-ligencia Artificial (I1IA-CSIC)

1. La pobresa €s un tema classic, no merament economic,
sind social, cultural, huma en tots els seus sentits. Pobres
i rics existeixen en totes les societats conegudes, per bé
que hi ha societats més comunitaries (reciproques) que
limiten la distancia que hi pot haver entre uns i altres.
Generalment, el terme ¢és entés en una gradacio en que la
riquesa (en termes econdmics, de supervivencia o d’acu-
mulacid) pot ser definida en termes relatius —referents als
estandards de vida comparatius respecte a la mitjana de
la poblacio— o absoluts —relatius als minims requerits per
satisfer les necessitats basiques.

Des del punt de vista de 1’organitzacio social, la po-
bresa ha tingut un paper ambivalent. Temuda pero reco-
neguda alhora amb una funcio6 de frontissa, va propiciar a
Roma politiques evergétiques de manteniment del poder
oligarquic per part dels notables, seguides a 1’época cris-
tiana per les de caritat i beneficéncia.’

1. Cf. Paul VEYNE, Le pain et le cirque: sociologie historique d’un
pluralisme politique. Paris: Seuil, 1976. Evergetisme (del grec edepyetéw,
fer el bé) vol dir compartir la riquesa amb la finalitats d’obtenir-ne un
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Des del punt de vista espiritual, la pobresa també ha
estat una de les pedres de toc de les religions i de la fi-
losofia, en que posar-se al costat dels pobres, amb els
elements de renuincia i resignacio que aixo comporta (no
solament compassi6), implica una decisié existencial so-
bre com viure la vida, i com justificar la decisid presa.

He defensat molts cops que I’eclosio de la societat di-
gital i de les tecnologies de la informacio i, darrerament,
de la intel-ligéncia artificial (IA), ha canviat la manera
d’entendre les relacions humanes, i més enlla encara, la
naturalesa dels seus components. El processament d’in-
formacio i la interaccid entre humans i maquines ja sén
elements constitutius ineludibles, basats en un disseny i
en formes cognitives que no havien estat prou subratllats
fins ara. Les societats son societats d’humans i maquines,
de llenguatges naturals i llenguatges formals, de cossos
i cervells i de sistemes ciberfisics computacionals. Pero
aixd no succeeix d’igual manera a tot arreu. La recer-
ca mostra que «la desigualtat digital reflecteix en gran
mesura la desigualtat real relacionada amb els recursos
economics».? Probablement, ’esquerda digital seguira
creixent mentre no s’equilibri amb 1’economica.

2. D’entre les moltes descripcions del fenomen, trio
aquesta:

La intel-ligéncia artificial és simplement la segiient
onada d’automatitzacid, que permet a les maquines fer
tasques que abans requerien una considerable atencio i
intel-ligéncia humana. A curt termini pot substituir per-

retorn per part de la col-lectivitat; generalment en forma de prestigi, in-
fluéncia i poder.

2. Polyxeni VassiLakopourou i Eli Hustap, «Bridging digital di-
vides: A literature review and research agenda for information systems
research», Information Systems Frontiers, 25 (3), 2023, p. 955-969.
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sones, perd sobretot canvia la naturalesa de la feina que
fem els humans. A la llarga, I’automatitzacié crea més
i diferents tipus de llocs de treball, i per aixo no tothom
trobara feina avui dia. A més, els reptes inclouen la gran
dependencia de les persones respecte a la tecnologia
per efectuar el seu treball. Aixd augmenta considerable-
ment diversos problemes psicologics, fisics i mentals.
D’altra banda, redueix considerablement I’atur, el ba-
lang econdmic i de poder, i la discapacitat.®

Els autors assenyalen el que suposa la introduccio de
la TA en les nostres vides, perd deixen oberta la mane-
ra com passara i també el caracter de les conseqiiéncies,
que tindra aspectes tant negatius com positius. Es la for-
ma més habitual en informatica d’assenyalar que algu-
na cosa esta succeint sense especificar-ne el com ni el
perque, pero afirmant un optimisme alliberador respecte
al seu futur. Una esperanga similar, en contra d’inter-
pretacions més negatives com la molt popular d’Harari
a Sapiens®, ha estat defensada a casa nostra recentment
per I’economista Xavier Sala Martin.® Des de dins, sense
cap més pretensio, Ramon Lopez de Mantaras es mostra
igualment optimista, perdo més prudent, perque, en reali-
tat, no sabem encara quins seran els resultats a llarg ter-
mini d’un canvi com el que esta tenint lloc.5

3. Jahanzaib SHABBIR i Tarique ANWER, «Artificial Intelligence and
its role in near future». arXiv preprint arXiv:1804.01396 (2018).

4. Yuval Noah HarARI, Sapiens: A Brief History of Humankind. Lon-
don: Harvill Secker, 2014.

5. Xavier SALA MaArTiN, De la sabana a Mart: L’economia de la
intel-ligéncia natural. Barcelona: Rosa dels vents, 2023.

6. Ramon LOPEZ DE MANTARAS, 100 Coses que cal saber sobre Intel-
ligencia Artificial. Valls: Cossetania, 2023. Vegeu també el seu Discurs
de presentacié com a membre numerari de la Seccié de Ciencies i Tecno-
logia de I'EC, «Passat, present i futur de la intel-ligencia artificial: algunes
reflexions», IEC, 19 de febrer del 2018.
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Sabem que la denominada «intel-ligéncia general»,
propia de maquines amb consciéncia capaces d’incorpo-
rar els valors morals de les virtuts classiques, és encara
una utopia. Pero una utopia operativa, perque esta guiant
els intents d’estendre el poder de computacié més enlla
de la mateixa dimensié humana. M’ha cridat I’atenci6 en
aquest sentit com presenta Microsoft els experiments que
duu a terme amb els models autoregressius de llenguatge
de la IA generativa, els «models de llenguatge extens»
(Large Language Models).” Per a Microsoft, son un pas
natural per arribar a la 1A general, que no es qlestiona.

3. La pregunta és obvia: qué té a veure aixo amb la po-
bresa? Podem pressuposar que la pobresa pot ser elimi-
nada de les societats humanes, o almenys reduida, a par-
tir de I’evolucid técnica de les noves capacitats hibrides,
simbidtiques, de la intel-ligéncia?

Es interessant preguntar-s’ho. | és igualment interes-
sant reconeixer que no és un objectiu immediat, no es
una pregunta que es pugui respondre cientificament, sind
només de manera aproximada. Es un objecte de reflexié
licit i necessari, vaja, sense que pugui originar hipotesis
que es puguin validar, per moltes simulacions que realit-
zem amb escenaris alternatius diversos. Per qué? Perquée
expressa en el seu plantejament un caracter moral propi
d’una reflexio ética més que no pas cientifica. Un desig,
una aspiracio, una posicio davant un estat de la qlestio
que en cap cas pot ser qualificat d’irracional. Pero tampoc
de racional. Es un nivell d’abstraccié massa alt perqué

7. S. BUuBECK, V. CHANDRASEKARAN, R. ELDAN, J. GEHRKE, E. HOR-
viTZ, E. KAMAR, P. LEE, Y. T. LEE, Y. L1, S. LUNDBERG, H. Nor1, H. Pa-
LANGL M. T. RIBEIRO, Y. ZHANG, «Sparks of Artificial General Intelligen-
ce: Early experiments with GPT-4», arXiv:2303.12712 [cs.CL], 2023.
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puguem trobar un estadi intermedi des d’on formular les
hipotesis i baixar a comprovar-les en escenaris concrets.

Des de la reflexi6 inicial de Poincaré sobre I’episte-
mologia moral de la ciéncia, hi ha hagut molts intents de
formular el caracter de veritat dels judicis morals sobre
la ciencia i a partir de la ciencia.®

4. Intentar trobar una resposta des de I’anomenada «es-
querda digital» (technological divide)® o també des del
caracter innovador «disruptiu» (disruptive)® de la A no
constitueix un ajut per si mateix. Cal alguna cosa més,
i.e. la voluntat de cooperar i d’aprofitar la forca de les
comunitats per aconseguir objectius concrets, per solu-
cionar problemes especifics o per reaccionar davant ne-
cessitats urgents. Pero aixo com es fa?

Els darrers deu anys hi ha hagut moltes iniciatives
per construir comunitats que ajudessin les comunitats a
autoorganitzar-se per fer front a fenomens amb caracter
urgent com ara situacions postbél-liques i desastres natu-
rals (terratrémols, explosions volcaniques, inundacions...).
Es a dir, com actuar en situacions de crisi. El anomenats
«dissenyadors de mapes de crisi» (crisis mappers) van
comengcar a fer aquesta feina cap al 2010, abans que no
fos assumida per ’OCHA (United Nations Olffice for the
Coordination of Humanitarian Affairs) i es normalitzés
a tots els paisos de la ONU.™ Aquest decenni hi ha hagut

8. Henri PoINCARE, «Sur la valeur objective de la science», Revue de
Métaphysique et de Morale, 10 (3), 1902, p. 263-293.

9. Cf. Jason Wisk, «There are over 1.72 billion homes with TV’s worl-
dwide», 25 de juny 2023, https://earthweb.com/television-ownership

10. Clayton M. CHRISTENSEN i Michael OVERDORE, «Meeting the challen-
ge of disruptive changey, Harvard business review, 78 (2), 2000, p. 66-77.

11. Marta PoBLET i Pompeu Casanovas, «Crowdsourced crisis map-
ping: How it works and why it matters», The Conversation, 12 de maig
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també forga iniciatives per desenvolupar les «tecnologies
civiques» (civic technologies) i «tecnologies d’assisten-
cia» (assistive technologies). Hi ha moltes oenagés, fun-
dacions, institucions i ageéncies estatals dedicades a aixo.
Especialment en medicina, la pandémia ha conscienciat
molta gent, involucrant institucions, estats, empreses i
corporacions per ajudar a pal-liar-ne els efectes.*?

5. Pero, tot i reconeixent 1’esfor¢ efectuat, podem conti-
nuar preguntant: aquests intents han ajudat a crear un nou
equilibri des de la perspectiva de la creacio i distribucio
de riquesa? Les institucions financeres han contribuit a
crear el que s’anomena una «politica inclusiva» per in-
corporar els paisos amb una economia deficitaria o molt
deficitaria als paisos del primer mon?

Vaig ara al que m’agradaria defensar breument avui:
tampoc no podem respondre aquesta pregunta directa-
ment. Fa molt de temps que la politica de microcredits
ha estat assumida pel Banc Mundial i també sabem que,
malgrat els avantatges d’haver-la practicat, els resultats
no han estat ben bé els que s’esperaven.®® Aleshores?

6. Crec que hi ha diversos problemes entortolligats i di-
ferents. Un dels quals és 1’éxit de I’«economia de pla-

2012, https://theconversation.com/crowdsourced-crisis-mapping-how-it-
works-and-why-it-matters-7014

12. Cf. Matthew M. KAVANAGH, Clare WENHAM, Elize MASSARD DA
Fonseca, Laurence R. HELFER, Elvin NYUKURI, Allan MALECHE, Sam
F. HaraBi, Adi RADHAKRISHNAN i Attiya WAaRTs, «Increasing compliance
with international pandemic law: international relations and new global
health agreements», The Lancet 402, no. 10407, 2023, p. 1097-1106.

13. Cf. Asli DEMIRGUC-KUNT, Leora KLAPPER i Dorothe SINGER,
«Financial inclusion and inclusive growth: A review of recent empirical
evidence», World Bank Policy Research Working Paper, 2017, p. 8040.
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taformes» (platformdriven economy) i els seus efectes.
Per exemple, la neutralitzacio de les politiques publiques
europees dedicades a preservar la intimitat (privacy) dels
ciutadans i dels consumidors (GDPR, Al Act, i la molt
recent Digital Services Act) per part de les grans corpo-
racions digitals (com Google, Facebook, Twitter, Ama-
zon...). El centre d’econometria que la Comissio Europea
ha obert a Sevilla té un seguit d’estudis rigorosos que
mostren que el mercat en linia €s beneficids tant per als
proveidors com per als consumidors®, perd que I’adop-
cié de politiques de proteccio esta essent neutralitzada
mitjangant un compliment aparent que amaga una nova
redimensio del comerg en funcié de la creacié de con-
sumidors que s’han acostumat a la comoditat d’un deter-
minat tipus d’ofertes rapides sense calibrar-ne els riscos,
i.e. la creacio de perfils individualitzats.'® Podria ser con-
siderat una nova forma d’evergetisme, en el mon digital
aquest cop. D’altra banda, també és cert que aquesta és
I"inica manera de fer factible I’ordenaci6 dels serveis i
recursos com I’energia. No hi ha bitllet de tornada.*®

Em centraré avui només en un punt que voldria as-
senyalar. En 1’ambit public internacional, les politiques
financeres depenen de la relacid que les entitats mante-
nen amb els seus clients, i aquestes depenen al seu torn
de la governanga, i.e. de les relacions de confianga amb

14. Cf. Néstor DucH-BrOWN, Lukasz GRzyBOwSKI, André ROMAHN
i Frank VERBOVEN, «The impact of online sales on consumers and firms.
Evidence from consumer electronicsy», International Journal of Industrial
Organization, 52 (2017), p. 30-62 (p. 48).

15. Alvaro GOMEZ-Losapa, Gualberto ASENcIO-CoRTES i Néstor DucH-
BrowN, «Automatic Eligibility of Sellers in an Online Marketplace: A
Case Study of Amazon Algorithmy», Information, 13 (2), 2022, p. 44.

16. Néstor DucH-BrowN i Fiammetta RosseTTI, «Digital platforms
across the European regional energy markets», Energy Policy, 144, 2020,
p. 11612 (p.10).

285



els clients i la possibilitat de mostrar i condicionar les in-
versions i les transferéncies monetaries internacionals de
forma segura, transparent i responsable. Qui decideix?
En funcio6 de que? I qui controla I’aplicacioé de la gover-
nanca bancaria i financera?'’

Una manera de no complir o d’esquivar les condicions
imposades pels estandards i protocols internacionals €s jus-
tament el sobre-compliment (over-compliance) d’aquestes
condicions per salvar el valor reputacional mentre s’opti-
mitzen els guanys (encara que sigui a costa dels valors
etics, i.e. desprotegint clients amb analisis de riscs i pro-
tegint clients que ingressen guanys obscurs).®

He estat defensant que, en I’ambit de la regulaci6 in-
ternacional, les grans entitats bancaries i les corporacions
juridiques que han bastit el que denominem serveis-web
juridics hi ha hagut una doble implosié dels instruments
juridics que posseim per controlar-les i per I’aplicacio
de les proteccions que I’Estat de dret garanteix als ciuta-
dans.'® La primera va tenir lloc als anys noranta i ha estat
ben estudiada des d’aleshores, amb la transformacio dels
despatxos d’advocats en corporacions financeres i d’au-
ditoria elles mateixes. Tothom recorda qué va passar al

17. Hem tractat aquesta qiiesti6 a Louis DE Kokkr, Talha OcaL i
Pompeu Casanovas, «Where’s Wally? FATF, virtual asset service provi-
ders, and the regulatory jurisdictional challenge», Financial Technology
and the Law: Combating Financial Crime. Cham: Springer International
Publishing, 2022, p. 151-183.

18. Cf. Louis DE Koker i Pompeu Casanovas, «“De-risking” De-
nials of Bank Services: An Over-Compliance Dilemma?» (manuscrit,
Cham: Springer, 2024).

19. Pompeu Casanovas «Inteligencia Artificial y Derecho: la doble
implosion de las profesiones y servicios juridicos en la era digitaly, Mar-
tin SERrANO, Olivia VELARDE (Eds.), Mirando hacia el futuro. Cambios
sociohistoricos vinculados a la virtualizacion. Madrid: Centro de Investi-
gaciones Socioldgicas (CIS), Coleccion Academia n. 51, 2022, p. 83-114.
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tombant del mil-lenni amb Enron i Arthur-Andersen, per
exemple. Va donar lloc al camp GRC (Governance, Risk
management and Compliance).

La segona va ser quasi immediatament després, amb
la construccio de les institucions de compliment/audito-
ria/analisi de riscos per les companyies i els mercats in-
ternacionals. La tercera onada, amb la generalitzacio de
la IA com a forma d’organitzaci6 dels mercats juridics i
la gestio privada dels conflictes judicials, és forga recent
encara, augmentada per I’explosio i implementacio re-
gular dels LLM i de la intel-ligéncia artificial generativa
des de la crisi economica del 2008-2010, i especialment
des dels avancos en els tractaments automatics de la in-
formaci6 (GPT3.5/4, ChatGPT etc.) a partir del 2017.

7. Que cal fer? De moment, prendre nota del que esta pas-
sant a partir de la investigaci6 social, politica i econdomica
que tingui en compte I’existéncia de decisions efectuades
per sistemes multiagent i alimentades per 1A aplicada a
I’analisi de grans dades en temps real. I seguidament, i
aquesta és la meva proposta, comengar a bastir una ética
a partir de la comprensi6 dels seus efectes en la produc-
cio i distribucio de riquesa. Es a dir, bastir una etica de la
implosio, considerant que els instruments de qué disposa-
vem fins ara per mesurar la transparéncia i responsabilitat
(accountability) de les empreses i de les corporacions fi-
nanceres son d’un abast limitat. Necessitem, a més, més
coneixement sobre la manera com operen les expectatives
i ladistribucio de drets i deures en els mercats de dades. Es
un tema que requereix més investigacid.?°

20. Néstor DuchH-BrowN, Bertin MARTENS i Frank MULLER-LAN-
GER, The economics of ownership, access and trade in digital data, JRC
Digital Economy Working Paper, No. 2017-01. Sevilla: European Com-
mission, Joint Research Centre (JRC), 2017.
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Com podem construir aquesta etica? Proposo alguns
punts que poden ajudar a definir millor I’¢tica de la im-
plosio:

1. Hem de desaprendre el que creiem sabut fins ara,
després de 2.000 anys de sistemes de coneixement (la
divisi6é de la consciéncia o de les facultats de 1’anima
en percepcid, intel-ligéncia i voluntat; o la divisio de la
filosofia en teodrica i practica).

2. Hem d’entendre que ja no estem sols: les maquines
que processen informacio son tan «humanes» com nosal-
tres mateixos; o posant-ho d’una manera classica, «tenen
animay 1 es comporten d’una manera autonoma (hom sol
distingir cinc nivells d’autonomia).

3. No podem controlar la 1A des de la intel-ligencia
natural humana. Tenen un tipus d’intel-ligencia diferent
i molt sorprenent quan aprenen.

4. Acceptant que només la IA pot controlar 1A, una
mica d’humilitat no ens aniria malament. Hem de ser
capagos d’imbuir ¢tica (valors), i no només regles morals
a les maquines. Especialment 1’¢tica de la virtut. Aixo és
un repte que encara no ha estat acomplert.?

5. Hem d’acceptar la construccié d’institucions hibri-
des per efectuar la governanga necessaria propia del moén
digital. Si mantenim la separacié que hem heretat dels
segles anteriors, no ens en sortirem: no només perque els
sistemes d’informacio en els anomenats cibersistemes fi-
sics tindran, de fet, un grau d’autonomia cada cop més
gran, siné perqué els mecanismes de poder operaran a
favor dels qui ja els controlen sense tenir en compte la
resta de la poblacié.

21. Cf. Suzanne TOLMEUER, Markus KNEER, Cristina SARASUA, Markus
CHRISTEN i Abraham BERNSTEIN, «Implementations in machine ethics: A
survey», ACM Computing Surveys (CSUR), 53 (6) 2020, p. 1-38.
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6. Hem d’acceptar la construccié6 de models de re-
gulacié que no estiguin basats en regles ni en normes,
de manera que les decisions de les maquines puguin ser
avaluades i, en certa manera, corregides a partir d’altres
programes de processament d’informacio.

7. Hem d’acceptar que les institucions, tal com les co-
neixem (des de les formes politiques de I’Estat de dret
fins a les formes juridiques dels sistemes de regulacio
nacionals i internacionals), es modifiquin per si mateixes
i crein funcions que substitueixin les funcions publiques
de crear i aplicar la llei.

8. Hem de recongixer els obstacles i suspicacies que
aixo pot provocar, especialment entre aquells que resul-
ten beneficiats per la situacié de 1’statu quo.

9. Només aixi podrem tenir alguna esperanca de po-
der canviar la tendéncia natural dels sistemes economics
dels mercats nacionals i internacionals de fer més grans
les divisions existents en la poblacié mundial respecte a
la riquesa, el poder i el coneixement.
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MEDITACIO SOBRE LA POBRESAAL
MON D’AVUI

Lruis FoNT 1 ESPINOS
Universitat Ramon Llull

Enuna conferéncia recent, el professor i exconseller An-
toni Castells analitza I’impacte que ha tingut en les politi-
ques publiques la progressiva hegemonia d’un paradigma
neoliberal, fill de I’Escola de Chicago de Friedman i de les
idees de Hayek i de Von Mises. Les victories de Reagan
als Estats Units i de Thatcher al Regne Unit consagraren
aquest tomb de perspectiva en 1’organitzacié social i en
I’economia. El seu lideratge fou una esmena a la totalitat
de la teoria keynesiana. Aixo produi, afirma el professor, un
increment sostingut de les desigualtats i, en conseqliéncia,
una major pobresa. Davant aquesta situacid, la seva pro-
posta rau a promoure un nou contracte social a favor de
I’equitat, i a adaptar la fiscalitat de cada pais als recursos
que calguin per generar oportunitats per a tothom al llarg de
la vida. Aquest és el punt de partida de la meva intervencio,
d’avui. Miraré d’apuntar 1’estat de la qiiestio, abans d’entrar
a descriure estratégies i mesures a adoptar per fer front a la
pobresa en el nostre mén.

El candidat liberal-llibertari a la presidéncia d’ Argentina
Javier Milei, un auténtic fenomen a les xarxes socials del
seu pais 1, fins i tot, a escala global, és un exponent clar
d’aquest nou paradigma. Considera que la justicia social
és un robatori, en la mesura que pren diners a uns, per la

293



via impositiva, per transferir-los directament a d’altres o
financar-ne els serveis basics; i que aixo conculca el princi-
pi d’igualtat davant de la llei. Qui és I’Estat, pregunta, per
decidir que se’n fa dels recursos economics generats legal-
ment per un particular? Amb el benentes, afegeix, que tot
desig es converteix en necessitat i, aguesta, en un dret que
cal finangar. Aquests plantejaments reflecteixen un darwi-
nisme social, ben allunyat del que a Europa ha pres el nom
d’Estat del benestar. D’aqui, també¢, la critica furibunda de
Milei al Sant Pare, argenti com ell i paladi del pensament
social cristia, a qui ha titllat de comunista. D’altra banda,
resulta sorprenent la connexid de molts sectors juvenils amb
unes idees aixi.

Ferran Saez, al llibre Populisme, analitza a fons una re-
alitat que neix a I’Argentina amb el lideratge de Peron i té
la seva continuitat arreu del mon. No ¢és casual I’aparicio
del personatge Milei al pais llatinoamerica, en concurréncia
amb un candidat peronista. La contraposicié entre la casta i
el poble és el tema recurrent, promogut per aquells que vo-
len crear una mena de comuni6 espiritual entre el lider i la
gent, més enlla dels partits convencionals i les institucions
socials. Resulta paradoxal comprovar que el discurs antieli-
tista el protagonitzen personatges sorgits de les elits econo-
miques i culturals, en una mena de metamorfosi kafkiana.
Vegeu el cas de Trump, Johnson o Berlusconi. Per triomfar,
han sabut emprar un llenguatge entenedor, dicotomic i amb
una forta carrega emotiva, que apel-la a les pors col-lectives
i ofereix solucions simples a problemes complexos. Para-
frasejant el Manifest comunista (1848), si hi ha un fantasma
avui que recorre el mon, és el populisme en les seves mul-
tiples versions.

A proposit de tot plegat resulta pertinent la lectura del
breu text d’Adorno Aspectes de la nova extrema dreta,
transcripcié d’una conferéncia dictada a la Universitat de
Viena I’any 1967. Reflexiona sobre el ressorgiment del na-
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zisme, arran de ’emergencia a Alemanya, efimera sorto-
sament, d’un grup d’aquesta ideologia. De tot el contingut
n’extrec dues reflexions de caracter general. La primera és
que cal analitzar amb deteniment els interessos i els objec-
tius reals de la far-right que, sovint, no son els que cons-
ten als programes electorals. Apel-lant a principis i valors
universals, com la llibertat i la democracia, aquests grups
emmascaren proposits ben diferents, com ara un individu-
alisme abocat a la llei del més fort que desempara els fe-
bles. La segona reflexio fa referéncia a les premisses socials
d’aquests postulats, és a dir, la constatacié que parteixen de
problemes reals per sobredimensionar-los i fer-ne demago-
gia al servei dels seus interessos. Un d’aquests problemes,
ara i aqui, ¢és el tema de la immigracio.

El nou contracte social que defensa el professor Castells
ha de saber harmonitzar justicia i llibertat, igualtat i diver-
sitat. Manuel Cruz, a Hacerse cargo, presenta la problema-
tica amb un joc de paraules. Diu: I’antonim d’igualtat és
des-igualtat, i el de diversitat, homogeneitat. En termes de
I’etica aristotélica, entre dos extrems oposats i igualment
dolents, és a dir, d’una banda, confondre la igualtat amb
I’homogeneitat, i de 1’altra, acceptar la desigualtat com a
preu inexorable de la diferéncia, Cruz proposa I’equitat com
a punt d’equilibri. L’equitat promou la igualtat d’oportu-
nitats i, alhora, suposa el reconeixement de la singularitat
de cadascu i dona peu a la diversitat. El paradigma social
neoliberal assumeix la desigualtat com a peatge inevitable
de la llibertat; certes teories de I’emancipacio, d’arrel col-
lectivista, propugnen de facto la uniformitat social com a
Unica via per accedir a la igualtat real. Uns i altres, als an-
tipodes, volen donar resposta al dilema decantant-se per un
dels extrems i generant nous desafiaments, sense resoldre el
problema de base.

Al seu llibre La penultima bondat, Esquirol parla de la
fraternitat. Dels tres principis de la Revolucio Francesa,
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aquest és el fonamental des de la seva perspectiva. Sense
fraternitat, no hi hauria ni igualtat ni llibertat. Suposa el re-
coneixement de I’altre com a ésser igual en drets i diferent
d’un mateix, d’acord amb la filosofia humanista i persona-
lista. La relacio interpersonal, el jo i el tu de Buber, crea uns
vincles entre les persones que, des del coneixement profund
de la propia realitat, les relliga i les aboca a comprometre’s
amb el mon. Mounier en diu, d’aquesta matriu inspiradora,
el personalisme comunitari. Equitat i fraternitat constituei-
xen dues cares de la mateixa moneda. La prova del cotd
de la politica, avui, hauria de ser aquesta: la mesura que es
vol implementar, en qualsevol ambit de 1’activitat publica
reforca I’equitat, esta en linia amb la fraternitat? Crea opor-
tunitats? Directament o indirecta, contribueix a reduir la po-
bresa? La resposta no es pot basar en simples pressuposits
de manual, en unes ulleres aprioristiques que distorsionen la
visio de la realitat per cenyir-se a unes premisses estandard.

Dos premis Nobel d’Economia, Banerjee i Duflo, en el
Ilibre Repensar la pobreza, reflexionen a bastament sobre
la pobresa al mon i proposen mesures per donar-hi res-
posta. Formulen tres principis generals. En primer lloc, la
conviccid que cal fonamentar 1’accié a emprendre en evi-
deéncies, no en ocurréncies filantropiques. Existeix un cor-
pus de coneixements disponible, a partir de 1’analisi de les
experiéncies desenvolupades en paisos d’arreu del mon, al-
gunes d’exitoses 1 d’altres no. Cal rigor cientific: acceptar
el veredicte de les dades, i cal també saber interpretar els
encerts d’acord amb un context, abans de transformar-los
en iniciatives i projectes per implementar en realitats dife-
rents. En segon lloc, la constatacio del fracas de moltes po-
litiques a causa de les tres i: ideologia, ignorancia i inércia.
Apel-lar a la ideologia dona seguretat; deixar-se endur per
les percepcions o els estats d’anim ¢és facil; aplicar una 10-
gica burocratica o politicament correcta estalvia problemes
a curt termini, pero no contribueix a resoldre el problema
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en qiiestio. En tercer lloc: recordar que els detalls compten,
que I’acumulacié de petits passos en la direccié correcta és
el millor cami per transformar positivament la realitat.

Al llibre parlen del paper de la politica i del pes de les
mentalitats existents en la lluita contra les desigualtats. Afir-
men que no sempre cal un canvi radical de les institucions
d’un territori per avangar en 1’erradicacio de la pobresa de
la seva gent. Ans al contrari, hom ha de saber aprofitar qual-
sevol escletxa que es presenti, qualsevol marge que oferei-
xi la conjuntura per tirar endavant iniciatives concretes al
servei del benestar de les persones. Tot i que, a vegades,
les millors intencions produeixen politiques molt dolentes
perqué s’ha mal interpretat el problema real. Insisteixen en
una idea: la pérdua de I’esperanca i la sensacio que no hi ha
res a fer dificulta el desenvolupament del potencial huma
i intel-lectual que es podria posar en joc. El curt termini i
la satisfacciéo immediata pesen molt, perd son, precisament,
I’optimisme i I’esperancga els que marquen la diferéncia en-
tre fracassar o reeixir. Aixo no suposa una actitud naif per
part de ningd, sind el convenciment que no hi ha un deter-
minisme atavic que condemni amplis sectors de la poblacid
a la indigéncia extrema i cronica.

En I’ambit de I’ensenyament, es tracta de garantir que
tots els infants tinguin 1’oportunitat de desenvolupar les se-
ves capacitats, creant escoles assequibles per a tothom arreu
del territori. El curriculum s’ha de centrar a conrear les ha-
bilitats basiques, fent possible que tots els alumnes apren-
guin al seu propi ritme. D’aix0 se’n diu I’educacio inclusi-
va, i suposa una nova perspectiva en relacié amb el model
tradicional d’aprenentatge. Amb el benentés que, sense un
canvi en la pedagogia i en les expectatives que els mestres
i la mateixa administracié educativa projecten sobre els in-
fants, incrementar els recursos disponibles no ajudara gaire
a millorar la situaci6. En definitiva, el paper de I’escola és
fonamental per trencar el cercle viciés de la pobresa. En
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el camp de la salut cal apostar per les cures preventives
i, alhora, regular la qualitat dels tractaments i garantir-ne
I’eficiéncia. Aix0 suposa un bon funcionament dels serveis
publics i una capacitat per facilitar-ne I’accés i eliminar la
burocracia. I sobretot invertir recursos en accions d’eficacia
acreditada, com ara: erradicar la malaria, construir pous i
canalitzar I’aigua potable, apostar per programes contra la
desnutricio durant I’embaras, etc.

Les conclusions de la seva recerca son cinc. En primer
lloc, s’ha de prendre consciéncia que als pobres els manca
molta de la informacié imprescindible per a llur supervi-
vencia. Tanmateix, sovint creuen coses que no son certes o
desenvolupen mals habits pensant que actuen bé, 1 aixo con-
tribueix a accentuar els problemes existents. En segon lloc,
la constatacié que sobre els pobres recau la responsabilitat
de massa aspectes de la vida. Quant més ric ets, més decisi-
ons encertades es prenen per tu, per part de I’Estat o d’altres
instancies socials. En tercer lloc cal reconéixer que falten
mercats per als pobres, la qual cosa fa que hagin d’afron-
tar preus desfavorables per cobrir les seves necessitats mi-
nimes. En quart lloc, I’evidéncia que els paisos pobres no
estan condemnats al fracas, no hi ha un determinisme en
aquest sentit. Diverses experiéncies reals abonen aguesta
idea, que és possible modificar favorablement 1’statu quo.
Finalment: les expectatives sobre el que pot fer la gent o
no massa cops es converteixen en profecies autocomplertes.

A tall d’epileg d’aquesta meditacid, un esdeveniment
que t¢ Heidegger com a protagonista i que queda recollit al
llibre La pobreza. EI 27 de juny de 1945, al castell de Wil-
denstein, on s’han replegat el claustre i alguns estudiants de
la facultat de Filosofia de la Universitat de Friburg, el dis-
tingit filosof hi dicta una conferencia. No fa ni dos mesos de
larendicié del Reich alemany. Pensant en la situacio del seu
pais i, per extensio, del mon, diu: «Ser veritablement pobre
significa no estar alliberat, és a dir, viure allunyat de la pro-
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pia esséncia». Més enlla de la simpatia que hom pugi tenir
pels compromisos politics que adquiri durant el nazisme,
Heidegger ens fa pensar en una altra pobresa, la d’aquells
que viuen en una opuléncia barroera i despersonalitzadora,
enmig de la buidor d’una cultura consumista i en I’equivoc
de confondre 1’ésser amb el tenir.
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Davip SErraT: Natura i home
AnTONI PrevosTi: Natura i filosofia
JoaN Francesc MIrA: Natura i poesia

Universitat de Barcelona, Barcelona, 2004

COL-LOQUISDE VIC IX: LASALUT
RamMON VALLs PLANA: Bioética i salut
Lruis DucH: Salut i filosofia
ANNA BonarFonT: La salut i la gent gran
ANTONI BAYEs DE LUNA: La recerca i la salut
TAULA RODONA: La salut en I’ambit professional

Universitat de Barcelona, Barcelona, 2005




COL-LOQUIS DE VIC X: LAIDENTITAT

JoaN F. MIrA: Identitat i festa, o la festa com a espill

Josep Lruis Carob-Rovira: ldentitat nacional i identitat
col-lectiva

Universitat de Barcelona, Barcelona, 2006

COL-LOQUIS DE VIC XI: L’ECONOMIA

Dipac Ramirez SarrIO; Economia i filosofia
Joser M. URreTA: Economia, ciencies i art

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2007

COL-LOQUIS DE VIC XII: LA MEMORIA

MARIA Rosa PaLazon MayoraL: Memoria dividida entre
nacionalisme i internacionalisme

Pompeu CAasaNovas: Memoria escrita i imatge grafica

Joser M. SoLE SaBATE: Historia i memoria

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona
Ajuntament de Vic, 2008

COL-LOQUIS DEVIC XI1l: LAMODERNITAT
JorDI SALEs CobpERcH: Hermenéutica i modernitat
Giuseppe D1 Giacomo: Arte e modernita

ConrAD ViLANouU: Esport i modernitat

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona
Ajuntament de Vic, 2009




COL-LOQUIS DEVIC XIV: LABELLESA
Ienast Roviro ALEMANY: Bellesa i Filosofia
PaBLo Garcia CasTiLLo: La belleza en Plotino

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona,
Ajuntament de Vic, 2010

COL-LOQUIS DE VIC XV: EUROPA

Europa i la Filosofia. Europa, ciéncies i art

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2011

COL-LOQUIS DE VIC XVI: LAIMATGE

RomA DE LA CALLE: Més enca de la imatge. Més enlla del text.
Dialegs entre les imatges i les paraules

ANTONI BoscH-VECIANA: EidwAov i gixdv. Dos noms i
una problematica sobre la representacio de la imatge

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2012

COL-LOQUIS DE VIC XVII: EL CALENDARI

JoaN GonzALEz GuarpioLA: El calendari i el problema dels
origens de I’ésser en el mén

Pompeu Casanovas: Calendaris: del control del temps com a
coneixement politic

Viceng Mateu: Temps sagrat i temps profa a I’obra de Mircea
Eliade

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2013




COL-LOQUISDEVICXVIII: L’ESTAT

KLaus-JURGEN NAGEL: Sobirania: origen, passat i present
d’un concepte

Giuserre DI Giacomo: El poder i les seves representacions

Viceng MATEU ZAaMORA: Avantatges i inconvenients de ser un
estat petit

Pompeu Casanovas: Homo Necans, per una relectura de Hobbes
en I’era digital

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2014

COL-LOQUISDE VIC XIX: LA GUERRA

SaLvabor GINER: De quaesto bellica: un buit filosofic
Giuserre D1 Giacomo: La guerra i I’art

Societat Catalanade Filosofia, Barcelona, 2015

COL-LOQUISDEVICXX: LAFESTA
GRrecorio Luri: La festa és la celebracié del nostre ordre

ANTONI BoscH-VEciaNA: Festa, filosofia, amistat

Societat Catalanade Filosofia, Barcelona, 2016

COL-LOQUISDEVIC XXI: LATRADICIO

SreraNo PeTrucciaN: Tradicio i nous reptes en filosofia politica

LLuis M. ANGLADA: Sis preguntes sobre la tradicié com a
excusa per pensar en el futur de la lectura i el llibre

Societat Catalanade Filosofia, Barcelona, 2017




COL-LOQUIS DE VIC XXII: EL TEATRE

GruseppE DI Giacomo: Hamlet o les esperances trencades
sobre el sense-sentit del mon.

SErGI BELBEL: El teatre a Catalunya avui i reptes de futur.

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2018

COL-LOQUIS DE VIC XXIII: L'EDUCACIO

ConraDp ViLaNou: Europa, provincia pedagogica.
STEFANO PETRUCCIANT: Democracia i educacio: sobre el retorn
de I’epistocracia.

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2019

COL-LOQUIS DE VIC XXIV: LAMORT

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2020

COL-LOQUIS DE VIC XXV: EL DIALEG
EmiLia OLIVE: El dialeg com a horitz6 d’utopia

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2021

COL-LOQUIS DE VIC XXVI: LAMISTAT

SaLvaTORE TEDEScO: W. G. Sebald: amistat i escriptura
MARGARITA MAURI: L’amistat; camins i cruilles

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2022




COL-LOQUIS DE VIC XXVII: LALLENGUA

SALvATORE TEDESco: Entre Novalis i Inger Christensen: sobre
I’«estat de secret» de la llengua.

XAVIER SERRA: Joan Fuster i la llengua.

RamoN Pinvor: Llengua, Literatura, nacié: una relacio
contravertida.

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2023

COL-LOQUIS DE VIC XXVIII: LAPOBRESA

Societat Catalana de Filosofia, Barcelona, 2024







Els Col-loquis de Vic promouen
el debat entre els professionals de
les humanitats. El volum recull
les aportacions fetes en el 28ens
Col-loquis de Vic. En aquesta
ocasio les llicons i comunicacions
versaren sobre el tema de la
pobresa entés des d'una pluralitat
de perspectives. Les aportacions,
entre altres, de Giuseppe di
Giacomo i Lluis Font, donen com
a resultat un llibre ame, agil i ric.

QE Ajuntament de Vic
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I Col‘loquis de Vic promuovono
il dibattito tra esperti e studiosi
delle scienze umane. Il volume
contiene le riflessioni realizzate
nel 28esimo Col-loquis de Vic. In
questa occasione le lezioni e
comunicazioni si sono incentrate
sul tema della poverta, messo a
fuoco secondo una pluralita di
prospettive. Gli apporti, tra altri,
di Giuseppe Di Giacomo e Lluis
Font hanno come risultato un libro
piacevole, agile e ricco.

Consell Comarcal d'Osona

% ., Universita
g’%{“ degli Studi
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