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INTRODUCCIO

Els vint-i-quatrens Col-loquis de Vic s’iniciaren el mati
del 3 d’octubre del 2019 a la sala de plens del Consell Co-
marcal d’Osona per bé que la llig6 inaugural, pronunciada
pel professor Giuseppe Di Giacomo —catedratic d’esteti-
ca de «La Sapienza», Universita di Roma—, no es porta a
terme fins a primera hora de la tarda. Aquest fet, habitual
als Col-loquis de Vic, és un bon recurs per proporcionar
el temps necessari per a la quantitat de bones aportacions
que es reben a la secretaria de la Societat Catalana de Fi-
losofia per a participar als Col-loquis de Vic. En aquella
ocasio, s’hi programaren cinc comunicacions, entre elles
la del professor de la Universitat de Santa Caterina del
Brasil, Santiago Pich, que feia una estada d’investigacio
en una unitat de la xarxa de grups de recerca que formen
part dels Col-loquis de Vic. En total han estat una vintena
les aportacions que han bastit aquest col-loqui dedicat a
«La Morty.

La llig6 de cloenda la dirigi el professor Xavier Go-
mez-Batiste (UVic-UCC), director de 1’Observatori Qualy
(ICO) 1 Medical Officer for Palliative and Longterm Care
de I’OMS. Després d’una breu presentacio del seu treball,
dedica la intervencio a un dialeg amb tots els assistents so-
bre la mort propia. L’exercici que desenvolupa el Dr. Go-
mez-Batiste consisti en demanar a les persones que hi havia
a la sala de plens de Consell Comarcal d’Osona que expres-
sessin les seus desitjos, pors, temors o consideracions sobre
la seva propia mort. La proposta fructifica ben rapidament
i al llarg d’una hora el Dr. Gomez-Batiste dialoga publica-
ment amb una desena de persones sobre les qiiestions plan-
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tejades. El dialeg fou viu, intens i ple d’interes, dialeg que
en aquestes actes no hem pogut recollir.

Els col-loquis foren closos pel Sr. Joan Carles Rodri-
guez, nou president del Consell Comarcal d’Osona, que en
les seves paraules insisti en la importancia del dialeg entre
professionals de les humanitats, un dialeg com el que s’ha-
via produit al llarg de tots els Col-loquis d’enguany i convo-
ca de nou per I’any vinent a tots els assistents.

Ignasi Roviro i Josep Monserrat
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FOTOGRAFIAR LA MORT

EmiLiA OLIVE
Societat Catalana de Filosofia

Secure the shadow, ere the substance fades
(Idea-guia de la primera fotografia)

Awvui tots portem una camera a la ma, fem milers de fo-
tografies a I’instant de tot el que ens envolta: des de fets
banals i quotidians (com les bledes que ens acabem de men-
jar o I'ultima novel-la que ens acabem de comprar), pero
també de moments que volem preservar en aquests «miralls
de memoria» (com I’excursi6é amb el grup d’amics o el di-
nar d’aniversari de la iaia). Perd enmig d’aquesta profusio
d’imatges que estenem per la xarxa, hi ha un geénere foto-
grafic que ha desaparegut per complet: la fotografia mortuo-
ria o fotografia post mortem, aquella en qué s’acostumava a
retratar la persona estimada com a difunt. Preguntem-nos:
per qué un costum tan arrelat a Europa i America durant
gairebé 100 anys hem deixat de practicar-lo? Per que les
fotografies dels difunts han deixat de formar part (fins i tot)
del complex ritual funerari actual (que mil-limetra tots els
detalls: taiit, musica, parlaments o misses, flors, recordato-
ris...)? Per qué a ningu que va a la sala de vetlla del seu pa-
rent o amic, se li acut treure el mobil i fer una fotografia de

1. Per a les fotografies post mortem, val la pena consultar el web
Thanatos Archive (2002), un recull de més de 2.300 imatges des del 1840.



o amb el difunt? Ens imaginem quina seria la reaccio6 dels
assistents si aixo passés?

Pero hi va haver una ¢poca en que la fotografia post mor-
tem no incomodava a ningu i no produia cap mena d’escan-
dol, molt al contrari, formava part del procés de memori-
alitzacié del difunt. Era un acte d’amor. L’altim. Amb la
irrupci6 del daguerrotip (el 1839) i fins als anys vint del
segle xx, fotografiar els difunts fou una practica familiar.
Al principi només estava a ’abast de les classes adinerades
(les mateixes que historicament havien encarregat retrats
pictorics dels difunts als pintors de 1’época), pero a partir
dels anys cinquanta i seixanta del segle xix —amb la possibi-
litat de fer copies en paper—, la practica s’abarateix i aquesta
versio burgesa del retrat es democratitza i s’estén a totes les
capes socials (urbanes i rurals). Les primeres fotografies de
difunts es van fer als estudis dels fotografs: s’hi trasllada-
va el cadaver i se ’abillava per part de la familia; després
les autoritats sanitaries ho van prohibir (per raons obvies)
i va ser el fotograf qui es traslladava a casa del difunt. En
qualsevol cas, en tractar-se d’una técnica del tot nova, el
fotograf té molta autonomia per retratar-lo i posa émfasi en
el «rostrey, en un clar intent de tractar el mort (encara) com
a «personay, de captar-ne I’essencia, la identitat, la perso-
nalitat i la vida del finat (per aix0 sovint apareixen envoltats
d’objectes personals —com nines o uniformes— i maquillats).

Si mirem, per exemple, els rostres de les joves difuntes
de I’época, no incomoden la nostra mirada ni els trobem
macabres o inquietants; es tracta de «belles dorments» de
posat somiador que evoquen malenconia i traspuen una
bellesa languida. Estem davant d’un exemple de «roman-
ticisme fotografic», en el qual el fotograf ha tractat amb
molta cura les difuntes i ha donat una imatge amable dels
seus rostres (com amable és també la visid romantica de
la mort). Aquestes fotografies compleixen perfectament la
funci6 evocadora per a la qual van ser fetes: metonimia de
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les difuntes amb la il-lusié del «com si dormissin» (i alga
que dorm es pot despertar, no?). Pero quan les retraten aixi,
o fins i tot quan se les maquilla amb els ulls oberts no es feia
amb la intencié d’amagar la mort o de disfressar-la, sind
perque s’assumeix que la mort forma part de la vida i hi esta
molt present. Recordem la infinitat de fotografies dels «an-
gelets» que atresoraven les families: aquells nens i nenes
que morien victimes d’epidémies que en aquesta ¢poca no-
drien I’elevada taxa de mortalitat infantil. En aquelles imat-
ges els victorians hi veien «encara» la persona, hi volien
reflectir una imatge «viscuda» de la mort, gens aterridora,
com formant part de la vida. Per aix0, evocar-la i evocar el
difunt en la seva condicié de tal no els incomodava. D’aqui
les representacions post mortem amables: en vida o com si
dormissin i1 posant especial émfasi en un rostre que «enca-
ra» preserva la seva identitat (anima?). En termes psicoa-
nalitics podriem dir que aquestes fotografies funcionaven a
mode «d’objectes transaccionals»: imatges de 1’ésser esti-
mat que facilitaven el dol, i a les quals s’arribava a venerar
com a reliquies. En termes de Benjamin, el «valor cultual»?
d’aquestes fotografies és innegable, sobretot quan la imatge
era unica i irreproduible: posseidora de I’aura ritual (que la
irrupcio de les copies en paper transformara en mer valor
d’exhibicid). Diu Benjamin que: «El valor d’exposicio co-
menca amb la fotografia a acorralar de tot en tot el valor de
culte. Aquest no cedeix pero sense plantar-s’hi. S’atrinxera
en la cara de I’home. No és casual, de cap manera, que el
retrat estigui al centre de la fotografia primerenca. En el cul-
te del record dels estimats que viuen lluny o que son morts,
troba el valor de culte el seu ultim recés. En I’expressio es-
munyedissa d’un rostre huma, per ultima vegada, des de les

2. W. BenjamiN (1984): L'obra d’art en ['época de la seva
reproduibilitat técnica, Vic: Edipoies- EUMO. p. 32.
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fotografies primerenques, ’aura produeix el seu efecte. Es
aixo que constitueix la seva malenconiosa i incomparable
bellesax.

A partir de la institucionalitzacio de la mort, amb ’apa-
ricio de les empreses funeraries (per exemple, a Barcelona
la primera es funda el 1886: «La Neotafia» al carrer Fonta-
nella cantonada amb la plaga Catalunya), observem un allu-
nyament progressiu del cadaver i de la mort, i de I’interes
pel rostre passem a la voluntat de retratar el «cos» del finat.
El geénere comenga a estereotipar-se, incorporant elements
rituals tipics com el taiit, la disposicid del cos i les seves
mans, els canelobres, les flors (que arriben a camuflar el ca-
daver mateix, fent-lo irreconeixible)... En aquest moment el
fotograf perd llibertat i originalitat i es limita a documentar
el treball estandarditzat de la funeraria, a deixar constancia
d’uns rituals ja del tot estereotipats.

L’allunyament definitiu de la mort arriba quan de la me-
tonimia passem a la metafora, i la fotografia mortuoria re-
trata la sepultura, la lapida o el seguici com a tultim record
de I’absent. Aquesta sera la fi de la fotografia post mortem
i la consumaci6 de la distancia que la modernitat haura po-
sat amb la mort (i els seus morts). A partir d’ara el génere
quedara en mans dels «gestors de la res extensa»: forenses,
policies i metges fotografiant professionalment cadavers
despersonalitzats, cientificament tractats; i com és logic,
ningu no els vol veure, perque alla ningt hi reconeix els
seus éssers estimats.

Per tant, si ens preguntem per que avui aquest génere fo-
tografic ha caigut en 1’oblit, o per que si ara ens acostem de
retlll a aquelles imatges post mortem les trobem una prac-
tica escabrosa o macabra, en el fons ens estem demanant
que ha canviat en la nostra mirada moderna sobre la mort.
Respondre aquestes preguntes implica repensar la relacid
que en I’actualitat mantenim amb la fotografia, pero també
la relacio que tenim amb el propi cos i la mort.
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Apuntem només algunes linies de reflexio.

Comencem per una qiiestio factual i demanem-nos com
solem arribar a la condicié de difunts. Doncs solem arri-
bar-hi tard, després de viure molts anys, envellits i a vegades
havent patit llargues malalties. A diferéncia dels «angelets»
victorians que morien joves i en «bon estaty, i que eren
agradosos de fotografiar, avui ningd no voldria recordar la
imatge dels seus estimats envellits, malalts o component un
cadaver malmes. De fet, la historia de la fotografia testimo-
nia que les imatges post mortem es comencen a deixar de
fer després de la I Guerra Mundial, on els cossos del soldats
destrossats per la guerra ja no «volen» ser recordats (aixi),
o bé senzillament han desaparegut en el camp de batalla
i no hi ha manera d’immortalitzar-los en aquests «miralls
amb memoria» (ra6 per la qual proliferen a tots els pobles
i ciutats europees els monuments que memorialitzen «els
soldats desconeguts», metafores d’aquells els cadavers dels
quals mai no van arribar a formar part de 1I’album familiar).

En segon lloc, també ha canviat molt la manera com ens
relacionem amb el cos en tant que cadaver. Avui mirem el
cos del difunt i el considerem una «resta» que s’assembla
poc a la persona que coneixiem en vida. En I’era del triomf
de la res extensa cartesiana, podriem dir que el dualisme
s’ha consumat: la vida i I’anima han marxat i a vegades els
pocs que s’acosten a veure el talit comenten que la persona
«ja no hi és!». Vetllem només un cadaver, unes despulles
que ens causen estranyesa i que alguns tracten com un cos
despersonalitzat (més propi d’una classe d’anatomia, d’un
forense o de la policia). Com hem de voler una fotografia
d’aquesta despulla que poc recorda «I’original»? S’ha per-
dut el desig romantic de posseir 1’ésser estimat (en la mort
i més enlla de la mort) a través de la fotografia del difunt
en tant que difunt, perque el cos ha perdut per a nosaltres
tot el seu valor cultual (i ritual), en el sentit benjaminia.
La fotografia post mortem ha deixat de tenir aquella funcid
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d’«objecte transaccional» que facilitava el dol, que perme-
tia superar la separacio retenint-ne la imatge; avui preferim
conservar-lo en la memoria a través de les fotografies preses
en vida, i el dol el fem practicant I’oblit i recuperant la quo-
tidianitat, quan abans millor.

En tercer lloc, xoca constatar aquesta invisibilitzaci6 dels
morts en 1’era de la imatge. Des del 1840 i els primers da-
guerrotips fins avui és evident que la difusio de la fotografia
(a través de les cameres i sobretot dels dispositius mobils)
n’ha canviat 1’0s i significacié socials. Milers de selfies,
fotografies de viatges, dels esdeveniments familiars impor-
tants inunden les xarxes socials (Facebook, Instagram...).
En aquests albums familiars que tots anem emmagatzemant
online (a risc de perdre un dia la memoria!) hi acumulem
milers d’imatges fotografiques de nosaltres i dels altres,
perod no esperem deixar-hi ni trobar-hi cap imatge dels nos-
tres «difunts en tant que difuntsy, sind que només els volem
rememorar en vida. [ aixo perque la mort ha esdevingut el
tabu més gran i, potser, I’ultim de la modernitat (contrafigu-
ra absoluta de 1’actual valor sagrat de la «vida»). No volem
veure els nostres morts, perqué no volem veure «la mort»;
el vertigen que s’apodera de la nostra mirada s’anomena
«pory». Com diu també Benjamin, la realitat conscient que
parla a I’ull no és la mateixa que deixa veure I’ull de la ca-
mera: un «espai inconscientment penetraty, perque «per ella
ens assabentem de I’inconscient optic, com, per la psicoa-
nalisi, de I’inconscient instintiu»®. D’aquest tabu (instintiu i
optic), en som plenament conscients quan afrontem aques-
tes fotografies de difunts del segle xix, on la mort era un fet
forca més comu en la societat, on no es pretenia ocultar sind
afrontar i1 superar-la a través de la imatge fotografica, que la
feia ben visible (i també més suportable en la pérdua).

3. Op. cit., p. 41-42.
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Per ultim, pensem en quines circumstancies aquest tabu
és transgredit i de qui es fa avui «encara» fotografies de di-
funts. Els reportatges fotoperiodistics de zones en conflicte
en van plens (les diferents edicions del World Press Pho-
fo, com a exemple), pero la majoria de vegades son morts
anonimes i la sobreabundancia convida a la indiferéncia.
Diferents sén els personatges publics importants, la mort
dels quals genera forga expectativa social i que el periodis-
me mostra per deixar-ne constancia historica (no pas amb
voluntat d’evocar un ésser estimat). Per exemple, amb els
cadavers de Victor Hugo i Marcel Proust (fotografiats per
Nadar i Man Ray, respectivament al seu llit de mort), la
fotografia post mortem surt de la privacitat dels albums fa-
miliars i es fa publica, i com que encara esta propera la tra-
dici6 decimononica no van generar cap morbositat ni rebuig
social. Tanmateix quan ’any 1996 la revista Paris Match
publica la fotografia del cos de Mitterrand també al seu llit
de mort esclata la polémica perque es considera un «sacrile-
gi». Amb aquesta imatge es va trencar el tabu de la mort que
exigeix fer-ne una «el-lipsi visual», perqué ens hem esforgat
(i molt) a erradicar-la de 1’espai public i tancar-la en la més
estricta intimitat. Pero aquesta exposici6 del president fran-
ces va facilitar que els mitjans de comunicacié de masses
comencessin a alimentar la morbositat del public; i el nostre
pais n’és un exemple paradigmatic amb el dictador Francis-
co Franco. La retransmissié en directe de la malaltia, 1’ago-
nia (tots recordem «el parte médico habitual») i el funeral
van culminar amb aquella fotografia del cadaver dins del
talit (exposat publicament per al dol col-lectiu de feixistes,
nostalgics o atemorits). Una fotografia post mortem que no
va generar gens de rebuig ni desgrat social; molt al contrari,
per a molts potser mai la fotografia d’un difunt no havia
generat un esclat d’alegria tan gran!
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ELS TRES SALTS MORTALS
DE LA MORT

MARC MERCADE SERRA

Associacio Filosofica de les Illes Balears

Cercava I’home boig de Nietzsche un Déu que havia
mort a mans dels homes, els seus assassins (La gaia cién-
cia, 111. 125). Aquells que el contemplaven se’n reien sense
copsar la profunditat de I’acte més inaudit realitzat per la
humanitat. La mort de Déu, que pregonava el filosof ale-
many, era el punt de partida d’una dessacralitzaci6 d’horit-
zons sense precedents. Esborrar 1’horitzé que separava el
cel de la terra no solament suposava per a I’home haver de
viure «aferrat a la terra» sino iniciar un procés imparable
de dessacralitzaci6 de la mort. Aquest procés ha portat a un
triple salt mortal, de la mort de Déu a la mort de ’home, i de
la mort de I’home a la mort de la terra. Mort entesa en sentit
nietzschea, aixo és, la pérdua del sentit —sagrat— de 1’objecte
desitjat i idolatrat. Sobre la mort de Déu i la pérdua d’aquest
horitz6 vital en la nostra societat occidental se n’ha descrit i
parlat prou (Amengual 2003). EI que pretenc, avui que par-
lam de la mort, és assenyalar els simptomes del que avui és
la mort de I’home, i dema sera la mort del planeta.

Els humans comengarem la nostra consciéncia de la
mort en confrontacié a un moén sobrenatural que ens su-
perava. La mort és el fenomen numinds —que diria Rudolf
Otto— per antonomasia, el més gran «mysterium tremendum
et fascinans». Aquesta ¢poca teocentrica es caracteritza pel
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reconeixement de la mort com una forga destructora que no
podem dominar i a la qual cal cercar un sentit per viure-la
humanament. Les diferents explicacions vitals magiques,
religioses 1 filosofiques se centren a acceptar la mort sense
qiiestionar-ne el poder absolut. La mort ¢s tan inevitable
com desitjable, perque Déu —o la filosofia— ens dona el po-
der d’acceptar-la i fins superar-la. Pero a mesura que 1’ho-
me va anar coneixent i dominant la lleis de la naturalesa va
emergir amb for¢a una concepcié autonoma del moéon que
acaba afectant la consciéncia de la mort, que amb un salt
mortal afecta el mateix Déu. La mort de Déu implica, en el
segle xx, la sacralitzacid del poder de I’ésser huma. Seguint
la intuicié de Weber, aquest desencantament del moén (Ent-
zauberung der Welt), descrit com a racionalitzacio cultural,
comporta la devaluacio o perdua de valor del misticisme
present en la societat moderna (Giddens 1998: 291-299).
Mort Déu, ens queda 1’ésser huma. En aquesta etapa an-
tropocentrica la mort és una qiiesti6 merament humana, i
I’home —per si mateix— en pot trobar la solucio. No hi ha cap
misteri en la mort. La mort esdevé per a I’home una reali-
tat tan indesitjable que s’obstinara a evitar-la, dominant-la
i sotmetent-la. Perqué no escapa a les lleis que pot congixer
amb la rad, no escapara a la seva manipulacié. Es la il-lusi6
del modern Prometeu, Frankenstein, que pren a la divinitat
la capacitat de donar la vida perqué supera la mort. Com
apuntaven Comte o Feuerbach, el simptoma més potent
d’aquesta nova etapa és la sacralitzacio de la ciéncia, i en
concret de la ciéncia de ’home o de la ciéncia per a I’home.
I la mort passa a ser el simbol del fracas més patent del seu
poder sobre el mdn. Perd curiosament, la conseqiiéncia del
domini més absolut sobre la mort per part de ’home no ha
estat acabar amb ella, sin6 ser capa¢ de sistematitzar-la i
generalitzar-la en els camps d’extermini o a les ciutats bom-
bardejades. L home se sacralitza fins al punt que substitueix
Déu com a horitz6 vital i immortal per mitja de la técnica.
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Nietzsche ho descrivia aixi:

A TI’home ja no el derivem de I’ “esperit’, de la ‘divinitat’,
hem tornat a col-locar-lo entre els animals [...]. Chome no
¢és, de cap manera, la corona de la creacid; tot ser esta,
junt amb ell, en idéntic nivell de perfeccio... I en afirmar
aixo encara afirmem massa: considerat de manera relativa,
I’home és el menys complert dels animals, el més malaltis,
el més perillosament desviat dels seus instints. (Nietzsche,
L'anticrist XIV)

Com afirmava un alumne (i no solament ell), el millor
desti per a aquest nou ésser huma ¢és I’extincio, la mort de
tota I’especie, d’aquesta especie de virus letal per al pla-
neta. Fi del segon salt mortal. Com descriu Steiner a Nos-
talgia de I’Absolut (2001, 21-22) després de la crisis de la
modernitat, el marxisme, la psicoanalisi i ’estructuralisme
van fer un paper substitutori que en 1’actualitat intenta fer
un determinat ecologisme que anomena «profund i pan-
teista». Aquesta consciéncia ja era apuntada el 1983 per
Gilles Lipovetsky a L’era del buit, en que descriu aquest
fenomen d’hipersensibilitzacié de la mort animal com a
correlatiu a la pérdua de valor de la mort humana. Lipo-
vetsky (1983: 189-197) parla de la «indiferéncia pura»
com I’heréncia del nihilisme europeu, que ens aboca a una
apatia metafisica no solament vers la vida divina, sin6 ara
ja també la vida humana. En aquesta ¢poca zoocentrica
(Laza i Berman, 2012) la mort també s’ha vist afectada
pel que s’ha anomenat el posthumanisme o transhumanis-
me (Amengual 2019: 79-102). La mentalitat zoocentrica
substitueix 1’antropoceéntrica de la mateixa manera que
aquesta va pretendre superar la teocéntrica. I aquest horit-
z6 interpretatiu de la vida afecta la concepcio de la mort de
manera cada vegada més generalitzada. Pero la incurable
1 obstinada necessitat d’horitzons fa que se cerquin noves
sacralitats, i en aquests temps d’emergencia climatica, les
nostres mirades es giren vers la terra.
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Perqué per a I’ésser huma la mort que importa, la pro-
blematica, és la que és viscuda intensament. Permetin-me
posar dos exemples d’aquest moment que vivim respec-
te de la mort. El primer exemple son les curses de braus.
Aquesta ancestral tradicio hispanica va sobreviure multi-
ples condemnes sagrades motivades per la pérdua de les
vides humanes que provoca. El 1567 Pius VI va decretar
en la butlla De salutis gregis dominici la pena d’excomunio
(latae sententiae) als qui presenciaven i participaven en les
curses de braus. La intencid de la condemna era clara, les
corridas suposaven jugar amb el valor més sagrat, la vida
humana, exposant-la a la mort inutilment. L’escandol era
la diversi6 que suposava la mort humana, encara que fos
ocasional. Avui la societat es debat entorn una altra mort, la
dels animals (Beorlegui 2019: 37-77). L’escandol no és la
mort humana, assumida plenament pels protaurins, sind la
dels animals —inassumible pels antitaurins. Els antitaurins
argumenten en contra de la mort cruel de 1’animal, mentre
que el joc amb la vida humana no desperta cap condemna
social per part d’uns o altres, ni manifestacions davant les
places de braus. La mort dels braus son més motiu de ma-
nifestacio popular que la d’un torero. Si tots dos son éssers
naturals no sera que la mort és ara una qiiestio de quantitat,
més que de qualitat? A les corridas hi moren més braus que
toreros i per aixo el seu sofriment és més intolerable que la
mort ocasional d’un home que se I’ha jugada. En la mort
la quantitat desbanca la qualitat, tant per sensibilitzar com
per insensibilitzar. Abans, la qualitat humana, sagrada fins i
tot per I’humanisme, era un criteri suficient per defensar un
argument. Ara la mort humana no es distingeix de I’animal,
1 per tant compta igual i com que és menor —tot i ser drama-
ticament lamentable— ja no escandalitza a ningg.

L’altre exemple em va revenir passejant per Palma i Lid
on es veuen —com en altres ciutats, suposo— animalistes ex-
posant unes grans pantalles on milers d’animals sén sacri-
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ficats pel consum huma. En canvi, no he trobat cap grup de
joves que cada cap de setmana dediquin les tardes del di-
vendres o dissabte a aguantar un televisor per conscienciar a
vianants de la, també, cruel mort de migrats a la nostra mar
Mediterrania. Totes dues son causes lloables, pero la manca
de constancia per la dentincia de la segona potser delata la
dessacralitzacié de la mort humana. Sera també una qiiestid
de nombre i ja no de qualitat de 1’ésser mort? I aixo mateix
podem contemplar a les aules. Quan comentam la mort dels
migrats al mar o la dissort del refugiats, posant pel-licules o
videos per sensibilitzar, cap alumne ploros s’aixeca i surt de
classe horroritzat pel que fem o permetem. En canvi, ja fa
anys que ve al meu centre de Mallorca un mestre ximbom-
ber a explicar el procés artesanal d’aquest instrument fet de
pell de cabra. L’home s’escarrassa a dir que les pells que
usen son de cabres velles, que cacen per la Serra perque son
foranes i desertitzen la muntanya. Sempre hi ha algun alum-
ne que surt horroritzat de veure que es maten aquests pobres
animals. Es la sacralitzaci de la mort animal i també la de
tot el planeta que sucumbeix a la crisi ecologica que mou
consciencies ciutadanes. La sacralitat de la mort animal per
part dels vegans (Stepaniak 2000) podria ser el simptoma
més extrem d’aquest tercer salt mortal de la mort. Pero I’ex-
periencia descrita en les etapes anteriors ens fa preveure que
I’ésser huma assoleix el contrari al que desitja respecte de la
mort. Per tant, la qiiestié és: si Déu ha mort, I’home ha mort
i la terra s’esta morint, quin nou horitzé li queda a la mort?
Fi del tercer salt mortal, sense vida no hi ha mort. S’ha mort
la mort?
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MORT, NARRACIO I TESTIMONIATGE
EN EL FINAL D’EDIP A COLONOS,
DE SOFOCLES

ANTONIO VALENTINI

Universita La Sapienza, Roma

El tema de la mort es troba al centre d’Edip a Colonos,
de Sofocles. En el desenllag del drama, la imminent desa-
paricié d’Edip ve presentada com un esdeveniment «mira-
culds». L’encarregat d’enunciar la mort d’Edip és la veu
de Zeus: és aquell tro en el qual Teseu reconeix la irrupcid
sobtada d’allo suprasensible. En el context de la representa-
cio, el tro funciona, per tant, com una genuina figura de I’in-
figurable: és I’epifania d’una alteritat absoluta i, com a tal,
inaccessible. La manifestacio no és, de fet, del Zeus olimpic
—d’aquell Zeus de I’ordre cosmic immutablement fundat en
el seu aspecte «apol-lini» d’equilibri i d’harmonia, de me-
sura i de regularitat—, sind més aviat aquell Zeus ctonic; el
Zeus de I’inframon, aquell que encarna la poténcia arcaica
de les profunditats: la seva incommensurabilitat.

La veu de Zeus és, per tant, la veu de I’invisible: aquella
mateixa invisibilitat que, poc abans, corresponent al vers
1549, fa la seva aparicid en escena a través de les paraules
amb les quals Edip, girant-se cap a la seva destinacié ultra-
terrena, s’acomiada del mon sensible, de 1’esfera de 1’em-
piricament constatable. Les ultimes paraules d’Edip son les
paraules pronunciades per alga que ha adquirit ja la capaci-
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tat de recongixer en la dada (el sensible) 1’altre de la dada
(el suprasensible): allo que ens apareix davant dels nostres
ulls és una figura que és encara en e/ mon perd que ja no
pertany més al mon, en el sentit que no €s sols i només ja del
mon. Acomiadant-se dels presents, Edip invoca per darrera
vegada la llum —aquella mateixa llum «que fa temps era
sevay» 1 que fa un temps li pertanyia, de la mateixa manera
que ell pertanyia al mon— i ho fa a través d’una expressio
que assumeix una importancia decisiva: phos aphenghes, és
a dir: «llum que no brillay (OC, v. 1549). Es tracta, doncs,
d’una «llum sense llumy.

En aquest sentit, allo que és evocat és la relacio de re-
ciproca implicacié i que reuneix (en el mateix moment que
els separa) allo visible i allo invisible, eidos i1 aidion. No en-
debades, després d’haver assistit al prodigi de la desaparicid
d’Edip, el rei Teseu —que és 1"tnic de poder-lo acompanyar,
atés que ¢és ja a I’inframon per intentar segrestar Perséfone—
es prostra i, escriu Sofocles, invoca «en una unica pregaria
la Terra i I’Olimpy» (OC, v. 1654-1655). Aqui hi té€ un rol de-
cisiu I’expressio «en una Unica pregaria»: [’adverbi utilitzat
per Sofocles és hama: simultaniament. Llum i ombra, doncs,
son una sola cosa. Allo que les lliga agonicament €s la relacid
paradoxal de mutua pertinenga: una identitat en /a diferéncia,
que és, a la vegada, una diferéncia en la identitat.

Vistes aixi les coses, la mort d’Edip apareix com un ge-
nui «esdeveniment»: alld que excedeix tota possibilitat de
donar-ne rad en termes logicoconceptuals. Potser, escriu
Sofocles, el mateix «sol de la terray, el «jag obscur dels
mortsy (ghés alampeton bathron, OC, v. 1662), estigui es-
quingat a fi de poder acollir Edip entre els seus bragos. Alld
que aquell esdeveniment expressa és |’epifania de 1’etern
en el temps: 1’absolut mostrant-se a través del contingent.
Es tracta, empero, d’una epifania necessariament negativa.
Per qualificar-la, no en va, Sofocles utilitza dos termes: el
primer és deinos, és a dir, «aterridor», «inquietanty», fins i
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tot «intolerable a la vistax; i el segon és thaumastos, és a dir,
«sorprenenty», «alld capag de suscitar meravella» (OC, vv.
1651; 1665)". El que suscita estupor, de fet, és I’improvisat
retorn d’Edip en el fons sense-fons d’una natura impregnada
del misteri insondable del divi. «Sorprenent» i a la vegada
«inquietant» és propiament el revelar-se del radical abisme
de totes les coses, de la seva incommensurabilitat: del seu
sense per que.

Ningu —per dir-ho aixi— pot donar ra6 d’aquell esdeve-
niment. Ningu entre els mortals pot explicar-ho: només el
pot donar a con¢ixer el Nunci. [ aquest és un punt d’extrema
importancia. Que aquell que pugui comunicar un tal esde-
veniment, que per si mateix €s inefable, sigui propiament la
veu del missatger, €s a dir, la veu del «testimoni», significa
que la mort d’Edip només pot ser «narrada». En ’horitzd
de la cultura grega —com sabem— 1’encarregat propiament
de dur a terme aquesta funcio, culturalment fundacional, és
el mite. 1 aixo perqueé només el mite, en tant que paraula
eminentment metaforica i imaginativa, és capa¢ de fer-se
«memoriay», és a dir, és capag de sostraure’s a la categorit-
zacio propia del logos: en tant que s’escapa al sistema de
les significacions. De fet, el mite és sempre 1’encarregat de
mostrar com aquesta remembranga de 1’inefable constitueix
per a nosaltres una tasca infinita: en el seu dar-se com a nar-
racio que no es conclou mai —que no té inici (arkhé) ni fi-
nal (felos), 1 que precisament per aixo exclou la possibilitat
de donar-ne una paraula definitiva (és a dir, la possibilitat
d’abastar el Sentit quant a significat suprem)— el mite viu i
s’alimenta d’aquesta repeticid interminable?.

1. Abreviacions utilitzades en el text: OT = SorocLEs, Edip rei, ed.
italiana a cura de F. Ferrari, Mila: BUR, 2016; OC= SOFOCLES, Edip a
Colonos, ed. italiana a cura de F. Ferrari, Mila: BUR, 2016.

2. Cf. H. BLUMENBERG, Elaborazione del mito, traduccido de B.
Argenton, Bologna: Il Mulino, 1991.
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Vistes aixi les coses, doncs, si és cert que el mite consti-
tueix una forma sempre en via de reelaboracio, és cert tam-
bé que allo que el marca i determina és propiament la seva
mudanga, el seu procés canviant, la seva erranca infinita®.
Edip mateix, en la darrera tragédia de Sofocles, apareix a
I’escena del drama com una figura erratica: allo que es mos-
tra és un Edip condemnat a I’exili i a la marginalitat. Va-
gabund i ja envellit, Edip entra al bosc sagrat de Colonos:
aquell bosc —en la seva «inviolabilitat» i «inhabilitat» (OC,
v. 39)— que pertany a les Erinies, aquelles —aixi ho escriu
Sofocles— «filles de la Terra i de la Foscor» (OC, v. 40).
Les encarregades de conduir la representacid, per tant, son
propiament les poténcies subterranies de I’Ombra: les que
encarnen la dimensid del no-totalment-representable, d’allo
que és sempre i de bell nou representable.

La mateixa consciencia del limit propi de cada paraula
conserva encara en si 1’experiéncia del dolor, la seva repre-
sentabilitat. Aixi doncs, es diu al final d ’Edip rei: «I després
mira fit a fit el dia extrem —proclama el Cor— i no diguis fe-
li¢ al mortal abans que arribi al terme de la seva vida sense
haver patit dolor» (OT, vv. 1528-1530). L altima paraula
d’Edip rei —pathon— evoca justament la impossibilitat de
sublimar el sense-sentit de la vida en la significacié esta-
blerta per la forma. Tal expressio, pathon, diu exactament
aixo: la realitat és sofriment. Un sofriment logicament in-
justificable i, per aixo mateix, irredimible. Pero allo decisiu
¢és propiament el fet que la darrera paraula no és realment
I’ultima: el final d’Edip rei ressona com 1’afirmacié exem-
plar de la impossibilitat de tota conclusid, és a dir, la impos-
sibilitat de conferir al sense-sentit de la vida un significat

3. Sobre el caracter constitutivament «erratic» de la narracié mitica
—en tant que expressio d’una «paraula alada», o d’una «paraula que
viatjan—, Cf. M. BErtiNi, Cera una volta il mito, Palerm: Sellerio, 2007.
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que aspiri a ser un significat suprem i total. Per dir-ho en
termes nietzscheans: per quantes mascares Apol-lo (a saber:
la forma) pugui donar a Dionis (és a dir, a la infigurabili-
tat del pathos), Dionis sempre s’hi sostreura®. Dionis, de
fet, encarna el sense-sentit de la vida. Pero és precisament
en virtut d’aquest retreure’s d’allo dionisiac que la feina
«apol-linia» de donar forma pot continuar. Aixo significa la
possibilitat de regenerar i renovar sempre de bell nou 1’ho-
ritzé de sentit’.

Allo que de fet (almenys materialment) determina el
desenllag d’Edip rei no és propiament la darrera paraula:
es tracta, sobretot, d’una paraula que, en mostrar de mane-
ra flagrant la impoténcia de la forma —de tota forma—, ens
obre a la possibilitat d’una ulterior narracio: a la possibilitat
d’una diversa configuracié del sense-sentit, d’una manera
diferent 1 altra de fabulaci6 (tal és el que Sofocles proposa
justament a Edip a Colonos). I aixd perqué, al final d’Edip
rei, I’encarregat de tenir-hi un rol decisiu €s propiament
el fet que el Cor, en el mateix moment en que al-ludeix la
impoteéncia del logos, no renuncia a seguir parlant, ni que
sigui per testimoniar la impossibilitat de traspassar aquell
limit ontologic que «fa a ’home, homey. Davant de la in-
commensurabilitat, el Cor no cedeix a la temptacié de la
renuncia o de I’ascetisme: es continua parlant, i es continua
fent no malgrat el reconeixement d’una tal inadequacié o
insuficiéncia de tot acte lingiiistic, sind precisament en vir-
tut d’aquest reconeixement.

Es el que sembla confirmar el desenllag d’Edip a Co-
lonos: situats en presencia del misteri i1 de la seva vertigi-

4. Veure Cf. V. VITIELLO, La favola di Cadmo. La storia tra scienza e
mito da Blumenberg a Vico, Roma-Bari: Laterza, 1998, p. 43-73.

5. En aquest sentit, em permeto aconsellar el meu llibre Alle origini
della rappresentazione. La tragedia in Aristotele e Nietzsche, Mila:
Alboversorio, 2009.
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nosa pregonesa de sentit, Edip no es tanca en 1’afasia, no
renuncia a la paraula. La qiiestio esta, empero, en el fet que
la seva no és, ara, una paraula abstracta o logicitzant com
passava en Edip rei. No es tracta d’una paraula que apun-
ti al des-velament d’allo ocult, que tingui com a objectiu
skopéin taphané,® entesa com la utilitzacié d’una estrategia
teoricocognitiva orientada cap a I’anul-lacié o 1’esborra-
ment de la distancia que (necessariament) separa allo di-
cible d’alld inefable. La d’Edip és ara una paraula abans
que res commoguda: una paraula la marca distintiva de la
qual es troba en la necessitat de recong¢ixer la seva capaci-
tat de «parar atencio» a un pathos que, en la seva propia
inefabilitat, sols pot ser compartit, en el sentit que sols es
pot patir conjuntament. Allo que cal ressaltar és primera-
ment el desplagament de llenguatge que, justament mogut
per la consciéncia de la impossibilitat de resoldre sense cap
mena de residu I’opacitat del sensible en la transparencia de
I’intel-ligible, queda qualificat per la seva capacitat «d’en-
carnar» la passio etica que I’habilita i que ressona en la im-
mediatesa del seu mateix aparcixer: aquella disposicid en-
vers [’encontre amb [’altre —un sentiment «d’afinitaty amb
aquell no idéntic— que pot madurar solament en el context
d’una comunitat d’experiencia efectivament viscuda al fons
d’un «ésser-en-situacidé» que es revela més originariament i
més fonamental que qualsevol estratégia logicoepistémica.

Tal és el que es comenga a desxifrar, com es veura, en
el desenllag d’Edip rei. Un cop encegat, Edip invoca les
seves filles, bo i tement pel seu futur, cercant només unes
«mans fraternes» (khéras adelphas OT, v. 1481) i manifes-
tant la seva angoixa per llur desti de marginacio i d’infeli-
citat que els espera. En aquest sentit, s’expressa abans que
res la necessitat d’establir amb elles una comunicacidé que

6. Cf. OT, vv. 130-131.
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es formi fonamentalment sota el signe de la intimitat i la
tendresa: sota el signe de la philia’. Aqui la comunicacié es
transfigura realment en comunio: lluny de reduir-se a mera
enunciacié de significat intel-ligible, la paraula d’Edip es
caracteritza sobretot pel seu arrelament en allo sensible, en
la seva immediatesa precategorial, pel seu to eminentment
antepredicatiu.

Tractem, per tant, amb una paraula que, posada de per
si, €s a dir, autonomament, exclou tota possibilitat de subli-
macio6 de la seva radical concretesa en 1’abstracta idealitat
de les estructures de significat fundades en la logica defi-
nitoria i categoritzant. L’evocacio de les «mans fraternes»
de les filles, el reclam a llur carnalitat autoreferencial i de
«contacte» —d’un thighéin (cf. OT, v. 1469)— que excedeix
tota mediacid intel-lectual, testimonia ’adveniment d’una
altra possibilitat de gramaticalitzacié de la nostra propia
experiencia. L’encarregat de fundar aquest nou horitzé de
comprensio i de lectura de les coses, aquest nou «escenari
de claredaty» arrelat en la immediatesa, és la mateixa capaci-
tat que ’home té de prendre cura de la propia finitud: de la
seva propia fragilitat i vulnerabilitat.

En virtut del seu caracter patéticament compartit, la pa-
raula d’Edip es defineix per la seva capacitat de mostrar
sensiblement, sense perod «dir-ho» —sense encabir-ho dins
la logica coercitiva i significant establerta com a fonament
del llenguatge apofantic—, aquell abisme vertiginos de sen-
se-sentit que inacabablement apareix i ve, per a cadascun
de nosaltres, a I’encontre amb la contingéncia de les co-
ses: amb la irredimible caducitat de la condicid6 humana.
El sense-sentit de la vida, de fet, solament pot ser compar-
tit, prendre’l «dionisiacament». D’aqui el to eminentment

7. En aquest sentit, Cf. V. D1 BENEDETTO, Sofocle, Floréncia: La Nuova
Italia, 1988, p. 217-247.
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testimonial atribuible a una tal paraula:® la seva capacitat
de «salvar» el sense-sentit de tota mediacié representativa
que pretengui encabir totalment la vida dins d’una forma
donada.

De fet, «testimoniar» significa parlar en nom de la ma-
teixa impossibilitat de dur al llenguatge aquella irrepresen-
table condicio interna que és el silenci: el fons immemorial
implicitament (i de forma llindar) pressuposat en tota pa-
raula. Aquella paraula capag de realitzar una funcio propi-
ament testimonial és, alhora, una paraula que «sap» que ha
de treballar a la vegada «amb» i «contray» I’inefable: «amby»
I’inefable, perque és en la seva inextingible opacitat que
tal paraula sent que n’ha de retre justicia; en «contray de
I’inefable, perque, en fer-ho, en I’intent de donar una for-
ma a ’infigurable, la paraula solament podra trair aquella
mateixa infigurabilitat de la qual prové i que tot acte lin-
giiistic vol resguardar virtualment en si. Aixi ho mostren,
de manera exemplar, les ultimes paraules pronunciades per
Edip a Edip a Colonos: «Tot desapareix», afirma Edip adre-
cant-se a les seves filles, «[...] perd una sola paraula —en
efecte— esborra tota pena» (OC, vv- 1613-1617). Aqui, la
paraula capag de dissoldre tota pena és philein. Allo instau-
rat, doncs, pel gest d’Edip, el nou canvi de perspectiva que
ell ha assumit ara envers la realitat, és un diferent «ethos
del comprendre»: el sentit es dona ara no ja com a con-
tingut intel-ligiblement determinat, sind sobretot —i al si de
tota possible escissio entre signe i significat— com a totalitat
afectiva, com a «gest» alhora alocutori i interlocutori, com
a pura ressonancia de sentiments.

8. Sobre aquest punt, cf. G. D1 Giacomo, «Memoria e testimonianza
tra estetica ed etica», en G. D1 Giacomo (a cura de), Volti della memoria,
Mila: Mimesis, 2012, p. 445-481. Cf. encara G. Dipi-HUBERMAN,
Immagini malgrado tutto, trad. a ’italia de D. Tarizzo, Mila: Raffaello
Cortina Editore, 2005.
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Referint-se a 1’escena final d’Edip a Colonos, Vladi-
mir Propp ha escrit que 1’«escena del comiat és de lluny
la més impactant de tota la tragédia [...] és el moment del
naixement de [’home en la historia europea»’. Amb rad,
la paraula amb la qual Edip a Colonos es conclou (encara
altra volta, pero sense realment concloure’s: sense quedar
realment tancat 1’assumpte, el cercle de la representacio)
¢és una paraula que es posa sota el signe d’una esperanga:
kyros. «Aquesta promesa —proclama el Cor— sera realment
acomplerta» (OC, v. 1779). Es tracta d’una esperanga que,
paradoxalment, emergeix del fons mateix de la desespera-
ci6. En conclusid, es pot copsar alhora una promesa de futur
que ¢és anunciada sota el jag mateix de ’aisthesis: alli on el
nostre sentiment afectivament involucrat amb el mén és u i
el mateix amb la nostra capacitat d’advertir 1’altre de/ mon,
la seva constitutiva excedéncia, la distancia que el separa
de la seva irrepresentabilitat. Cap logos, doncs, és capag de
justificar aquella esperanga, assegurant-la de manera apo-
dictica: alld que en ella ressona ¢€s, sobretot, la «certesa»
d’un futur que sentim que ens cal construir, I’un al costat de
I’altre, i sempre de bell nou.

[Traduccio de Xavier Semillas]

9. Cf. V. Propp, Edipo alla luce del folklore, traduit a I’italia, Einaudi,
Tori, 1975, p. 133.
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LA MORT EN LA DOCTRINA D’EPICUR
I LA MORT REAL EN ELS FEMINICIDIS

JuLiA MANZANO ARJONA
Societat Catalana de Filosofia

Un dels problemes del pensament filosofic és el seu allu-
nyament de la realitat; amb el desig de cerca de 1’ésser, i a
causa de I’abstracci6 racional, s’oblida de la vida.

La intencio del «filosof del jardi» no sembla ser aquesta,
sind que la seva doctrina pretén provar d’acostar-se als pro-
blemes de la seva época i oferir-ne pal-liatius. Es parla del
seu caracter amable i bondados, el qual degué experimentar
un fort sentiment de compassio pels patiments de la huma-
nitat i una conviccio ferma que aquests patiments dismi-
nuirien si s’adoptava la seva filosofia. Epicur viu al segle v
aC, son temps atzarosos, les pdlis gregues s’han dessagnat
en lluites fratricides i els supervivents es veuen forgats a
I’emigracid. L’¢poca de la colonitzacid atenenca ha acabat i
alguns refugiats entren a les tropes de mercenaris que roden
pel mon grec, d’altres estan desocupats. La incertesa presi-
deix la vida amenagada per 1’exili, les dentncies, la miséria
i la mort. Epicur viu, en la seva joventut, la vida de refugiat
amb els seus pares i la petita comunitat a la qual pertany, i hi
observa un seguit de pors que considera infundades: creuen
que algun sacrilegi deuen haver comés per mereixer que els
déus els odiin, actitud propia d’homes desanimats.

La seva filosofia, que apareix en cartes als seus amics, té
com a proposit eliminar els femors que assaltaven els seus
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contemporanis i sostenia que dues de les seves fonts prin-
cipals eren la religio i la por a la mort, que pot resumir-se
en la maxima segiient: «No s’ha de témer la ira dels déus,
ni la mort, ni els premis i castigs en el més enlla». La majo-
ria de dones 1 homes en I’actualitat considera que la religio
pot ser un consol; per a Epicur era al revés: la interferén-
cia sobrenatural en el curs de la naturalesa li semblava un
motiu de temor, la immortalitat és fatal per I’esperanca de
deslligar-se del dolor. Els grecs tenien la creenga que els
morts a ’Hades no son feligos, idea ja present en Homer,
en el cant de I’Odissea en qué I’heroi busca Tiresies perque
li indiqui el cami de tornada a ftaca i hi troba la seva mare
Anticlea, Aquil-les i d’altres guerrers morts a la guerra de
Troia, entre lamentacions i nostalgies de la seva vida pas-
sada. Des d’Homer, els grecs havien cregut en I’existéncia
de déus intervencionistes en els assumptes humans; Epicur
no nega l’existéncia dels déus, perd diu que si existeixen
no s’ocupen dels assumptes humans. Pel que fa al temor a
la mort diu el seglient: «quan nosaltres som vius la mort no
hi és i quan la mort arriba, nosaltres no hi som; aleshores
la mort no ¢és res per a I’home». Per sostenir aquesta afir-
macid, s’inspira en la fisica materialista de Democrit. Tot
esta format d’atoms, també 1’anima, els atoms de la qual
estan distribuits arreu del cos. Les sensacions es produeixen
en posar-se en contacte els atoms de I’anima amb uns eflu-
vis continuats d’atoms que procedeixen del mon exterior
(xocs d’atoms). Quan el cos mor, 1’anima es dispersa en els
seus atoms, que sobreviuen; perd no pot experimentar sen-
sacions, perque no estan units a un cos. La conseqiiéncia és
que, en paraules d’Epicur: «la mort no és res per a nosaltres,
perque el que es dissol no té sensacions, i el que no té sen-
sacions no és res per a nosaltres». Per tant, no s’ha de témer
patir castigs a I’Hades.
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La violéncia patriarcal i el seu intent de superacio pel
«donar compte de si»

Podem comengar amb les fredes dades per poder des-
prés arribar a distanciar-nos suficientment de 1’horror
dels feminicidis i poder reflexionar-hi. I a continuacio,
preguntar-me, amb 1’ajut de la reflexio filosofica, sobre
la responsabilitat que la filosofia podria tenir en aquest
afer.

Els feminicidis s6n una pandémia mundial. I la llar és
el lloc més perillds per a les dones arreu del mén, segons
adverteix un informe de les Nacions Unides, que reconeix
que només al 2017, de les quasi 87.000 dones que foren
reportades victimes d’homicidi dolos al mén, més de la
meitat, un 58%, foren assassinades per part d’algu de la
seva familia o de la seva parella. A aquesta dada hi hem
d’aplicar la sospita, apresa de Nietzsche, que el nombre de
casos de violencia de geénere tendeix a infravalorar-se en
molts paisos no democratics, o que no se sol diferenciar
entre homicidis i feminicidis.

El terme feminicidi fa referéncia a un tipus especific
d’homicidi en qué un home assassina una dona adulta,
jove o nena, pel simple fet d’ésser de sexe femeni. So-
len donar-se a la llar i ser conseqiiencia de la violéncia
de geénere. El mateix terme feminicidi és disputat, pero
voldria centrar-me a pensar sobre el fet que és la mani-
festacio extrema de [’abus i la violéncia dels homes so-
bre les dones. Es produeix com a nefasta conseqiiéncia
de qualsevol tipus de violéncia de genere: agressions
psiquiques o fisiques, violacions, la maternitat forgada,
els matrimonis infantils o la mutilacio genital. A conti-
nuacid, indico un seguit d’enllacos per accedir a dades
estadistiques mundials, espanyoles i catalanes, ja que
visc a Barcelona i m’interessa fer conéixer les analisis
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detallades de grups de dones, ajuntaments i institucions
catalanes'.

Si ja han arribat a consultar les informacions proposades
itenen el cor encongit, o les entranyes adolorides, en el sen-
tit zambrania (I’obscur, desconegut, misterids, primigeni i
sagrat), proposo les reflexions que segueixen per intentar
esbrinar quelcom sobre el deute-culpa de la filosofia respec-
te als assassinats de dones?.

El pensament filosofic occidental va considerar la rao
com a patrimoni comu de 1’home i en la seva vinculacio
amb la violencia, ja des de la caverna de Platd, de la qual
s’ha de treure els homes arrossegant-los, lligats i fascinats
en la contemplacié de les ombres falses i enganyoses, per
sortir d’aquesta situacio i quedar alliberats. M’agradaria
afegir un argument més sobre la responsabilitat de la filo-
sofia respecte de la violéncia de génere; parlo del tema de
la subjectivitat. Agafo algunes reflexions d’Emilia Olivé al
seu text Filosofia de ’amor i la morf. Sota conceptes pre-
tesament universals, el pensament occidental ha elaborat la
idea d’un «Jo» fort, la identitat del qual és exclusivament
masculina, sostinguda en la relacio especular entre els seus
homolegs homes. Aixo ha generat problemes greus de rela-
ci6 amb I’Altre, sobre el qual s’exerceix una relacié de do-
mini. Aquests altres son els exclosos de la terra: immigrants,
refugiats, homosexuals, homeless, etc. Hannah Arendt a Els

1.http://dones.gencat.cat/cat;https://http://feminicidio.net/menu-
feminicidio-informes-y-cifras. (2019) tp://interior.gencat.cat/ca/arees_
dactuacio/seguretat/violencia-masclista-i-domestica/estadistica-sobre-
violencia-masclista-i-domestica/ ( 2019).

2. El terme alemany Schuld els tradueix tots dos. Vegeu F. NIETZSCHE,
Genealogia de la moral.

3. Emilia OLive, «Filosofia de I’amor i la mort», Actes del Primer
Congrés Catala de Filosofia, (2007), Barcelona: Societat Catalana de
Filosofia, Barcelona, 2011.
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origens del totalitarisme els resumeix en la figura del paria,
i Agamben els inclou en la seva categoria d’homo sacer. El
caracter paradigmatic d’aquests exclosos (superfius; Arendt
un altre cop) dificulta el pensar en d’altres alteritats, que
esdevenen invisibles per a la reflexid. Oliver es refereix a
aquella encarnada per les dones, les grans invisibles de la
historia patriarcal de la humanitat. L’ «estat d’excepcioy» so-
bre la qual reflexiona Agamben com a pérdua total de drets,
inclosa la vida, ja no son els camps d’extermini, sino la pro-
pia llar*; afegeixo: la mal anomenada violéncia domestica
que exerceixen els homes sobre les dones, que no tenen
I’estatut de subjectes, que els ha estat negat. Aixo anul‘la
la possibilitat de les relacions intersubjectives, que s’han de
donar entre subjectes lliures i iguals (en 1’ambit de la teoria
filosofica), 1 que a I’esfera practica produeix tota mena de
violéncies sobre les dones, fins a arribar a la mort.

La reflexi6 de Judith Butler estara present en aquest in-
tent de superar la violéncia masculina, precisament a partir
d’una redefinicio del terme responsabilitat ética, amb el que
ella anomena el «donar compte de si mateixa» a I’Altre, i
que es tradueix en un reconeixement muty com a projec-
te’. I em pregunto si la reflexié d’aquesta teorica feminista
nord-americana eximira de part de la seva culpa el pensa-
ment occidental pel que fa a la violéncia etica i fisica contra
les dones. Ella no ho aplica a la relacié entre les dones i els
homes; jo si que provaré de fer-ho.

Butler no pensa sobre la violéncia del patriarcat, sin6é que
se situa en un nivell previ i originari, fonament de tot el mal
¢tic. Per fer-ho, fa una critica del judici étic condemnatori,

4. Giorgio AGAMBEN, Homo Sacer III: Lo que queda de Auschwitz,
Valéncia: Pre-Textos, 2000.

5. Judith ButLer, Dar cuenta de si mismo, Violencia ética y
responsabilidad, Madrid: Amorrortu, 2009.
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que es produeix des de la posicié d’un subjecte segur de si
(el «Jox fort, del que abans n’haviem parlat), que creu poder
donar compte completament de si mateix, i que trasllada a
I’altre aquesta exigencia, que creu que no esta complint, i
per aixo el condemna. En aquest moment apareix la violén-
cia, ja que la condemna és el primer acte violent de la tra-
dici6é en nom de 1’¢tica. Butler recorre a la psicoanalisi per
negar aquesta esperanga vana del subjecte omnipotent, segur
de si. L’argumentacio6 seria que I’altre/a esta en el meu propi
origen, que per a mi roman parcialment ocult, i que no permet
la narraci6 completa i coherent de mi mateixa. Certes escoles
psicoanalitiques tenen en compte aquesta impossibilitat de la
narracid, ja que en la terapia, la importancia cau al costat de
la transferencia, que inclou els silencis, les interrupcions i els
oblits, que dificulten una seqiiencialitat ordenada de la vida
analitzada. Si aquests prenen consciéncia de la impossibilitat
del donar compte complet de si a I’Altre/a, tampoc poden
exigir-li a aquest o aquesta que ho faci, i aixi queda exclosa la
possibilitat de condemna. Aixo ens acosta a una comprensio
de la transferéncia com a practica de [’ética, que permet la
interrelacio responsable entre subjectes, €s a dir, una practica
de la no-violencia.

La postura ¢tica feminista seria substituir la pregunta
tradicional de la filosofia, «Qui soc jo?», centrada en un
subjecte racional narcisista, omnipotent i solipsista, per una
altra pregunta que té en compte I’ Altre: «Qui ets tu?». I qui
pregunta aixi no espera una resposta acabada i coherent; el
seu desig de reconeixer no pot ser mai del tot satisfet. En
deixar que la pregunta per I’alteritat quedi oberta, deixem
viure I’altre, ja que la vida excedeix tot desig d’explicacio.
L’aposta ¢tica seria acceptar que reconeixem els /imits del
coneixement, no només els de 1’altre/a, sind els propis. I
aixo donaria lloc a una posicid d’una certa modestia que
generaria una generositat cap als altres, que també tenen,
alhora, els seus limits.
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La pregunta «Qui ets?» pot anar seguida d’una altra in-
terrogaci6 derivada de I’anterior: «com hauria de tractar jo
I’Altra i I’ Altre?». Pero, a més, aquest hauria fa referéncia
a les normes socials, que possibiliten i també condicionen
la possible trobada entre els homes i les dones. Qui ha es-
tablert les normes de la societat patriarcal en qué encara
avui vivim? Sembla una obvietat afirmar que les han creat
els homes per al seu profit, i que no els interessa interpel-
lar les dones i reconeixer-nos ’estatut de subjectes. Si aixo
succeis, es traduiria en un aprenentatge de la forma en la
que hauriem de tractar-nos entre nosaltres, dones i homes,
que seria I’aposta etica per antonomasia. Perd és el cas,
cada cop amb una freqiiéncia més gran, que les dones hem
adquirit la consciéncia de subjectes en les relacions entre
nosaltres: mares, germanes, amigues, filles. Des d’aquesta
posicid, ens atrevim a qiestionar els homes, que no saben
suportar-ho, i la violéncia es desencadena aixi. Es forca fre-
qiient que els homes matin les dones quan aquestes volen
la separacio; la dita desgraciada: «La vaig matar perqué era
mevay.

Hegel parla de la lluita a mort pel reconeixement en la
dialectica de I’amo i I’esclau en la Fenomenologia de [’es-
perit. El reconeixement no pot ser unilateral: el dono i po-
tencialment també me’l donaran. La reciprocitat esta im-
plicita. Després de Hegel, sabem la necessitat d’un «Tuy,
sense el qual la meva historia resulta impossible. El tu esta
abans que el jo, que el nosaltres o que 1’ells. Pero aixo és
obviat per a les doctrines individualistes, que han engen-
drat societats violentes i deshumanitzades pel cami de la
globalitzacid i 1’ultraliberalisme economic contemporani.
Tornant a la reflexio filosofica, el cami contrari seria «donar
compte de si» a I’Altra 1 I’ Altre, explicar la nostra historia,
comengant per 1’origen, com deéiem que Butler proposava.
Per fer-ho hem d’acceptar una limitacio en el jo que no pot
congixer el seu origen, perque no 1’ha viscut, tot i que pot
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fingir-lo i donar-ne diverses versions. El relat de la meva
vida pot no seguir una descripci6 seqiiencial i debilitar-se,
ja que la meva narraci6 comenga in media res, quan han
succeit moltes coses que m’han fet possible. No puc donar
una noci6 acabada de mi mateixa; puc interpretar-ho com
un fracas étic? Rotundament, no; més aviat com un assoli-
ment, ja que donar compte per a algu altre de mi mateixa, en
I’exercici de la responsabilitat, significa interpel-lar 1 ésser
interpel-lat, implica acceptar els limits del subjecte, que és
el fonament d’una ¢tica que permeti el final de la violencia
contra les dones, el final dels feminicidis. Visiéo d’un mén
diferent, utopic? «La utopia és irrealitzable, pero irrenunci-
abley, els repetia tot sovint als meus i les meves alumnes al
llarg dels anys de doceéncia.

Tornant al principi d’aquesta reflexio i sintetitzant-la,
podriem dir que I’¢tica d’Epicur va pretendre eliminar tots
els temors que assetjaven els seus contemporanis tot donant
un lloc primordial a la por a la mort. Tot seguit, hem vist
que la filosofia podria redimir la seva complicitat amb la
violéncia de geénere, si es tornés a plantejar el tema de la
subjectivitat, ara des d’un subjecte no omnipotent, sind li-
mitat, 1 des d’una intersubjectivitat lliure i responsable. But-
ler prova, a Donar compte d’un mateix, un comengament
esperangat d’una ética de la no violencia, fent possible la
vida contra la mort.

[Traduccio de Max Mazoteras]
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 41-44

ES IMMORTAL LANIMA QUE POT,
NO LA QUE VOL

MiGUEL CANDEL

Professor emerit d’Historia de la Filosofia,
Universitat de Barcelona

Com ¢és prou conegut —si més no, pels estudiosos de la
filosofia medieval—, la falsafa, o teologia islamica, concep-
tualment tributaria de la filosofia grega, en 1’obra de les
seves principals lluminaries, I’irania Ibn Sina (Avicenna) i
I’andalusi Ibn Ruxd (Averrois), presenta una concepcio ti-
picament dual de la naturalesa humana, plenament inserida
en la tradicié dualista que va de Platd a Descartes (com a
minim). Em refereixo a la dualitat cos-anima.

Ara bé, en linia amb la també coneguda posicié d’Aris-
totil sobre el tema, tal com s’exposa en el llibre 111 del trac-
tat De anima, tant Avicenna com Averrois distingeixen en
I’anima un nivell animal, estretament vinculat al cos com a
«actualitzacio» seva, i un nivell immaterial, circumscrit a
I’intel-lecte i totalment independent del cos.

A partir d’aqui, Avicenna i Averrois divergeixen en un
punt crucial: per al primer hi ha dos intel-lectes clarament
diferenciats, el passiu i I’actiu. El primer d’ells és indivi-
dual, per bé que no individualitzat mitjangant la materia
corporal, i el segon, en canvi, comu a tots els éssers intel-li-
gents. Pel fet de ser tots dos immaterials, tots dos queden a
recer dels avatars del cos i sén, obviament, immortals (1’ac-
tiu, a fortiori, pel fet afegit de ser totalment independent
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de I’individu). En virtut, doncs, de la immortalitat, també,
de I'intel-lecte passiu, aquesta part, si més no, de I’anima
humana individual sobreviu a la mort del cos. El problema
que planteja aquesta tesi rau en el fet que la immaterialitat
de I’intel-lecte passiu no s’acaba d’avenir amb el seu ca-
racter individual, atés que en la tradicid aristotelica (amb
la notable excepcid de Joan Duns Scot i la seva doctrina de
I’haecceitas) la individualitzaciéo d’un ésser ve donada per
la seva materia. La dificultat es fa palesa sobretot quan hom
considera aquesta anima intel-lectiva en el seu estat post
mortem, un cop separada del cos, mentre que en vida del cos
es fa més facil de concebre algun tipus de vincle entre I’un
i altre. Per aix0 Avicenna i, seguint el seu mestratge, To-
mas d’Aquino intenten d’explicar la individualitat, en tota
circumstancia, de I’anima «per referéncia al cos individual»
amb el qual esta o ha estat vinculada.

A Averrois, en canvi, no se li planteja aquest problema,
car per a ell només hi ha un tnic intel-lecte propiament dit.
Aquest és actiu per se i passiu només des del punt de vis-
ta de 1’ésser que en participa, i en absolut individual, sind
exclusivament universal, atesa la seva absoluta immateri-
alitat. Tot i que és una qiiesti6 que els diversos comenta-
ris d’Averrois al De anima aristotelic no acaben de deixar
meridianament clara, crec que podem afirmar que, aixi com
per a Avicenna I’intel-lecte passiu €és una facultat merament
receptiva de 1’anima individual, que rep passivament les
formes intel-ligibles que I'universal intel-lecte actiu projec-
ta en ell, per a Averrois la funcio receptiva és el propi de
la imaginaci6 cogitativa, que no ¢€s, pero, una facultat me-
rament passiva, sind que assumeix la iniciativa d’elaborar
els anomenats phantasmata, o impressions provinents dels
sentits externs, i preparar-los, per dir-ho aixi, per rebre la
il-luminacié de I’intel-lecte actiu, que fara d’aquestes im-
pressions sensibles, un cop despullades per la cogitativa de
les particularitats derivades de llur ubicaci6 espacial i tem-
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poral, veritables conceptes intel-ligibles, d’abast universal.
El moment receptiu, doncs, del procés d’intel-leccio, que
segons Avicenna era patrimoni d’una facultat purament in-
tel-lectual, passa a ser, en Averrois, la tasca propia d’una
facultat sensorial d’ordre superior, dotada a més d’iniciativa
per desfermar a voluntat I’esmentat procés intel-lectiu.

Aix0 darrer explica, entre altres coses, el fet que la ment
dels éssers humans no estigui continuament dedicada a 1’ac-
tivitat intel-lectual (de fet, com és notori, n’hi ha que no
ho estan mai), cosa inexplicable si tot el procés depengués
exclusivament d’unes entitats immaterials immunes, com a
tals, a les variacions, als alts i baixos que son propis dels
éssers compostos de materia. I explica, sobretot, per qué no
tots els éssers humans son igualment intel-ligents: ho serien
si llur capacitat intel-lectiva residis inicament en una entitat
immaterial Unica i comuna a tots ells (I’intel-lecte actiu);
aquesta hipotetica igualtat de capacitat intel-lectual €s jus-
tament el que Tomas d’Aquino objecta a Averrois com a
argument per rebutjar la tesi de la unicitat de I’intel-lecte; ho
fa, és clar, no tenint prou en compte el paper fonamental que
Averrois assigna a la cogitativa. (Entre paréntesis, la teoria
il-luminista d’Agusti d’Hipona, segons la qual tots conei-
xem a través de la ment divina, no sembla gaire allunyada,
en aquest punt, de la teoria averroista de I’intel-lecte.)

Ara bé, el que si que sembla clar és I’aparent incompa-
tibilitat d’aquesta teoria amb la molt estesa creenga en la
immortalitat de I’anima individual, compartida tant per mu-
sulmans com per cristians. [ aqui €s on la subtilesa d’Aver-
rois assoleix el seu summum; en efecte, la seva impactant
solucio del problema consisteix a reconstruir la doctrina de
la «salvacido» de la segiient manera: d’una banda, segons
la seva doctrina de I’intel-lecte, I’anima humana (la seva
cogitativa) arriba a coneixer els intel-ligibles, segons ja hem
recordat, per participacio en l’intel-lecte comu. Aquesta
participaci6 rep en ell (i en altres autors musulmans) el nom
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de «conjuncio», concepte provinent del vocabulari de I’as-
tronomia (del grec syzygia, sovint emprat tal qual en textos
arabs i llatins, i que fa referéncia a ’anomenada «conjuncio6
astral», o superposicio de dos astres en el firmament). Doncs
bé, segons apunta Averrois, les animes d’aquells individus
que al llarg de la vida hagin entrat sovint en «conjuncio»
amb D’intel-lecte universal quedaran, al moment de la mort,
unides d’alguna manera amb ell i obtindran d’aquesta ma-
nera, i només aixi, la immortalitat. Immortalitat, doncs, no
connatural a I’anima com a tal, sind condicionada a la seva
activitat durant la vida del cos. La salvacio de 1’anima, aixi
concebuda, adquireix, com és obvi, un caire molt més radi-
cal i peremptori que en les doctrines estandard.

Acabaré citant una anécdota personal: vaig tenir la im-
pressio, en la meva época de professor d’Historia de la Fi-
losofia Medieval a la UB, que els meus alumnes, després
de sentir a classe aquesta teoria, s’aplicaven una mica més
a I’estudi.
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MORT I SENTIT

ABEL MIRO 1 COMAS

Universitat de Barcelona

Yo puedo decir, sin embargo, que solo existe el verbo agonizar,
el mismo verbo ser, aplicado a la muerte. Ser muriente,

ése es el verbo agonizar.

Vivimos en constante agonia, todo agoniza: el cuerpo,

el alma para purificarse,

y el amor para transformarse en cielo.

LAura MoNTOYA, Autobiografia

La mort com a separacié

El Socrates platonic, en la vigilia de la seva execucio,
caracteritza la mort com «la separaci6 de I’anima del cos»'.
Amb aix0 no pretén dir quelcom nou ni original, sind quel-
com universalment admes i que ningi no posa en dubte
seriosament parlant. Fins i tot un home del nostre temps
que no accepti I’existéncia d’una anima separable del cos
es veura obligat a recon¢ixer que, en el fenomen de la mort,
es produeix una «separacid» entre el cos i el principi vital
que fins aleshores el vivificava, baldament es negui a qua-
lificar aquest principi com a espiritual. A 1’hora d’intentar
comprendre profundament el problema de la mort, sigui

1. PLATO, Fedo, 64c4.
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quina sigui la posicid de partida, la «separacidé» apareix
com un fet decisiu. El pensament teologic cristia repeteix
incessantment aquesta idea com quelcom que no necessita
una demostracio ulterior. Aixi, fra Tomas d’ Aquino afirma
que el concepte de mort —la «ratio mortisy— consisteix en
«animam a corpore separari»?.

La noci6 de «separacio», com remarca Josef Pieper, no
¢s allo més problematic en la comprensio de la mort. «Sepa-
racid» significa supressio de la unid. Sobre ¢o no hi ha am-
bigiiitat ni obscuritat possible. La qiiestio realment espinosa
¢s la de determinar la naturalesa de la unié que precedeix la
separacio.’ Si en la mort té 1loc una separacio entre el cos i
I’anima, la naturalesa d’aquest fenomen, com és logic, esta-
ra condicionada pel tipus d’uni6 que abans, durant la vida,
s’havia donat entre ells. La interpretacio de la mort variara
depenent de la concepcid que hom posseeixi sobre I’home i
la seva corporalitat.

L’home és I’anima

Sant Tomas descriu 1’opini6 de Platdo amb els seglients
termes: «l’home ¢és I’anima que utilitza el cos [homo est
anima utens corpore]»*. En ’home hi ha quelcom que es
val del cos com d’una eina o instrument; ¢o és 1’anima, en la
qual esta contingut tot allo que és essencial en I’ésser huma:
«Platé considerava que en 1’anima es trobava fota la natura-
lesa de I’especie, dient que I’home no és quelcom compost
a partir de I’anima i del cos, ans una anima a la qual li advé
el cos [animam corpori advenientem]; aixi, I’anima es com-

2. SaNT ToMAs D’ Aquino, Compendium Theologiae, 1, cap. 230.

3. Cf. Josef PIEPER, Muerte e inmortalidad (trad. Rufino Jimeno),
Barcelona: Herder, 1970, p. 49.

4. Sant Tomas p’AqQuiNo, Summa Theologiae, 1, q.75, a.4, in ¢ /
Prato, Alcibiades, 129e-130c.
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para amb el cos com el navegant amb la nau o com el qui va
vestit amb la vestimentay’.

D’aquesta antropologia platonica facilment se’n poden
extreure dues conclusions pel que fa a la interpretacié de
la mort. Primera: alld que la mort separa sén dues coses
que, abans de separar-se, ja eren dues i no una de sola. El
que passa quan morim és equivalent al que ocorre quan el
navegant abandona 1’embarcacié o quan hom es despren de
la roba que I’embolcalla. I segona: si el cos i ’anima so6n
dues entitats realment separades des del comencament i,
propiament parlant, «I’home no €s altra cosa que 1’anima»®,
el que s’esdevé quan morim no té res a veure amb nosaltres,
en la mesura que 1’anima roman completament inalterable
1, per tant, aliena, respecte de la seva separacio del cos. La
mort no és quelcom que afecti essencialment 1’home; no té
mes realitat que un canvi accidental, com el de treure’s la
bufanda.

L aristotelisme com una necessitat teologica

Sant Tomas alca la veu contra aquesta visio de la mort
i, consegiientment, contra I’antropologia que implica, no
solament perque es contradiu amb la posicié filosofica que
considera com a valida’, sin6 principalment, perque s’oposa
a un dels pilars fonamentals de la fe cristiana, I’Encarnacio,
segons la qual Déu, en fer-se home, també es fa cos, també
es fa carn. La motivaci6 ultima que impulsa 1’ Angelic a in-

5. iDEM, Quaestio disputata de anima, a.1, in c.

6. PLATO, Alcibiades, 130c5.

7. «La doctrina sagrada també utilitza 1’autoritat dels filosofs en allo
que, per ra natural, van poder coneixer de la veritat. Aixi, Sant Pau cita
les paraules d’Arat: «com afirmen adhuc alguns dels vostres poetes: ‘som
llinatge de Déu’ [Ac 17, 28]”» [SanT ToMAs, Summa Theologiae, 1, q.1,
a.8, ad 2].
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clinar-se per 1’opci6 aristotelica no és filosofica sind, prin-
cipalment, teologica o, més concretament, cristologica. Si
el Verb de Déu, en fer-se home es fa carn, ¢o significa que
la carn és un element constitutiu de la naturalesa humana.

En relacié amb el misteri de I’Encarnacid, 1’autor de la
Summa Teologica situa la doctrina de la fe entre dos errors
oposats®. Per un cantd, presenta 1’opini6 d’Eutiques i Dios-
cur, segons la qual Crist posseeix una naturalesa constituida
a partir de dues naturaleses—«ex duabus naturis est consti-
tuta una natura»’—, de la mateixa manera que, de la conflu-
éncia de dos rius, en resulta un de sol. Abans de la unio, les
naturaleses eren diferents, pero després han esdevingut una
naturalesa nova que no s’identifica amb cap de les anteriors;
I’una s’ha dissolt en ’altra.

Aquesta posicio es contraposa a la de Nestori i Teodor
de Mopsuestia; des de llur punt de vista, en Crist han de
distingir-se dues persones, una de divina i una d’humana,
i la unié que es produeix entre elles és inicament acciden-
tal. Aixi, el fill de Maria, que és un home i res més que un
home, solament pot anomenar-se Fill de Déu en la mesura
que esta unit a la segona persona de la Trinitat d’'una manera
especial. Parlant en sentit estricte, no hauria d’afirmar-se
que aquest home singular de carn i ossos, Jesus de Natza-
ret, sigui Déu i Fill de Déu. I correlativament, la mare del
Crist (Xplototokog) tampoc no hauria d’identificar-se amb
la Mare de Déu (®coTtokog)'’.

8. Cf. Ibidem, 111, q.2, a.6, in c.

9. fdem.

10. Nestori argumentava que una dona no pot donar llum a Déu, que és
etern; I’infant de Maria, que creix, menja i plora, no pot qualificar-se, en
sentit estricte, de Fill de Déu. El Verb etern ¢€s infinit, no neix en el temps,
no reposa a les entranyes d’una dona ni s’abeura en el seu pit. Solament
se’l pot anomenar fill de Déu en la mesura que la segona persona de
la Trinitat, el Fill, descansa sobre seu, entenent aquesta expressio com
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Ambdues opinions, sosté fra Tomas, resulten inaccep-
tables: «La fe catolica, situant-se enmig de les posicions
esmentades, no afirma que la uni6 entre Déu i ’home sigui
segons 1’essencia o naturalesa (Eutiques i Dioscur), ni tam-
poc que sigui accidental (Nestori i Teodor de Mopsuestia);
ans una uni6 segons la subsisténcia o hipostasi [és a dir,
segons la persona]. Per ¢o es llegeix en el V Concili Ecu-
menic (II de Calcedonia): «Com que la unitat s’entén de
moltes maneres, els qui segueixen la impietat d’Apol-linar
i Eutiques, partidaris de la desaparicié dels elements que
s’uneixen entre si», €s a dir, destruint les naturaleses, “par-
len d’una unio segons confusio; pero els seguidors de Teo-
dor i Nestori es complauen en la divisio, sostenint solament
una unitat d’afecte''. La Santa Església de Déu, refusant la
perfidia d’una i altra impietat, confessa que la unié del Déu
Verb amb la carn s’ha realitzat segons sintesi [secundum
com-positionem]”?» 13,

En aquesta reflexi¢ cristologica, hi trobem representat de
manera exemplar un element central en el pensament filoso-
fico-teologic de Sant Tomas: la seva voluntat de no separar
allo que en la realitat esta unit segons com-posicid; és a dir,
la seva aspiraci6 a explicar unidament aquelles coses que,
en la realitat, estan «posades-juntes», evitant separar-les o
confondre-les artificialment. En realitzar aquesta empresa,
I’ Aquinat obeeix una regla que travessa i articula interna-

si signifiqués que Jests passa a exercir el mateix paper que el Verb de
Déu, la seva mateixa missi6 salvadora, pero no perque sigui una mateixa
persona amb ell, sind perque hi manté una relacio especial d’assisténcia
i col'laboracié [F. CaNaLs, Los siete primeros concilios, en: Ipem, Obras
completas, vol. 3, Barcelona: Balmes, 2015, p. 60-61].

11. Aquesta unitat d’afecte ha d’entendre’s en el sentit que la voluntat
de I’home Jesus sempre estava en harmonia amb la del Verb de Déu.

12. Dz 216.

13. SANT TomAs, Summa Theologiae, 111, q.2, a.6, in c.
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ment tota la seva obra. Francesc Canals I’explicita aixi: «la
sintesi de quelcom en alguna linia «superior» o més perfecta
amb un altre element de la realitat en cert sentit «inferiory,
com a participatiu o receptiu respecte d’allo més eminent
que el perfecciona, mai no suprimeix ni minimitza aquest
element participatiu i perfectible»'.

La humanitat individual de Jesus, amb la seva anima i
la seva carn, és assumida plenament pel Fill de Déu, que
s’uneix amb ella no segons la naturalesa —car ¢o implicaria
una dissolucio6 de la naturalesa humana en la divina— sind
segons la persona'®. Allo superior, la naturalesa divina, per
perfeccionar allo inferior, la humanitat de Jesus, no anul‘la
ni fa violéncia a res que pertanyi a la naturalesa d’aquesta
ultima. La carn, en la persona de Crist, no tinicament no és
exclosa ni minimitzada, sin6 que €s elevada, divinitzada,
gracies a la seva uni6 amb el Verb de Déu.

Des d’aquest esquema d’«unitat segons sintesi», en que
cada cosa troba el seu perfeccionament en la seva subordi-
nacio a la que li és superior'®, la realitat creada per Déu és
concebuda, en paraules de Torras i Bages, com «una cadena

14. F. CanaLs, «Unidad seglin sintesis», en: Ipem, Tomds de Agquino.
Un pensamiento siempre actual y renovador, Barcelona: Scire, 2004, p. 94.

15. La persona no és una naturalesa que pot ser compartida per molts,
sind I’individu que subsisteix en una naturalesa determinada, la racional;
aquesta nocio és fonamental per a la cristologia: «Com que el Verb té
unida a ell la naturalesa humana, perd no pertany a la seva naturalesa
divina, d’aci se segueix que la unio es realitza en la persona del Verb, no
en la seva naturalesa [SANT TomAs, Summa Theologiae, 111, q.2, a.2, in
c]». Un aclariment important: la naturalesa humana de Crist, en tant que
¢és assumida pel Verb, no té personalitat propia, sind que li és transmesa
per alldo que I’Aquinat anomena «communicabilitas assumentisy, la
del Verb [Ipem, Super Sententiis, III, d.5, q.2, a.1, ad 2 / E. FORMENT,
Ser y Persona, Barcelona: Publicacions i Edicions de la Universitat de
Barcelona, 1983, p. 24].

16. Cf. SANT TomAs, Summa Theologiae, 11-11, q.81, a.7, in c.
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per la qual discorre un influx superior; separades les coses
les unes de les altres, quan es trenca la cadena, sembla que
desapareix 1’esperit de vida»!”. Aquesta doctrina metafisica
té fortes conseqiiencies a 1’hora de pensar ’home, que ja no
apareix com un ésser «angelical», com un esperit pur lligat
amb el cos de manera accidental 1 adhuc violenta, sind com
una unitat substancial en la qual I’element corporal és perfec-
cionat a causa de la seva com-posicié amb 1’element espiri-
tual: «Aixi la carn, realgada per I’esperit, queda ennoblida i
lluminosa, adquireix o participa de la dignitat espiritual»'®.
En I’ambit religios, la tesi platonica segons la qual «I’ho-
me no és altra cosa que 1’anima»'® no podia acceptar-se ofi-
cialment. No solament entrava en contradicciéo amb el mis-
teri central del cristianisme, el de I’Encarnacio, sind també
amb la teologia sacramental, amb el culte als sepulcres, amb
la veneracid de les reliquies dels sants i amb la fe en la re-
surreccio de la carn®. L’adopci6 de ’aristotelisme per part
de Sant Tomas procedeix d’una exigencia teologica i, en
darrer terme, cristologica; no pot reduir-se a una voluntat

17. Josep Torras 1 BaGes, «El culte de la carn», en: Ipem, Obres
completes, Barcelona: Selecta, 1948, p. 1309.

18. Idem.

19. PraTO, Alcibiades, 130c5.

20. «Es cert que tota la rad d’ésser del Cristianisme consisteix en
I’ennobliment de la carn, que el Verb etern la dignifica de tal manera
que I’ha assentada a la dreta de Déu Pare Totpoderds; que la nostra carn
¢és la més excelsa de les criatures materials; que la Redempcié humana
s’ha operat per ministeri d’ella; i que la vida sobrenatural del cristia es
manté servint-li d’aliment espiritual la carn sagramentada del Fill de
Déu; de manera que per mitja de la carn ens unim amb 1’Esperit etern,
que és Déu Creador, nostre Pare celestial [...]. Aquesta és la gran qiiestio
del Cristianisme, puix tot ell es dirigeix a eternitzar la carn, glorificant-
la; i comenga el Cristianisme quan fou divinitzada la carn del Fill de
la Immaculada Verge Maria, en prendre-la en unitat de persona el Verb
etern; i el Cristianisme acaba, compleix la seva obra, divinitzant la nostra
carn [Josep TorrAS 1 BAGES, «El culte de la carn», op. cit., p. 1305-1306]».
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d’aplicar a la doctrina sagrada alguns instruments conceptu-
als propis de la cultura intel-lectual del seu temps.

Quan I’Aquinat, en el context de la recepcid general
d’ Aristotil del segle xii, afirma que I’home no és inicament
I’anima, sin6 un compost substancial de mateéria i forma, de
cos i anima, sap perfectament que no esta incorporant a la
teologia un element paga, sindé que esta retrobant una doc-
trina genuinament cristiana i biblica. «L’home no solament
¢s anima, ans quelcom compost d’anima i de cos [Homo
non est anima tantum, sed est aliquid compositum ex ani-
ma et corpore]»?'; ’home, considerat com a tal, és un ésser
corporal, fins a I’extrem que la mateixa anima, per assolir
la plenitud a la qual esta naturalment ordenada, requereix
la uni6 amb la carn??. Sant Agusti d’Hipona, comentant el
llibre del Genesi, arriba a dir que 1’anima dels benaurats,
quan ja s’ha després de tota corporalitat, «no pot veure la
incommutable substancia de Déu de la mateixa manera que
els angels [...], car resta en ella un cert desig natural de go-
vernar el cos »*, desig que no es veura plenament sadollat
fins a la resurrecci6 de la carn.

La mort és la desaparicié de I’home

D’acord amb I’antropologia aristotélico-tomista, la to-
talitat de 1’existéncia humana es veu afectada per aquella
separaci6 de 1’anima respecte del cos en la qual consisteix
la mort. No té sentit parlar d’una «immortalitat natural de

21. Sant Tomas, Summa Theologiae, 1, q.75, a.4, in c.

22. «Cap part no pot tenir la perfeccio que li correspon per naturalesa
separada del tot al qual pertany. Per aquest motiu, I’anima, en la mesura
que ¢és una part de la naturalesa humana, no posseeix la perfeccio de
la seva naturalesa si no és mitjangant la unié amb el cos [iDEM., De
spiritualibus creaturis, a.2, ad 5]».

23. SaNT Acusti, De genesi ad litteram, XII, cap. 35, n. 68.
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I’animay, car ¢o implicaria que aquesta resta completament
aliena a I’experiencia de la mort, com creien els platonics.?
El mateix Sant Tomas compartiria plenament la critica que
Nikolai Berdiaev fa al pensament escolastic en recriminar-li
que s’oblida de la mort: «la nocid filosofica d’immortali-
tat natural de I’anima, deduida de la seva substancialitat,
és esteril, car s’oblida del fet mateix de la mort. Partint del
seu punt de vista, és inatil la Iluita contra la corrupcié en
nom de la vida eterna. Aquesta doctrina correspon, en defi-
nitiva, a una metafisica racionalista, totalment desproveida
d’allo tragic. L’espiritualisme escolar no és una solucié al
problema de la mort i la immortalitat; €s una especulaci6 de
despatx, eminentment abstracta i no-vital»®.

Si I’home esta constituit per una conjuncio de 1’anima
amb el cos, la dissolucié d’aquesta unitat ha de compor-
tar, automaticament, la desaparicié de ’home. La justi-
ficacié d’aquest enunciat pressuposa dos principis meta-
fisics correlatius: primer, 1’ésser i, per tant, [’actualitat,
pertany a la forma considerada com a tal; i segon, la ma-
téria, si esta en acte, no és en virtut d’ella mateixa, ans de
la forma que la perfecciona i la determina.?® A partir d’aci
la conclusi6 resulta molt facil d’extreure: «alld compost
de materia i de forma deixa d’ésser en acte [desinit esse
actu] quan la forma se separa de la materia»?’. Quan la

24. Sant Tomas no sol anomenar 1’anima humana «immortaly; parla
més aviat de la seva «incorruptibilitaty. El terme «immortalitat», en la
majoria dels casos, es reserva per referir-se a I’home de després de la
resurreccio6 de la carn [Cf., SANT ToMAS, Summa contra gentiles, 1V, cap.
82 / PIEPER, Josef, Muerte e inmortalidad, op. cit., p. 57].

25. Nikolai BERDIAEV, De la destination de |'homme. Essai d’éthique
paradoxale, Paris: Les Editions ‘Je sers’, 1935, p. 316.

26. «Esse autem secundum se competit formae, unumquodque enim
est ens actu secundum quod habet formam. Materia vero est ens actu per
formam [SANT TomAs, Summa Theologiae, 1, q.50, a.5, in c]».

27. [dem.
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dimensié formal de ’home —I1’anima— se separa de la
material —el cos—, aquesta darrera perd 1’ésser i, con-
segiientment, allo que fins aleshores haviem anomenat
«home» cessa d’existir.

El cadaver ha deixat d’ésser un «home», 1 els seus or-
gans ja no poden designar-se amb els mateixos noms que
usavem mentre aquell cos estava animat: «si falta I’anima,
no es parla d’ull, de carn o d’os a menys que sigui equivoca-
ment, com ho fariem en parlar d’un ull pintat o de pedra»?.
L’anima separada, igualment, tampoc no pot anomenar-se
«personay, perque li falta un aspecte fonamental de la na-
turalesa humana, la corporalitat.?? La doctrina escolastica
de la incorruptibilitat de I’anima no implica una negacio6 de
la mort, car la separacié de I’anima i del cos €és un canvi
estructural, substancial, en el compost huma. No trobem en
la metafisica tomista, per tant, una desvirtuacié racionalista
de la trageédia de la mort ni una anul-lacié de «la lluita con-
tra la corrupcio en nom de la vida eterna». L’austeritat del
llenguatge escolastic a I’hora de parlar de la mort i, de fet, a
I’hora de parlar de qualsevol cosa, no exclou I’abundancia
contemplativa, la percepcié del misteri; denota, més aviat,
un temps on la connaturalitat amb el misteri era tan comuna
que hom no necessitava fer gaires escarafalls per manifes-
tar-la®.

28. fpem., De spiritualibus creaturis, a.2, in ¢,

29. «Anima separata est pars rationalis naturae, scilicet humanae, et
non tota natura rationalis humana, et ideo non est persona [iDEM., De
potentia Dei, q.9, a.2, ad 14]».

30. «Bien podemos decir que bajo aquella constelacion cristiana
y democratica todos eran artistas; sabios e ignorantes, ciudadanos
y lugarefios, ricos y pobres sentian el Arte, el cual producia obras
admirables, no solo en las catedrales, palacios, lonjas de mercaderes y
otros edificios de las ciudades, sino también en las parroquias rurales,
en las ermitas y en las casas de paratge; y la espléndida pintura gotica
debio tener tantos y tan excelentes artistas que llego a poblar la tierra con
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La mort com un castig

Aquesta dimensio de lluita a la qual al-ludia Berdiaev
es veu accentuada pel fet que, des del punt de vista cristia,
la mort és concebuda com un «castig». El concepte de
castig, igual que el de premi, implica una situacié d’ex-
cepcionalitat, un allunyar-se del funcionament normal de
les coses. L’amenaga que Déu dirigeix Adam, observa
I’ Angelic, estaria mancada de sentit si la mort fos quel-
com que pertanyés a 1’home per naturalesa: «En primer
lloc, ha de considerar-se el que s’afirma en el llibre del
Génesi: “el Senyor Déu va agafar I’home i va col-locar-lo
al Paradis, donant-li aquest manament: ‘Pots menjar de
tots els arbres del Paradis, perd de I’arbre de la ciencia del
bé i del mal no en mengis, car si un dia ho fessis, moriries’
[Gn 2, 15]°. Ara bé, com que Adam no va morir en ’acte
de menjar-se el fruit d’aquest arbre, I’expressid “moriri-
es” ha d’entendre’s en el sentit que «necessariament esta-
ras subjecte a la mort”. Cosa que s’hauria dit inatilment
[frustra diceretur] si I’home, per I’estructura de la seva
naturalesa, ja estigués subjecte a la necessitat de morir
[necessitatem moriendi]»’'.

La mort és una pena, un castig, quelcom que no estava
inclos en el disseny original de la naturalesa humana. Si a
Adam no hagués tastat el fruit de I’arbre prohibit, ’home
no es veuria afectat per la necessitat de morir. Aixi, jhem
de pensar que, pel seu caracter de realitat sobrevinguda, la
mort és quelcom antinatural?, ;és contrari a la naturalesa

sus geniales, ingenuas creaciones; y los restos que quedan de aquellas

indumentaria, las joyas, lo muebles y todo linaje de utensilios, todos a la

par pregonan que el Genio de la Belleza se habia apoderado de aquellas

generaciones identificandose con su espiritu [Josep TorrAs 1 BAGEs, «La

belleza en la vida social», en: foem, Obres completes, op. cit., p. 1742]».
31. SanT TomaAs, Summa contra gentiles, 1V, cap. 50.
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de ’home el morir? La resposta de Sant Tomas és comple-
xa: «La mort és natural [...] i és un castig»n®2. O en un altre
passatge: «La mort en certa manera és segons la naturalesa
[secundum naturam] i en certa manera, contra la naturalesa
[contra naturam]»®.

Estar atents al comentari de Sant Agusti al Geénesi ens
ajudara a comprendre millor la doctrina de 1’Aquinat:
«Abans del pecat, el cos d’Adam era, en un sentit, mortal i,
en un altre, immortal; és a dir, era mortal perqué podia mo-
rir, i immortal perqué podia no morir. En efecte, una cosa €s
no poder morir, com certes naturaleses immortals creades
per Déu, i una altra poder no morir, tal com Déu va crear
al primer home immortal, cosa que se li concedia per I’ar-
bre de la vida, no per la constitucié de la seva naturalesa;
d’aquest arbre en va ser separat en pecar per tal que pogués
morir, aquell que, si no hagués pecat, hauria pogut no morir.
En conseqiiéncia, era mortal per la condicié del cos animal,
pero immortal per un benefici especial del Creador»®*. En la
mesura que el primer home tenia un cos material, compost
per una pluralitat d’elements contraris entre si, era mortal
per naturalesa. Ara bé, el fet que aquest cos fos corruptible
no era una condici6 indispensable per tal que pogués unir-
se amb la forma; de fet, I’anima humana, per si mateixa, és
incorruptible i sembla que s’adaptaria millor a una materia
incorruptible que a una de corruptible®. Per aquesta ra0,

32. Ipem, Summa Theologiae, 11-11, q.164, a.1, ad 1.

33. Ioem, De malo, q.5,a.5,ad 17.

34. SaNT AGusTi, De Genesi ad litteram, V1, cap. 25, n. 36.

35. Lexemple que proposa I’ Aquinat és molt clar: la serra és de ferro
perque la duresa d’aquest material s’adequa amb 1’operacié que ha de
realitzar-se a través d’ella, serrar la fusta. Tanmateix, el ferro pot rovellar-
se, encara que ¢o no sigui una cosa volguda directament per I’artesa que
ha produit la serra, sind una conseqii¢ncia derivada de la seva naturalesa.
Si I’artesa pogués, fabricaria una serra lliure d’aquesta imperfeccio,
¢és a dir, una serra que no es rovellés, encara que ¢o no pertanyés a la
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Déu va concedir a ’home anterior al pecat, com un regal
especial 1, per tant, com quelcom que no li pertany per natu-
ralesa i que no pot exigir ni reclamar, el «poder no moriry.

La mort, per una banda, és natural a I’home a causa de la
propia condici6 de la materia, de manera que, a través del pe-
cat, no va fer-se mortal el que ja ho era; pero per ’altra, també
és un castig, car és una conseqiiéncia del pecat, pel qual vam
perdre aquella gracia especial amb la qual Déu ens preserva-
va de la necessitat de morir.** Com que, d’aquesta manera,
va frustrar-se la tendéncia intrinseca de 1’anima a vivificar
un cos que, com ella, sigui incorruptible —tendencia que,
d’alguna manera, s’havia incorporat a la naturalesa humana
com una realitat plena gracies al do paradisiac de la immorta-
litat—,*” la mort i la corrupcid son, per a nosaltres, quelcom
que comporta una certa violencia, «contra naturamy»?3%.

Mort i sentit

El triomf definitiu de la vida per sobre la violéncia de la
mort, segons reconeixen Sant Tomas i Berdiaev, unicament

naturalesa del ferro. Aquest no rovellar-se seria una perfeccio afegida a
la naturalesa del ferro, de la mateixa manera que la immortalitat és una
perfeccio que 1’ Artesa divi va afegir, com un do gratuit, a la naturalesa del
primer home, i que aquest va perdre en pecar [Cf. SANT ToMAs, Summa
Theologiae, 11-11, q.164, a.1, ad 1].

36. Idem.

37. «La Providéncia divina va disposar, tenint en compte la dignitat
de I’anima racional, incorruptible per naturalesa, que havia de vivificar
un cos també incorruptible. Perd com que el cos [...], a causa de la seva
naturalesa, no pot ésser incorruptible, la poténcia divina va suplir el que
mancava a la naturalesa humana dotant I’anima de la for¢a necessaria
per conservar el cos incorruptiblement, com si un artesa pogués donar al
ferro, a partir del qual fabrica un ganivet, la capacitat de no rovellar-se
[ipEMm, Super Epistolam B. Pauli ad Romanos lectura, cap. 5, lect. 3]».

38. Ibem, De malo, g.5,a.5,inc.
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pot assolir-se mitjangant la persona de Crist: «Aixi com
som condemnats a morir pel pecat del primer pare; igual-
ment, el Regne de la Vida procedeix de la gracia de Crist»*.
[ amb les paraules més expressives del filosof rus: «La vida
eterna de la persona humana és possible 1 existeix no pas per
la constitucid natural de la seva anima, sin6 perque Crist ha
ressuscitat i ha vengut les forces mortiferes del mon, perque
en el miracle cosmic de la Resurreccid el sentit ha vengut
el no-sentit»*, Baldament la mort representi les forces del
no-sentit, la seva sola existéncia, en la mesura que és un
castig, proclama la victoria del sentit: «La revelacié que fa
referéncia a la vinguda de I’ Anticrist i al seu regne és un
presagi d’alld que espera a un mén que no ha volgut o no
ha pogut observar la veritat cristiana. Tal és també la llei
de la vida espiritual. Si la llibertat no realitza el Regne de
Crist, la necessitat realitza el regne de I’ Anticrist. La mort
ataca la vida que no es desenvolupa en la veritat i el sentit
divins. Per una estranya paradoxa, el triomf del no-sentit
designa I’adveniment del sentit en I’element pecador. Per
¢o la mort, tant la de I’home com la del moén, no indica
Uunicament una conseqiiéncia del pecat i un predomini de les
forces tenebroses, ans també i paral-lelament una victoria
del sentit, una evocaci6 de la veritat divina que es nega al
fet que la mentida sigui eterna»®.

39. ipem, Super Epistolam B. Pauli ad Romanos lectura, cap. 5, lect. 5.

40. Nikolai BERDIAEV, De la destination de I'homme. Essai d’éthique
paradoxale, op. cit., 320.

41. Ibidem p. 325.
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LA MORT A LA BAIXA EDAT MITJANA
I AL RENAIXEMENT

ANDREU GRAU 1 ARAU

Universitat de Barcelona - Societat Catalana de Filosofia

Segons Johan Huizinga, no hi ha hagut cap ¢poca que
hagi impres a tot el mon la imatge de la mort amb tanta
insisténcia com el segle xv, segle a cavall entre la baixa
edat mitjana i el Renaixement. La meditatio mortis va lliga-
da a I’evolucio de I’expressié oral i escrita medieval: passa
dels tractats de pietat a la predicacid. El bon predicador era
aquell que podia commoure un public que atenia la seva re-
alitat, pero que també era conscient de la seva fe. A tot aixo,
hi van contribuir els ordes mendicants. Ara b¢, a la predica-
cio, al final de I’edat mitjana, s’hi va ajuntar la representa-
ci6 grafica: el que tothom podia veure. Foren imatges dures
i personalitzades. Es normal, doncs, que Huizinga conclo-
gui que D’esperit de I’home medieval, enemic sempre del
mon, es trobés bé entre la pols i els cucs. Assenyala I’erudit
holandés que, en els tractats religiosos sobre el menyspreu
del mon, ja hi trobem tots els horrors de la descomposicio.
Haurem d’esperar, pero, a la fi del segle xiv per trobar les
primeres manifestacions plastiques d’aquest fet vital; i és
just també en aquest moment quan el tema passa de la lite-
ratura religiosa a la profana.

Trobem morboses representacions de la degradacié cor-
poral humana perque ¢€s el que es veu i el que es pot regis-
trar, al contrari del mén animic, que queda sempre invisible.
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Huizinga es pregunta: no és estrany que no es doni mai un
pas més, ni es vegi com la corrupcio mateixa té també el seu
terme i es converteix en terra i flors?' Podem respondre a
Huizinga que, malgrat que es tenen coneixements fisics del
que destaca, no hi ha una intenci6 de fer-lo palés, perque els
beneficis naturals no son res al que suposa la perdua de la
vida humana.

Les danses de la mort es van estenent i es van fent més
truculentes. La més antiga que es conserva és de 1280. La
dansa macabra del cementiri dels Innocents data dels pri-
mers anys del segle xv; la de la Chaise-Dieu podria haver
estat composta entre 1460 i 1485. Generalment, la mort es
personifica amb un esquelet amb una dalla a la ma endu-
ent-se tots els homes, de tota edat i condicid. La imatge de
la mort pot ser un bon discurs per a I’analfabet. Les imatges
serveixen per mostrar a aquells que no poden accedir a la
Sagrada Escriptura el que han de creure, com han de creure
1 quina imatge se n’han de fer per no caure en situacions
contraries a la Paraula de Déu. Les imatges esdevenen els
llibres dels simples i de la gent senzilla.

Pel que fa al suicidi —i aqui segueixo el brillant estudi
que, a les nostres terres, feren en la década dels 70 psiquia-
tres de la talla de Josep M. Costa, Emili Mir6, Josep M.
Gallart 1 Joaquim Pujol-, ’edat mitjana va condemnar-lo
de manera severa per tractar-se d’una mort voluntaria. La
persona que avui tenim com a victima, aleshores era consi-
derada un homicida: I’expressio sui ipsius homicidium (ho-
micidi d’un mateix) designa el suicidi, condemnat sota els
noms de «gran pecaty, «vilesay» o «folliay.

Aquest horror al suicidi com a Unic pecat absolutament
irreparable es va percebre en el dret i en els costums i es va

1. Vegeu Johan Huizinga, El otorio de la edad media, Madrid:
Alianza, 2003, p. 186-187.
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plasmar també en la literatura. Aquests metges assenyalen
que, en la literatura medieval, 1’assimilacié de suicidi i crim
era tan profunda a I’home d’aquell temps que qualsevol pa-
timent es preferia a la mort voluntaria. Ara bé, a les acaba-
lles del segle xi1, i durant el xu i el xiv, alguns autors laics
s’atreveixen a parlar algun cop del suicidi no pas com d’un
crim horrible, sin6 com d’un acte heroic, elegant o obliga-
tori, compres, més o menys, com el podien practicar els ro-
mans o els japonesos. Els esmentats autors indiquen que
aquest fet és el resultat de dues influencies: el refinament
progressiu dels costums i 1’aprofundiment dels estudis de
I’antiguitat. Ens atrevim, pero, a afegir-hi una tercera: una
comprensioé més laica o paganitzant de la virtut que obliga a
revisar la significacio dels vicis.

Pel que fa a la primera influencia, el refinament dels cos-
tums, el suicidi sembla judicar-se com un possible factor de
canvi en el ritme d’unes cada vegada més lliures relacions
socials i economiques. Pot veure’s com una sortida digna a
situacions humanes negatives. Diuen els nostres psiquiatres
que, a mitjan segle xm, va lligat «amb el desenvolupament
d’una alta burgesia, estretament relacionada amb la noblesa
“de capa”, i amb el lloc més honros acordat a les dones, per
una influéncia o un origen meridional i occitay.

Quant a la segona influéncia, cal no oblidar que I’edat
mitjana es podria definir com una successio apaisada de re-
naixements de I’esperit classic. Al segle xi1, sobretot a les es-
coles de Paris, es copien i es discuteixen les obres dels autors
antics, on no és dificil trobar suicidis amorosos i d’honor; fins
i tot s’arriben a considerar casos en qué el suicidi pot arribar
a ser una obligacid. Els eminents psiquiatres n’esmenten tres,
els quals, segons la nostra opinid, resten lligats a aquell re-
finament dels costums que es va consolidant com a element
director en la preceptiva literaria: «(a) quan I’amant ha ofes la
qui estima, la mort prova el seu penediment; (b) quan I’amant
¢s rebutjat, independentment que no hagi faltat a la seva pa-
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raula, parla sovint de matar-se, encara que rarament passi a
I’acte; i (c) quan I’amant no pot —o no vol—sobreviure a la qui
estima, o inversament.» D’aixo, n’hi ha a la literatura erotica,
fins i tot expressat de manera comica, i en les narracions de la
mort de Tristany i d’Isolda?.

Pero en paral-lel al que indiquen aquests psiquiatres, hi
hem d’afegir practiques que, sota una justificacio teologica,
no deixarien de ser formes de suicidi. Els valdesos, heretges
dels segles xi i xii, tot perseguint que 1’anima s’alliberés
del cos, practicaven el «martiri directe», que consistia en el
fet de fer morir d’asfixia la persona humana o de tallar-li les
venes, o ’endura, que consistia a deixar morir de gana la
persona, practica que, en ocasions, fins i tot, era obligada.

Als inicis del Renaixement, la realitat humana és un dels
assumptes més tractats en la literatura, realitat que con-
templa els moments del naixement i de la mort. Petrarca
(1304-1374) ens dira que aquesta no és lluny de la vida de
I’home i que la meditacio en I’acte de la mort ajuda I’anima
a alliberar-se del cos. Pero si la vida s’anava descobrint en
sentit biologic, la mort, en canvi, cada vegada més, adqui-
ria una visi6 personal. El que diem «mort de I’anima» es-
devé una consideracio teologico-moral, presentada amb un
llenguatge al-legoric o simbolic, en un moment, com el de
la baixa edat mitjana i el comengament del Renaixement,
imprescindible per a la constituci6é dels tractats teologics
universitaris, dels catecismes i dels llibres d’espiritualitat,
sobretot pel que fa al tema penitencial. La mort de I’anima
¢s reconvertible: confessio, existéncia d’esperits... Es tracta
de la privaci6 de la benauranca, causada pel pecat mortal.
Per al no creient, no és una mort propiament dita.

2. Vegeu Josep M. Costa, Emili Miro, Josep M. GALLART, Joaquim
PuioL, El suicidi, Barcelona, Académia de Cieéncies Mediques de
Catalunya i Balears, 1977, p. 25-26.
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Amb intelligéncia, davant d’un fet obvi que algunes
creences antigues fonamentades en la metempsicosi inten-
taven palesar, la tradicid judeocristiana va advocar per la
resurrecci6 del cos i de I’anima; ¢€s a dir, per la resurreccid
del que realment som i pel qual ens coneixem. Sempre hi ha
algu, pero, que es presta al joc de la guerra per morir com
un heroi o salvar-se com un patriota; el martiri, en canvi, ha
quedat per als pobles de tradicions fortes que sembla que no
han sabut 0 no han volgut comprendre els grans ideals de
racionalitat que brindava la modernitat.

La mort es t€ com el gran final de les activitats, pero, si
ens fixem en el famos joc de 1’oca, de dificil localitzacid pel
que fa als seus origens medievals —probablement, segle xii,
en I’ambient de templers i amb la intencid de figurar el cami
de Sant Jaume—, la mort no és el punt final, sin6 una inter-
rupcio6 del joc, perque el final esta en el fet de viure, en el fet
de salvar entrebancs (presons, robatoris, fondes d’aturades
llargues...) i de tenir cops de sort («d’oca a ocay). La mort
no deixa de ser una casella més.
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MOLTS MONJOS, POCS SOLDATS.

PUGNA ENTRE PLATONISME I ORTO-

DOXIA A LES ACABALLES DE LIMPERI
BIZANTI PER LA IMMORTALITAT
DE LANIMA O LA SEVA SALVACIO

MARTA PALACIN MEJIAS

Universitat de Barcelona

A diferéncia de 1’islam o del catolicisme, 1’ortodoxia
bizantina no disculpa facilment 1’assassinat que comet un
soldat com si que succeeix en la guerra santa musulmana o
les croades catoliques. N’és una mostra el cas del patriarca
Polieuctes, que es nega a satisfer la familia governant dels
Focas i qiiestiona que el soldat patri que mor amb les mans
tacades de sang es pugui considerar martir'. Igualment, i
més enlla del camp de batalla, tenim constancia d’un cas en
que I’ortodoxia va excomunicar un sacerdot capadoci per
defensar el seu pais amb les armes?. Aital discurs motiva
la poblacié a vestir habits de monjo i no pas cota de malla,

1. Basant-se en la primera epistola de Sant Basili, i segles abans del
cisma, Polieuctes ja excomunica durant tres anys tot cristia que vessi
sang, també en guerra. G.V. GRUNEBAUM, L’Islam médiéval. Histoire et
civilisation, Paris: Payot, 1962, p. 18 in. 2.

2. H. AHRWEILER, L’idéologie politique de |’empire byzantin, Paris:
PUF, 1975, p. 79.
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la qual cosa dificulta la defensa del territori bizanti. Es per
aixo que hi trobem molts monjos i pocs soldats vocacio-
nals, i en el finangament d’exercits mercenaris s’arruinara
I’Estat. Parlem dels darrers segles de I’imperi bizanti, un
temps que sovint bategen com de decadéncia i caiguda, i
hi coincideixen les conseqliencies del cisma del 1054 entre
les esglésies i les de I’anomenada Quarta Croada, iniciada
el 1204 amb la presa i el saqueig de Constantinoble 1 on el
domini llati s’allarga fins el 1261.

Entre 1’expansio del poder papal i de I’ofensiva otoma-
na es troba I’imperi bizanti, els darrers segles del qual es
caracteritzen per un replegament que €s manifest en tots
els ambits: I’antillatinisme creixent duu a ’enfortiment de
I’ortodoxia i, amb ella, el discurs escatologic i del palamis-
me, oposat als monjos-soldat que creuaven Europa cami de
Jerusalem. Tot plegat feia dificil de justificar la idea de cro-
ada per als bizantins. Observant la tradicio patristica, consi-
deren la guerra un assumpte del princep i no de I’Església,
a qui només correspondria el poder espiritual i ser una for-
¢a servent de la pau; pero alhora aquesta declaracio conviu
amb una altra: Església i emperador vetllen en simfonia per
la politeia. El patriarca queda subordinat a I’emperador en
tant que ciutada, mentre I’emperador ho esta com a creient
al patriarca’® i, per tant, haurien de mantenir un discurs har-
monic i que vetllés per I’ordre fronteres endins®.

3. Ibid. p. 78, 130, 132, 139-141.

4. Lexpansio de I’imperi bizanti, tot i el relat de les fonts imperials,
es va basar sobretot en la diplomacia i la negociacié. Sobre la complexitat
de les fonts bizantines i el biaix d’Església i cort en elles, especialment en
la figura i la missi6 de I’emperador, vegeu E. Marcos, «Terror i violéncia
estatal: mutilacions, execucions i assassinats politics», a Por politica,
terror social, p. 77-91. Lleida: Pages, 2013 i P. MagpaLiNo, «Basileia:
The Idea of Monarchy in Byzantium, 600-1200», a The Cambridge
Intellectual History of Byzantium, Cambridge: CPU. 2017, p. 580.
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Pero la simfonia no és total a I’imperi entre ambdues
institucions a la practica; i menys encara a les acaballes de
I’imperi, quan I’Església s’infla del poder que van perdent
els governants. Aixi, mentre I’Església ortodoxa no pro-
moura el discurs bel‘lic, qui si que ho fara és el Papa, també
contra els ortodoxos. Consumat el cisma entre les esglésies,
les empreses normandes antibizantines es van considerar
animades pel Papa i la seva voluntat d’afeblir 1’església ri-
val; i van ocupar Constatinoble durant més de mig segle.
L’anomenada Quarta Croada va modificar I’administracio i
la vida cultural de I’imperi, i va mostrar els bizantins com,
sota el pretext de la guerra santa, el cristianisme occidental
avangava sense miraments.

Com la romanitat i la cristiandat se les arroguen els cato-
lics (Roma reivindica el titol d’unic hereu de I’imperi roma
amb Carlemany al capdavant), els bizantins, legitimats per
la seva hel-lenofonia, es fan forts en la seva grecitat®. Abra-
car I’ortodoxia i la seva escatologia es torna mostra de fi-
delitat a la causa nacional i és I’opcid del gruix del poble.
L’antillatinisme es torna patriotisme entre els bizantins i
passen a entendre les nacions occidentals com un sol bloc
llunya i barbar, obedient al Papa i d’acord en la seva hosti-
litat vers Bizanci. Tot plegat explica com, encara que I’im-
peri es trobés en situacions dificils, amenagat, I’opinid po-
pular majoritaria era contraria a sotmetre’s religiosament a
Occident®. Sobta com, tot i ser la principal amenaga politica
I’horda otomana, expressions com «més val veure regnar
a Constantinoble el turbant dels turcs que no pas la mitra

5. H. AHRWEILER, op. cit., p. 39-40 i 62-63 i 77. Vegeu també A.
KaLDELLIS, Hellenism in Byzantium: the transformation of Greek identity
and the reception of the classical tradition, Cambridge: Cambridge
University Press, 2007.

6. A. DUCELLIER, Bizancio y el mundo ortodoxo. Madrid: Mondadori,
1992, p. 551.
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dels llatins»’ copsen I’hostilitat cap a allo llati, mostrant com
a pitjor amenaga la de la identitat que la del territori. Tal és
el cas del fracas final del Concili de Ferrara-Floréncia, aquell
en que ’emperador Joan VIII va negociar basicament el sot-
metiment al Papa a través de la qiiestio trinitaria del Filioque
a canvi de tropes contra I’ofensiva turca vers Constantinoble.
Amb I’excepcid del reducte unionista, prooccidental, el poble
bizanti protesta contra 1’acord del concili, que no trigara a
incomplir-se i que no evitara la desfeta del 1453.

Tanmateix, cal tenir en compte que 1’antillatinisme no
només enforteix 1’ortodoxia, sind també [’altra cara de
I’augment de la grecitat: la manera com la resisténcia intel-
lectual bizantina de tall neoplatonic es rearma especialment
a la Morea sota una figura com la de Gemist Pletd. Aquest
jutge i filosof fara una proposta que, parlant de la immortali-
tat de ’anima i d’una renovacio de la gestio, tant social com
administrativa de I’Estat, pretén esmenar la deriva bizantina
pel que fa a I’autodefensa i I’autogovern en general.

Tot i que soén poques les fonts de queé disposem sobre
la situacid del Peloponés en aquells moments per tal d’em-
marcar i contextualitzar les mesures proposades per Pletd —i
secundades per Bessario—, se sap que la situacio a principis
del segle xv era nefasta a causa de «tots els mals que les
ciutats han patit pels seus veins llatins i turcs quan els han
atacat o a cavall o per mar»®. La Morea roman deprimida

7. Ducas, XXXVII, 264, reprodueix les paraules del duc Lluc Notaras
alamissa de reconciliacio de les esglésies a Santa Sofia de Constantinoble
després del Concili de Ferrara-Floréncia. La traduccio és nostra. Vegeu
H. Everr-Kappesowa, «La tiare ou le turbany, Byzantinoslavica, 14,
Praga (1953): 245-25.

8. Fragment extret de 1’Oracio a Teodor II, 115.7-13, escrita per
I’emperador Manel II. Per aprofundir en el malestar a d’altres territoris
bizantins en els selgles x1v i xv vegeu S. RoNCHEY, «Bisanzio 1340-1453:
Lultimo secolo di un imperoy a Storia e Dossier, 60, Floréncia, (1992): 65-97.
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des del segle xi a causa del delme que cobren a les families
per sufragar les guerres de reconquesta’ i al repartiment del
territori entre els ocupadors francs i aquells arconts que els
son favorables,'® aixi com entre I’Església, que destaca en la
possessio de terres i construccions'!, I’exempcid d’impostos
i del dret d’administrar justicia en els seus territoris. A més,
el control duaner es troba en mans de les poténcies italianes
i les minses reserves de I’Estat donen només per pagar el
funcionament de 1’administracid, per mantenir vint vaixells
i per pagar les tropes d’Asia —mercenaries—."> Es en aquest
context de feudalitzaci6 que s’ubiquen les propostes de
Pleto, les quals aposten per 1’eliminacio de 1’exercit naval,
repensar els impostos perqué no escanyin els productors i
aprovar mesures antimonastiques'?.

Pletd proposa una serie de reformes socials en els seus
Memoranda, aquells discursos funebres que prepara per ho-
norar un governant mort. S6n trobades multitudinaries on
la classe governant es reuneix i, per tant, suposen un excel-
lent moment per a la difusio i, fins i tot, el debat d’aquestes
iniciatives. El primer d’aquests textos, conegut com a Me-
morial a Teodor, data de principis del segle Xv i concentra

9. F. LeonTtg, «A Brief ‘History of the Morea’ as Seen through
the Eyes of an Emperor-Rheorician: Maneul II Palaiologos’s Funeral
Oration for Theodore, Despot of the Morea». p. 397-418, a Viewnig the
Morea. Land and People in the Late Medieval Peloponnese, Washington:
Harvard University Press. 2013. p. 403.

10. A. DUCELLIER, op. cit., p. 405.

11. D. A. ZasytHINOS, Le Despotat grec de Morée: vie et institutions
(t. 2, vol. 1), Atenes: L’hellénisme contemporain, 1953, p. 195; i Crise
monétaire et crise économique a Byzance du Xllle au XVe siécle. Atenes:
L’hellénisme contemporain, 1948.

12. G. OsTROGORSKY, Historia del imperio bizantino. Madrid: Akal,
1984, p. 476-81.

13. PLETO, Tratado sobre Las Leyes. Memorial a Teodoro, Madrid:
Tecnos, 1995, p. 148-1501 154.
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la majoria de propostes que fara Plet6. Aquestes mesures
pretenen retornar 1’autonomia i I’equilibri al territori i es re-
coneixen inspirades en la Republica de Platd. Consisteixen
en la divisié de la societat en tres classes ben diferencia-
des per tal d’aconseguir una reforma fiscal i monetaria i un
exercit permanent que no obligui els ciutadans a desaten-
dre la seva tasca productiva per haver d’anar a lluitar. Rere
aquests canvis rau la qliestié de la immortalitat de I’anima.
La seva postura pel que fa a I’anima, i també vers el suicidi
—per a ell un tret només huma i prova de I’enteniment i de la
immortalitat de I’anima'#—, 1i valen a I’autor 1’acusacio de
paganisme per part de qui sera patriarca de Constantinoble,
Gennadi Escolari, que cremara bona part del manuscrit de
la darrera obra pletonica, Les Lleis.

Pleto retreu al cristianisme que defensi una immortali-
tat pura de 1I’anima. Insisteix: I’anima només pot ser en un
cos —ha d’encarnar-se— i el cos és mortal; per tant, es tracta
d’una immortalitat ciclica lligada a un element mortal, la
qual cosa comporta tamb¢ eternitat de 1’anima a part post
1 metempsomatosi. Ho explicara en el seu Comentari als
Oracles caldeus a partir del pneuma, que ¢€s el vehicle de
I’anima i la clau per a la seva immortalitat. El pneuma té un
rerefons politic en Pletd: insufla coratge i anims als guer-
rers, torna la gent valenta a la seva missié dins la ciutat,
perque lliga amb "univers el seu rol a la terra, i gracies a
I’anima es coneixen les realitats intel-ligibles'.

L’alternativa platonica de Gemist Pleté promulga la im-
mortalitat de I’anima contra la idea cristiana de salvacio.
Mentre la salvacio de la qual parla el cristianisme queda
més aviat relegada a I’ambit individual i a la relacio perso-

14. PLETO, op. cit., 111.43.
15. M. Tarbieu, «Un manifeste polythéiste: le ‘Commentaire’ de
Pléthon sur les Oracles chaldaiques», Métis, 11, 1, (1987): 44.
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nal amb Ia divinitat, la salvacié de la qual parla el platonis-
me defensat per Pleto és la de la polis i s’aconsegueix per
mitja de la politica. De manera que s’afavoreix 1’autogo-
vern i es fan necessaries les lleis, en comptes d’afavorir-se
la docilitat i la tolerancia de la injusticia social. Si bé és cert
que I’Església condemna els efectes de la injusticia social,
també ho és que no en condemna les causes: presenta la
desigualtat social com un fenomen natural derivat de I’eco-
nomia divina. [ recomana /’askesis en comptes de combatre
tot tira'®. Aquesta actitud s’adiu amb la interpretacio esca-
tologica segons la qual I’atac turc era voluntat de Déu per
reconduir el seu poble. Aquest discurs el subscriu el corrent
palamita, el qual arrelaria dins 1’església ortodoxa fins al
final de I’imperi gracies a la tasca del monjo Gregori Pala-
mas (1296-1359), que va defensar el monacat estructurant
teologicament la mistica hesicasta del segle v fins a fer-la
doctrina oficial de I’ortodoxia. A grans trets, el palamisme
defensava la il-luminacié mitjangant la pregaria com a via
de coneixement i la salvacio espiritual mitjangant 1’ascetis-
me propi de la vida monacal'’.

Aquest és el panorama del temps de Pleto, que veu com,
tot i la proximitat que manté amb la familia Paleologa i el
seu taranna reformista, els déspotes no emprenen mesures
que millorin la gestid o la defensa del territori com les que
ell proposa en els seus Memoranda. 1 aixi fins als darrers
moments abans de la caiguda de Constantinoble, quan la
defensa de Constanti x1 acusa la falta de suports. No obs-
tant, la proposta pletonica va quedar, en bona mesura, es-

16. N. SmiossoGLou, Plato and Theodoret: the Christian appropria-
tion of platonic philosophy and the hellenic intellectual resistance, Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2008, p. 227.

17. S. JANERAS, Introduccion a la teologia ortodoxa. Separata de las
iglesias orientales. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 2000, p.
158-161.

71



crita; i va viatjar. Ho va fer en forma de text i també de per-
sones: des de Mistra —al Peloponés— cap a Venécia, Roma i
Florencia, alguns dels destins dels seus deixebles i de Pletd
mateix. I anys després trobem en £/ Princep de Maquiavel el
seu regust en el segiient consell: «és necessari comptar amb
exercits propis; perque no existeixen soldats ni més fidels, ni
més autentics, ni millors»'8. Aquest consell contempla la ma-
nera com Granada presenta el pensament de Maquiavel, i allo
que va oblidar I’Estat bizanti: «Estat i religi¢ s’afirmen, pero
lluny de ser 1’Estat una forma d’organitzaci6 de la humanitat
en el seu cami cap a Déu sota I’¢gida de la religio revelada,
constitueixen quelcom ben diferent: la religio és un vincle
social que I’Estat ha d’instrumentalitzar al seu servei»'®.

Ironicament, I’imperi bizanti, tot i no creure-hi, tot i no
fer-ne, va morir en guerra santa: enmig de la dels croats que
no els van ajudar —i els van ocupar temporalment— i la dels
otomans, que van conquerir finalment la seva capital. I, iro-
nicament, la seva anima, [’anima de I’imperi, si ’entenem
com a esseéncia, no va poder-se salvar. Molts bizantins i els
classics grecs van ser absorbits per Italia, els governants
hereus i I’autocracia van integrar-se en una Russia emer-
gent” i I’ortodoxia va desbordar les fronteres des d’abans
de la caiguda escampant-se pels paisos veins. Perd no hi
ha Estat o poble hereu, no hi ha continuitat més enlla de la
de I’Església ortodoxa que, en tant que etnarca, €s en cert
sentit dipositaria de la identitat bizantina, pero no n’esgota
el tot poliedric d’un Estat que incloia la politeia romana i la
paideia grega.

18. MAQUIAVEL, El princep, Barcelona: Edicions 62, 2011, cap. xxVvI.

19. M. A. Granapa, Cosmologia, religion y politica en el Re-
nacimiento. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 145.

20. S. RoNcHEY, «Bisanzio fino alla Quarta Crociata» a Storia d 'Eu-
ropa e del Mediterraneo. I1. Dal Medioevo all’eta della globalizzazione,
Roma: Salerno Editrice, 2006, p. 216.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 73-76

VISIO DE LA MORT
A LALTA EDAT MITJANA

MaARriA LLADO

Universitat de Barcelona

En la confereéncia que va fer Imma Ollich el desembre de
I’any 1992 com a lligé de clausura del x¢ Curset d’ Arque-
ologia Medieval titulat «LL.a mort en 1’ Arqueologia Medie-
valy, 1’autora explica com entén 1’aproximaci6 que s’hau-
ria de fer, en el seu cas des de I’arqueologia, a la mort en
I’¢época medieval. Proposa que intentem entendre la mort
com un fenomen cultural veient la reaccioé que cada cultura
té davant d’ella. D’aquesta manera creu que ’estudi de les
necropolis 1 enterraments medievals ens pot apropar cap a
una nova perspectiva de la mort en aquella ¢poca. Imma
Ollich ens diu: «Es obvi que 1’arqueologia pot proporcionar
un tipus d’informacié que no donen els documents. Pero no
I’inica informacioy.

En una excavacioé podem arribar a fer una hipotesi in-
terpretativa que, en tot cas, caldra contrastar amb els docu-
ments de I’época. Pero el problema per a I’época medieval
¢és que de les possibles traces de cultes antics no en trobem
rastres documentals. Per tant, no poden ser contrastades. Les
necropolis ens donen més informacio6 sobre el mon dels vius
que sobre els morts. Els diferents actes rituals ens indiquen
actituds diferents davant la mort i per tant es pot suposar
que qui els practiquen provenen de cultures diferents. La in-
humaci6 pressuposa la conservacié del cadaver (en totes les
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seves variants); la incineracio implica la cremacio i, per tant
I’eliminacio del cadaver, també en totes les seves variants.

En els segles v, 1x i x la mort formava part de la vida
quotidiana. No era la por a la mort allo que els preocupava,
sin6 que fer en I’Gltim moment per a la seva salvacio. El que
els feia por no era la fi de la vida, sind la possibilitat de mo-
rir sense estar en I’estat de gracia que predicava 1’església.

D’aquesta época, hi ha documentacidé. Podem trobar
testaments escrits en qué es diu com es volia ser enterrat,
on es volia fer ’enterrament, documents que fan donacid
a I’església de propietats per a la salvacid de la seva anima
(la del mort i la dels seus morts), perd documents que ens
expliquin qué pensaven davant I’imminent traspas, pocs. Ni
Eguinhard, en el seu llibre La vida de Carlemany, parla del
que pensava el monarca sobre la mort ni tampoc dona cap
pista de com ell va viure la mort del monarca.

Malgrat I’escassetat de documentacid, si que hi ha de
I’¢poca alt medieval i molt proper a la cort carolingia un
Ilibre escrit per una dama en qué podem veure com entén
i viu la seva creenca en Déu i com veu la visio de la mort.

La documentacié sempre s’ha mirat, o almenys a mi
m’ho sembla, segons —deixeu-m’ho dir aixi— la moda im-
perant en el moment. Crec que actualment una mateixa
documentacid ens serveix per poder intentar observar di-
ferents aspectes de la societat que la va produir. Per aixo
trobo molt interessant la visié que M. Cristina Sala dona
del Liber Manualis. Aixi crec que podem dir que la com-
tessa Duoda no només va ser educadora, sind una cronista
de I’época. Ens diu amb la veu de dona com viu la societat
del seu temps alhora que ens explica com se sent de col-
pida pels esdeveniments. Per aixd explica com viu i entén
la religié i quina és la visi6 que té de la mort. Es un do-
cument de primera ma que ens apropa els sentiments i les
pors d’una dona que veu propera la seva mort i que tem no
poder ser digne d’arribar a la vida eterna.
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Com les persones de I’alta edat mitjana, Duoda pensa-
va en la vida després de la mort, la vida eterna, i que per
aconseguir-la havia de ser prou digna per poder ser al costat
de Déu. Aquesta dignitat ella creu que I’aconsegueix fent
costat al marit, als fills i al seu rei, que t€ la potestat i [’au-
toritat donades per Déu, perd també se sent responsable de
marcar el seu propi cami, ja que aquest €s el que la dura a
I’alliberament final.

Duoda, dona creient i religiosa, com la major part de
la gent de la seva €poca, es relacionava amb Déu com el
seu Senyor. Pero, a més a més, es va atrevir, contra el cos-
tum de I’¢época, segons el qual els afers teologics eren ex-
clusius dels homes de 1’Església, a explicar qué és Déu i
pretenia que fos percebut com un pare que aconsella. Crec
que aixo queda clar en el paragraf del Liber Manualis,
traduit per Merceé Otero (Duoda. Manual per al seu fill,
Barcelona: Proa, 2004) i que M. Cristina Sala recull en el
seu treball La comtessa Duoda i la seva época reflectides
al Liber Manualis (UOC, 2015). Diu aixi: «Es superior
perque ens presideix i regeix a tots [...], inferior perque
ens porta a tots [...], Interior perqué ens omple i sadolla a
tots amb els seus béns [...], 1 exterior perque ens encercla a
tots amb el seu mur inexpugnable, ens fortifica, protegeix
i defensa» (1,6).

Duoda creu que després de la mort fisica hi ha una nova
vida, una vida plena, la vida eterna, a la qual s’hi arriba
amb esforg, patiment i pregaria. T¢é por de no ser ben con-
siderada i per tant susceptible de no ser admesa en aquesta
vida eterna en el regne de Déu, pels seus pecats i febleses.
Escriu: «Demano [...] la misericordia del Senyor pels meus
pecats i les meves faltes i que es digni a elevar-me al cel a
mi, abatuda i aixafada com estic. [...] Ara tinc la necessitat
de la teva freqiient oracio i de la dels altres; després encara
en tindré més i més gran, perque crec que ben aviat arribara
el moment» (X,4).
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L’enterrament era i és un acte social amb uns ritus esta-
blerts per I’església cristiana. Duoda, quan veu propera la
seva mort, demana al seu fill que un cop morta faci posar
I’epitafi que ha preparat per a la seva tomba: «en el lloc on
sigui enterrada, sobre la pedra del sepulcre que hagi cobert
el meu cos, faci’s inscriure-hi solidament aquests versets,
perque els qui vegin aquest epitafi del sepulcre, per mi, in-
digna, facin oferir dignes pregaries a Déu» (X,6).

Duoda ens deixa entreveure que podia suposar la mort en
un grup social, la noblesa, que vivia immersa en la guerra,
en les lluites pel poder. Quines eren les seves preocupacions
davant d’un fet irreversible i pel que sembla es preparaven
ja fos amb pregaries, oracions, misses i deixant lligada la
seva heréncia amb el testament. Pero sobretot el lligam amb
Déu, el seu Senyor: els preocupava no estar-hi prou en pau,
que és el mateix que dir no haver fet prou bé les coses en
la vida a la terra i per tant no poder accedir a la salvacio en
I’altra vida, la vida eterna.

Pel que fa a la mort, com era vista i viscuda pels altres
grups de la societat, no en sabem gaire res. Sabem que gai-
rebé tothom feia un testament i deixava coses a la familia i
a I’Església (per la seva anima i la dels avantpassats). Les
seves pors i sentiments no han quedat reflectits en els docu-
ments, pero els podem suposar atemorits per no haver pogut
fer tot el que 1’Església els deia que era necessari fer per
poder arribar a la salvacid eterna, ja que de mitjans per fer
almoines no en tenien. Tot quedava potser perdonat si en
el testament donaven a I’Església el seu petit tros de terra.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 77-89

LA MORT DE TOLSTOI, MOMENT
ESTEL-LAR DE LA HISTORIA
DE LA HUMANITAT

CLArRA DoMENECH 1 VIvas, CONRAD VILANOU TORRANO

Universitat de Barcelona

Es sabut que una de les catorze miniatures historiques
que conformen el llibre de Zweig sobre els moments estel-
lars de la humanitat esta dedicada a la mort de Tolstoi, amb
el titol «La fugida vers Déu. Finals d’octubre de 1910», que
és un epileg al drama inacabat i autobiografic de Tolstoi, La
llum brilla en les tenebres'. En aquesta teatralitzacié situada
a [asnaia Poliana apareixen tres escenes i un epileg. El pri-
mer quadre té a veure amb la visita de dos joves revolucio-
naris que retreuen a 1’escriptor rus la manca de compromis
amb la revolta politica i social, el seu desig de pacifisme,
alhora que critiquen la seva acceptacié de 1’amor inspirat
en els Evangelis i el rebuig de la violéncia com a instancia
revolucionaria. A més, els joves censuren la seva vida co-
moda en una hisenda com la de lasnaia Poliana, lluny de
les miseries del poble que tant diu que estima. La segona
escena aborda les relacions familiars de Tolstoi, en especial
amb la seva esposa Sofia que li retreu la mania de viure amb

1. Stefan ZweiG, «La huida hacia Dios a finales de octubre de 1910»,
Momentos estelares de la humanidad. Catorce miniaturas historicas,
Barcelona: Acantilado, 2002, p. 213-250.
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Déu. De manera que després de la discussido amb la seva
muller, Tolstoi decideix abandonar la seva llar familiar, si-
tuacié que dona peu a la tercera escena que té lloc tres dies
després, el 31 d’octubre de 1910, a la sala d’espera de I’es-
tacié d’ Astapavo, on Tolstoi es troba acompanyat de la seva
filla Alexandra i del seu metge. El desenllag de la tragedia
¢€s ben conegut: la mort de Tolstoi a la casa del responsable
d’aquell abaixador ferroviari per una pneumonia a les sis i
cinc de la matinada del 20 de novembre de 1910.

En I’altim trajecte de la seva vida, quan veia la mort
com un alliberament, Tolstoi va ser influenciat per Vladimir
Chertkov, I’editor de les seves obres completes i que va pro-
posar-li que canviés el desti del seu testament a favor de la
humanitat i en perjudici de la familia de 1’escriptor, i Valen-
ti Bulgakov, el darrer secretari, dos personatges que, a parer
de Romain Rolland, eren més enérgics i menys humans que
el seu mestre. Aquesta preséncia va alterar i torbar el cli-
ma familiar, després d’un llarg matrimoni que va perdurar
durant quaranta-vuit anys i que s’havia segellat ’any 1862
després d’un prometatge d’una setmana, del 16 al 23 de se-
tembre?. No és gens d’estranyar que Tolstoi reflectis a Anna
Karénina aquelles relacions en que 1’autor es transmuta en
Konstantin Levin i Sofia en Iekaterina (Kitty). La diferéncia
entre ambdds conjuges al marge de 1’edat, ell setze anys més
gran que ella, estreba en dos punts basics: la no-innocéncia i
la incredibilitat de Tolstoi que contrasta amb la naturalitat i
religiositat de la jove esposa. A més, Tolstoi li va deixar lle-
gir —poques hores abans del casament— el seu dietari, en que
reconeixia la seva vida sexualment dissipada d’altres temps.
Aixi Tolstoi ho va reflectir a la novel-la. «Sabia que entre
ells dos no hi podia i no hi devia haver secrets, i per aixo de-

2. Sofia Andréievna ToLsTo1A, «La boda de Tolstoi», a Asi era Lev
Tolstoi (II), Barcelona: Acantilado, 2017, p. 753.
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cidi que havia de fer-ho aixi; perd no s’adonava de I’efecte
que allo podia produir en ella»®. No hi ha dubte que a partir
d’aquestes tensions, que es van iniciar abans del casament,
s’entén la declaracio que Tolstoi fa al comengament d’Anna
Karénina que, com veiem, incorpora elements autobiogra-
fics: «Totes les families felices s’assemblen. Cada familia
dissortada ho és a la seva manera»*.

Per tot plegat, hom pot inferir que la uni6 de Tolstoi amb
Sofia —que va estimar molt el seu espos— va ser un xic dis-
sortada per dos motius principals: la pulsié sexual, quasi bé
sempre insatisfeta de Tolstoi, i la seva conversio espiritual
després de la crisi de la década dels anys setanta del segle
x1x. S’ha de recordar que aquell canvi el va portar en els
darrers trenta anys de vida, entre 18801 1910, a afaigonar un
pensament que reclamava una transformacio vital radical,
pregonament evangelica i arrelada a la terra sobre la base de
la vida senzilla del mugic, que va trasbalsar la pau conjugal
davant la incomprensi6 de la seva esposa. De fet, el 1libre
La tragédia sexual de Tolstoi, de Josef Kallinikow, apare-
gut uns vint anys després de la mort de I’escriptor, abordava
la seva vida afectiva en relacié amb el seu conflicte matri-
monial i la seva dimensi6 de geni, a banda d’afirmar que
amb la seva esposa Sofia mai es van estimar «y que su union
se debid menos a una profunda atraccién que a un enamo-
ramiento momentaneo»’. I malgrat que Sofia apareix en el
retrat biografic dibuixat per Zweig amb una forta carrega
negativa, cada vegada son més les veus —sorgides des d’una
perspectiva de geénere— que reivindiquen el paper de Sofia

3. Liev Tovrstol, Anna Karénina, traduccio integra i directa del rus
per Andreu Nin, Barcelona: Ayma, 1967, p. 396.

4. Ibidem, p. 7.

5. Josef KaLLINIKOW, La tragedia sexual de Leon Tolstoi, Barcelona:
Editorial Apolo, 1931, p. 9.
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en I’éxit professional del seu marit®. En aquest punt, cal es-
mentar la lectura que Ferran Mateo i Marta Rebon porten a
terme, a manera d’epileg, a 1’obra /De quién es la culpa?
(1892-1893)". Es tracta de la resposta de Sofia a La Sonata
a Kreutzer (1889) de Tolstoi en que, a banda de ridiculitzar
les dones en una actitud misodgina, s’entreveu una critica di-
recta a Sofia, que és presentada com una histérica sense cap
potencial intel-lectual, cosa que no es correspon ben bé amb
la realitat, atés que va ser una persona culta que va tenir cura
d’una familia extensa, amb tretze embarassos dels quals van
reeixir vuit fills.

Si Sofia es va dedicar a I’esfera de la llar familiar, Tolstoi
va prioritzar la salvacio de la humanitat a través d’un pensa-
ment que girava al voltant de I’amor i del sentiment religids,
sobre la base d’una antropologia que si bé considera el cos
com quelcom corrupte no succeeix el mateix amb 1’anima
humana, que abasta una comunié amb Déu i amb la resta
d’éssers humans. Al capdavall, la bondat natural humana és
pervertida per la degeneracid que afecta les classes benes-
tants (adulteri, seduccio, duels per rad del vell codi d’honor
militar, etc.) i, nogensmenys, a les populars (alcoholisme,
prostitucio, delinqiiéncia, etc.). Aquest conjunt de factors
confereix un panorama finisecular certament decebedor que
Tolstoi identifica com el resultat del nihilisme ates que, tot
i les supersticions existents (I’estat, les creences religioses
i el culte a la ciencia), la condici6 humana es degrada fins
a extrems de perversitat, situacioé que 1’obliga a replantejar
la possibilitat d’una nova religié com a instrument de mora-
litzacio i regeneracié en un moment en que la societat rus-

6. Alexandra Poporr, Sofia Tolstoi, Barcelona: Circe, 2011.

7. Ferran Mateo i Marta REBON, «Y el mundo entero venera a
hombres asi», a Sofia ToLstalA, JDe quién es la culpa?, Saragossa:
Xordica editorial, 2019, p. 155-172.
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sa es trobava abocada inexorablement a la revoluci6. Pero
justament aquesta filosofia, aquesta visio del moén, fara que
es plantegi el dilema personal de Tolstoi, pel fet d’haver
d’optar entre la familia i el seu ideari personal, que exigia
un canvi profund, de manera que s’obrien dos bandols amb
opcions diferents. Endemés, és cosa comprovada que sota
la influéncia de Henry George, entre d’altres autors, Tolstoi
volia repartir la terra entre els camperols, pel seu compro-
mis evangelic i social, mentre que la familia s’oposava a
aital distribucio.

Podem consignar que quan Stefan Zweig —després de
I’exit, fins i tot a la URSS, de la biografia que va dedicar-li i
que al catala es va traduir ben prest-® va assistir a la inaugu-
racidé a Moscou del Museu Tolstoi, al setembre de 1928, va
veure el talo de ferrocarril que adjuntava un paquet amb la
descripci6 del contingut: un cadaver’. Efectivament, Tols-
toi —I’ésser huma lligat a la terra, segons Zweig— va fugir
de casa mentre la seva esposa Sofia, després d’un intent de
suicidi, va arribar a 1’estacié d’Astapovo en tren, tot i que
les persones que envoltaven el seu espos no van deixar que
el veiés fins ben bé al final. En definitiva, Tolstoi va morir
en el llit del responsable d’aquell abaixador ferroviari, Ivan
Ivanovix Ozolin, en una agonia que va ser seguida per mit-
jans periodistics de tot el mon. Fins i tot aquella tragedia
familiar ha donat lloc a una narracié literaria que, a partir
d’una construccio6 historica, ha estat portada a la pantalla
cinematografica amb el titol de L iltima estacio (2009)'°.

La inclinaci6o de Zweig per Tolstoi €s manifesta sobre-
tot durant la década dels anys vint, quan [’ambient de crisi

8. Stefan ZweiG, Tolstoi, Badalona: Proa, 1930.

9. Stefan ZwEIG, Viaje a Rusia, Madrid: Sequitur, 2014, p. 41.

10. Jay PariNy, La ultima estacion, Madrid-Barcelona: Aurum
Producciones, RBA, 2011.
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espiritual s’havia generalitzat a tot Europa. Ben mirat, fou
llavors quan després de la Gran Guerra, ’interes per Tols-
toi, un apostol del pacifisme i la no-violéncia, va meréixer
I’atencio de diversos intel-lectuals. En aquest sentit, el 1911
Romain Rolland, premi Nobel de Literatura (1915), va pu-
blicar la Vida de Tolstoi, en que situa el pensador rus en el
deixant de Rousseau, per bé que constata una diferéncia no-
table, ja que si darrere del ginebri s’hi detecta la preséncia
del calvinisme amb el seu rigorisme, I’autor rus opta per un
rumb —el cami de la vida—'" que es caracteritza per la humi-
litat i la descoberta de la conscieéncia. «Es el modelo mas
elevado de cristiano libre, que durante toda su vida se es-
fuerza por alcanzar un ideal que cada vez esta mas lejos»'2.

Amb aquests antecedents, Zweig es va apropar a la fi-
gura de Tolstoi, tot remarcant que la vida d’aquest posa de
manifest la tragedia d’una consciencia (Tolstoi, die Trago-
die eines Gewissens), titol d’una conferéncia que va impar-
tir el 5 de novembre de 1927 a Munic. Al seu torn, a la
correspondéncia que Zweig va mantenir amb Frederike, la
seva primera esposa, s hi troba una carta, datada el 20 de
setembre de 1927, en qué manifesta que la segona versio de
la biografia sobre Tolstoi esta enllestida i que cal esperar la
tercera i definitiva'®. A més, sembla que tenia una obra de
teatre titulada La fugida cap a Déu, que €s una expressio
forta per qualificar la mort de Tolstoi, per bé que es tracta
d’una obra en un acte que volia imprimir només per a ell
mateix, atés que no tenia cap interés especial'*. Tot sembla
indicar que aquesta peca teatral d’s personal podria trac-

11. Lev ToLstol, El camino de la vida, Barcelona: Acantilado, 2019.

12. Romain RoLLaND, Vida de Tolstoi, Barcelona: Acantilado, 2014,
primera reimpressio, p. 199.

13. Stefan Zweic-Friderike ZweiG, Correspondencia (1912-1942),
Barcelona: Acantilado, 2018, p. 230.

14. Ibidem, p. 231.
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tar-se del text que va incloure en les catorze miniatures que
van integrar els moments estel-lars de la humanitat.

Finalment, a la primavera de 1928, va apareixer la bi-
ografia de Tolstoi, publicada per la casa Insel Verlag de
Leipzig amb el titol Drei Dichter ihres Lebens. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, que va gaudir d’un gran exit a Russia.
En aquest llibre, que complementa el de Romain Rolland,
Zweig aprofundeix en els aspectes psicologics de la per-
sonalitat tolstoiana, alhora que destaca la seva recerca de
I’home etern, fins al punt de considerar-lo un geni. «Desde
Goethe, ningun otro poeta se reveld tanto a si mismo al
tiempo que ponia de manifiesto al hombre eterno»'. De
tal faisd, que Zweig es va traslladar a la Unié Sovictica el
setembre de 1928, convidat per les autoritats sovictiques
com a representant d’Austria, en el centenari del naixe-
ment de Tolstoi. Sabem que va viatjar en ferrocarril, via
Viena i Varsovia i que el dilluns 10 de setembre, després
de llargues esperes, va arribar a la capital sovietica a pri-
mera hora de la tarda. Aquella mateixa nit va pronunciar
una conferéncia al teatre Bolshoi de Moscou sobre Tolstoi
davant de quatre mil persones, després de cinquanta-qua-
tre hores de viatge en ferrocarril, alhora que reconeix que
no sabia res de la seva intervencid i que no portava cap
paper preparat, tot i que després d’una breu indecisio va
decidir intervenir en I’acte'®. Altrament, i tal com reconeix
a les seves memories, els quinze dies que va passar a la
Unio Sovigtica «van transcorrer en un estat constant d’alta
tension!’.

15. Stefan ZweiG, Tolstoi, a Tres poetas de sus vidas. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, Barcelona: Editorial Planeta-Blackprint, 2008, p. 361.

16. Stefan ZweiG-Friderike ZweiG, Correspondencia (1912-1942),
op. cit., p. 250.

17. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d 'un europeu, Barcelona,
Quaderns Crema, 2001, p. 405.
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En el llibre sobre el viatge a Russia, Zweig va descriure
aquell homenatge que presidia Lunatxarski que, com a bon
bolxevic, es va mostrar distanciat del pensament tolstoia
que trobava poc compromes, i aixi les coses el Comissari
d’Educacié va preguntar-li capciosament en el trasllat en
tren a lasnaia Poliana si Tolstoi era un revolucionari o un
reaccionari'®. En tot cas, 1’11 de setembre, Zweig va assistir
a la inauguracio de la casa-museu dedicada a Tolstoi a Mos-
cou en que també va intervenir i on va veure la corda amb
que Tolstoi es volia suicidar. Poc després d’aquesta inaugu-
racid, a mitjanit va marxar cap a Tula amb ferrocarril, per
seguir en cotxe fins a Iasnaia Poliana en un trajecte d’uns
pocs kilometres, on va arribar la matinada del dia 12 i on va
visitar la residéncia de Tolstoi —una casa senyorial de dos
pisos amb una gran balconada i teulada verda— on va copsar
la tortura que havia viscut alla. «Hi havia la porta i les esca-
les per on havia volgut fugir d’aquesta casa, del dilema de
la seva existencian'.

Des de Moscou, el dissabte dia 15, Zweig es va traslla-
dar a Leningrad, on va passar el diumenge 16, estada que
va aprofitar per visitar el tresor de I’Hermitage, per retornar
tot seguit cap a Austria via Varsovia®. Un cop a casa seva,
Zweig va escriure un article al Neue Freie Presse titulat «La
tomba més bella del mény», en que descriu el timul sota
el qual descansa el cos de Tolstoi. Aquest article, que s’ha
reproduit en diferents indrets, va ser incorporat per Zweig
a les seves memories. Alla reconeix que a Russia no va
veure «res de tant imponent i corprenedor com la tomba de
Tolstoi», que es distingeix per la seva «corprenedora senzi-
llesa». Aquesta és la seva descripcio:

18. Stefan ZwelG, Viaje a Rusia, op. cit., p. 40.

19. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d 'un europeu, op. cit., p. 409.

20. Stefan ZweiG-Friderike ZwEiG, Correspondencia (1912-1942),
op. cit., p. 248.
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Un petit timul rectangular enmig d’un bosc, ombrejat per
uns arbres florits... Nulla crux, nulla corona! Cap creu, cap
lapida, cap inscripcid. El gran home, que com cap altre
havia patit pel seu nom i la seva fama, va ser enterrat ano-
nimament, igual, que un rodamon trobat per casualitat o
que un soldat desconegut?!.

Val a dir que en la visi6 de la mort de Tolstoi com una
fugida cap a Déu, Zweig destaca I’esfor¢ del pensador rus
per salvar el mon del nihilisme, terme introduit per Turgué-
nev i que va marcar el rumb de la infelligentsia russa durant
la segona meitat del segle xix. Des d’aquest prisma, als ulls
de Zweig, la vida turmentada de Tolstoi, excomunicat per
I’Església ortodoxa, critic amb la ciéncia positiva i el go-
vern tsarista, constitueix I’intent més fanatic de 1’época mo-
derna per salvar el mén de la miséria nihilista??>. Vet aqui,
doncs, les raons per les quals la literatura tolstoiana —segons
Zweig, I’ésser més espiritual de Russia— exerceix una in-
fluéncia educativa sobre el public lector, que és convidat a
reviure el regirament i transformacié que ell mateix va patir
i experimentar?,

Tinguem en compte, a més, que Tolstoi sempre es va
sentir insatisfet, de manera que, després de la seva conver-
sio religiosa al voltant de 1878, quan havia viscut durant
cinquanta anys una vida comoda, no va trobar respostes en
I’Església ortodoxa després de seguir-la durant tres anys,
ni en la filosofia després de llegir autors europeus (Plato,
Pascal, Kant, Schopenhauer) i orientals (Confuci, Laozi).
La seva Confessio, escrita el 1882, que recorda la d’ Agusti
i la de Rousseau, correspon a aquesta etapa i moment vital

21. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d’un europeu, op. cit.,
p. 410.

22. Stefan ZweiG, Tolstoi, a Tres poetas de sus vidas. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, op. cit., p. 293.

23. Ibidem, p. 284.
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en que Tolstoi reconeix haver estat un pecador que surt a la
recerca de Déu. «Recordo que estava tot sol al bosc —llegim
a la Confessio—, a principi de primavera, escoltant-ne els so-
rolls amb atencid. Escoltava i pensava només en una cosa,
la mateixa que havia pensat constantment els darrers tres.
Tornava a buscar Déu»®. Totes aquestes consideracions
son per fer constar, en paraules de Zweig, que Tolstoi «solo
quiere salvarse —segun sus propias palabras— del nihilismo
interior, encontrar una razon para la sinrazon del destino»?®.

Cal remarcar que la vida turmentada de Tolstoi és uti-
litzada per Zweig com un mirall, una imatge d’ell mateix
que —al cap i a la fi— va caure en la desesperacid després
de veure com la llum de la cultura s’apagava en un mén
dominat per la foscor i les tenebres del feixisme. En qual-
sevol cas, Zweig no dubta d’equiparar Tolstoi amb Goethe,
dos esperits d’una alta significaci6 moral i espiritual, és a
dir, personatges integrals i universals, de manera que Wei-
mar i lasnaia Poliana, on va fundar una escola per als fills
dels mugics el 1859, van esdevenir dos referents culturals
per a la vella Europa, una provincia pedagogica malmesa i
abatuda per la barbarie. Tampoc podem passar per alt que
Goethe va morir tot reclamant llum, més llum, mentre que
Tolstoi després de la seva conversio va mantenir una lluita
particular contra el no-res, la descreencga, el materialisme
i la hipocresia social d’un régim decrépit com el tsarista.
No endebades, el tsarisme constituia un sistema autocratic
amb figures sinistres com ara Alexandre III (1881-1894),
que amb una actitud reaccionaria i antisemita va eliminar
la timida obertura liberal d’Alexandre II (1855-1881), que
havia aprovat I’emancipacio6 dels serfs (1861) i que va ser
victima d’un atemptat.

24. Lleo6 Tovstol, Confessio, Barcelona: Angle editorial, 2013, p. 111.
25. ZwEiG, Stefan. Viaje a Rusia, op. cit., p. 60.
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Convé anotar que la reedici6 del text de Zweig, titulat
«Tolstoi, pensador radical» dins de I’antologia La revolucio
interior (1937) —que ja s’havia inserit com a complement
en el viatge a Russia amb el titol de «Tolstoi, pensador re-
ligids 1 social»— ha actualitzat les semblances entre ambdos
autors, que comparteixen un final certament tragic i expres-
sament volgut®. En realitat, es tracta de dues fugides i d’un
mateix desti, la mort, que en el cas de Tolstoi es produeix
en una apartada estacio6 de ferrocarril, i el suicidi, juntament
amb la seva segona esposa Lotte, filla d’una familia jueva
observant, pel que fa a Zweig, en terres brasileres, lluny de
la seva patria europea. «Esta claro que el suicidio de Ste-
fan Zweig era inevitable desde hacia tiempo»?’. En efecte,
el diumenge 22 de febrer de 1942, el matrimoni Zweig es
va llevar la vida a Petropolis, una colonia d’estiueig, amb
fortes dosis de veronal. El dilluns dia 23 la noticia va ser
coneguda arreu del mon.

Vist retrospectivament, no és cap suposicid arriscada
pensar que Zweig va caure en una depressio davant d’un
moén que s’ensorrava i que havia perdut no només les se-
guretats d’altre temps sino els valors d’una societat culta,
tolerant i liberal com I’europea, tal com va quedar reflec-
tit a £/ mon d’ahir, que porta per subtitol Memories d’un
europeu, un testament del que havia estat el continent.
«El mundo de ayer, en realidad, marca el gesto final de la
mision educativa de Zweig»?. La cosa arriba al punt que
George Prochnik considera que la desesperanga de Zweig,
el converteix en «un tolstoia equivoc, un decadent cristia

26. Lle6 Toistol, La revolucion interior, seleccid de textos, assaig
introductori i epileg de Stefan Zweig, proleg d’Ivan de los Rios, Madrid:
errata naturae, 2019.

27. George ProcuNIK, El exilio imposible, Barcelona: Ariel, 2014, p.
364.

28. Ibidem, p. 271.
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primitiu»?. No obstant aixo, Zweig va pensar en el futur,
en les noves generacions, per a les quals va escriure aquell
testament vital, aquelles memories que malgrat tot volien
transmetre una espurna de confianga en 1’esdevenidor, se-
gons George Prochnik®. Ultra aixo, Zweig va ser captivat
per la bellesa del Brasil, un pais de futur en qué governava
des de 1937 I’Estado Novo de Getulio Vargas, amb trets
dictatorials basats en el nacionalisme, 1’autoritarisme i la
persecucio6 del comunisme. Malgrat tot, i per sorprenent que
pugui semblar, el Brasil que I’any 1942 es va decantar del
cant6 dels aliats i que va donar una bona acollida a Zweig,
no va poder impedir el seu suicidi que —en darrera instan-
cia— no va ser més que una fugida davant de 1I’esgotament
de la cultura europea, anorreada per la brutalitat totalitaria.

Tot amb tot, podem especular que hauria passat si Zweig
hagués sabut que les tropes del general Heinz Wilhelm Gu-
derian van quedar aturades el desembre de 1941 justament
en la governaci6 de Tula, a uns dos-cents kilometres de
Moscou?'. Es interessant notar que 1’estat major del coman-
dament alemany es va establir a lasnaia Poliana el 2 de de-
sembre de 1941, a tocar de Tula, la qual cosa no deixa de ser
paradoxal en retrobar-se a la finca de Tolstoi la guerra amb
I’esperit de la pau d’aquell emblematic lloc, on per a molts
—i entre ells Zweig— es localitza, com hem vist, la tomba
més bella del mon, on va ser inhumat en una cerimonia ci-
vil que va aixecar les sospites del tsarisme, que va impedir
que sortissin diversos trens des de Moscou per assistir-hi
en prevencid d’aldarulls®. Ara bé, davant de I’avang de la

29. Ibidem, p. 374.

30. Ibidem, p. 374.

31. Rudolf Kunz, Moscu, Barcelona: Ediciones Rodegar, 1972, p. 130.

32. Valeri Yéakolevich Brivsov, «En los funerales de Tolstoi.
Impresiones y observaciones», a Asi era Lev Tolstoi (II), Barcelona:
Acantilado, 2017, p. 138-161.
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Wehrmacht, els soviétics van envoltar la tomba amb mines,
circumstancia que no respon a la voluntat de qui, com Tols-
toi, va defensar la no-violéncia i I’entesa entre els éssers hu-
mans. Quelcom que també van fer Romain Rolland i Stefan
Zweig, biografs de Tolstoi i1 defensors de la idea d’Europa
i de la concordia mundial, en un precedent clar de les idees
de Gandhi que aixi assumeix una tradicié que ve de lluny™.
En fi, Tolstoi forma part del patrimoni immaterial de la hu-
manitat i el drama de la seva mort suposa el coloféo d’una
vida exemplar, tot i les seves contradiccions i discordies
matrimonials, al servei del genere huma.

33. Romain RoLLaND, Mahatma Gandhi, Barcelona: Poligrafa, 1930.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 91-101

LA MORT, LA VERITAT I EL FEIXISME

JAUME FARRERONS

Lapresent comunicacid és un brevissim resum de la meva
tesi doctoral.! Dividirem la comunicacié en dues parts. La
primera intentara caracteritzar les aportacions més originals
de la tesi. La segona, llur articulacio6 logica. Les conclusi-
ons son quatre: 1/ L ontologia fonamental de Heidegger és
una fonamentacio filosofica integral de la ideologia feixista;
2/ El centre de I’ontologia fonamental a Sein und Zeit* és
«I’enunciat VM, a saber, «la mort és la veritat de 1’exis-
téncian,® que ha estat ignorat i bandejat pels especialistes,

1. Verdad y muerte. Filosofia frente a cosmovision en el primer
Heidegger (1919-1929) ha estat dirigida pel doctor Miguel Angel
Granada. La defensa se celebra el passat 8 d’abril a la Facultat de
Filosofia de la UB. El president del Tribunal fou el doctor Félix Duque
Pajuelo, suposat especialista en Heidegger. Lexposicid es va gravar i
hom pot visionar-la aqui: https://filosofia-catalana.com/wordpress/index.
php/2019/05/03/verdad-y-muerte-filosofia-frente-a-cosmovision-en-el-
primer-heidegger-1919-1929-defensa-de-la-tesis-jaume-farrerons/

2. Esser i temps. Considero una vergonya nacional que 1’obra cabdal
de la filosofia contemporania, la qual, a més, és una fonamentacid
ontologica del nacionalisme de primera magnitud, no hagi estat traduida
al catala després de mig segle d’autonomia.

3. A partir d’ara utilitzarem I’ expressio «enunciat VM» per referir-nos
a «la mort és la veritat de I’existéncia». Cal aclarir que és un enunciat, no
una frase que es pugui trobar literalment al text de Heidegger, fet que ja
vaig explicar a la meva ponencia al I Congrés Catala de Filosofia (2011)
«Condicions metodologiques i conseqiiencies politiques de 1’enunciat
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sobretot pel que fa a les seves decisives funcions internes
dins I’estructura de 1’ontologia fonamental; 3/ El concepte
de metaparadigma: 1’home no cerca la veritat, sind que la
defuig: nosaltres ja hem compres (versteht) la veritat i tota
la nostra vida consisteix a evitar que aquesta precomprensio
esdevingui coneixement exprés, lingliistic, public, instituci-
onalitzat i, per tant, ideologia politica i estructura d’Estat; 4/
La historia de la humanitat és la lluita entre la manifestacio
i I’ocultacid de la veritat articulada en dues formes matrius
de creenca que anomeno respectivament ideologies A i B.

Contribucions més importants de la tesi*

L’objecte de la investigacid ha estat recodificar I’ontolo-
gia fonamental de Heidegger (paradigma de la vida/praxi)
en els termes del vigent paradigma del llenguatge (/inguistic
turn) 1, més en concret, de I’Escola de Frankfurt. Tot ple-
gat amb I’excusa de legitimar paradigmaticament 1’obra
capital de Heidegger davant possibles imputacions de su-
posada obsolescencia paradigmatica, pero last but not least
palesant-ne la directriu interpretativa valida dels corol-laris
gtics 1 politics. De fet, aquesta hauria estat la tasca del fi-
losof alemany K. O. Apel°. Aixi que caldria concretar més
encara 1’objecte de la tesi i aclarir que I’esmentada recodi-
ficacio respon sols davant la segona generacio de 1’Escola
de Frankfurt i, al capdavall, del corrent filosofic —frank-

“La mort és la veritat de I’existéncia”», Barcelona: Afers, 2012, p. 381-
388.

4. Un resum més detallat de la tesi en forma de guio de 1’exposicid
oral es pot llegir en linia aqui: https://filosofia-catalana.com/wordpress/
index.php/2019/09/21/tesis-doctoral-de-jaume-farrerons-guion-para-su-
defensa-ante-el-tribunal/

5. Algu de qui no resta gaire indiscutida la militancia frankfurtiana:
no el trobem als manuals expositius sobre 1’Escola de Frankfurt.
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furtia o no—° anomenat ética dialogica. La diferéncia entre
el plantejament apelia i el nostre és que nosaltres, després
de la recodificacio, seguim sent heideggerians i Apel, no;
perque, almenys en primera instancia, només ens interes-
sa I’¢tica dialogica quant a paradigma formal expositiu,
tot rebutjant els continguts ideologics religiosos —jueus—
procedents de la primera generacio (Adorno, Horkheimer,
Benjamin...), els quals son introduits de contraban per Ha-
bermas a la seva teoria de I’accio comunicativa. La recodi-
ficacio etico-dialogica de 1’ontologia fonamental no pot re-
sultar valida, en efecte, quan hom bandeja la conclusié més
important de Heidegger, a saber, 1’«enunciat VM». Sols
des del suposit d’aquest enunciat, que opera dins la nos-
tra tesi en qualitat de premissa, acceptem practicar el ritual
academic de la recodificacié paradigmatica en homenatge
al linguistic turn.” Potser la més sorprenent de les nostres
conclusions és que la recodificacio dialogica de [’ontologia
fonamental de Heidegger esdevé una fonamentacio de la
ideologia feixista.

Les sorpreses, emperd, no es van acabar aqui. De fet,
per poder recodificar 1’ontologia fonamental de manera que
se’n poguessin extreure les implicacions etico-politiques
legitimes, primer vaig haver de reinterpretar 1’ontologia
fonamental i enfrontar-me als intérprets canonics actuals.
Sobre aquests hi ha els qui rebutgen en bloc la filosofia hei-
deggeriana —i ja no diguem el personatge, acusat de cri-
minal nazi— i els qui separen personatge i pensament pero
sols per falsificar aquest pensament i posar-lo al servei
d’ideologies antagoniques. Aixi que els interprets en qlies-

6. En tot cas, al meu entendre, Apel s’hauria deixat influir en excés
pel seu interlocutor frankfurtia, Jiirgen Habermas.

7. La recodificacio, a més, posara en evidéncia el collapse del
linguistic turn, un fals paradigma de procedencia extrafilosofica i la
necessitat de restaurar el paradigma legitim, a saber, el de la vida/praxi.
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ti0, entre altres fraus, ometen 1’«enunciat VM» 1, sobretot,
menystenen la seva importancia i funcié dins de I’ontologia
fonamental. El paper de 1’«enunciat VM» quant a Vorhabe
que fa possible tota interpretacio del Dasein i la dependen-
cia de ’ontologia fonamental respecte del Vorhabe autentic
o propi basat en un «ideal d’existencia» que resulta ser el
feixisme, també €s una aportacio original de la tesi i no pre-
cisament la menys rellevant.

La fercera qiiesti6 important plantejada per la tesi i que
forma part organica de la seva estructura logica ha estat ja
anunciada en aquests Col-loquis de Vic més d’un cop.® A
la meva investigacié doctoral apareix sota el concepte de
metaparadigma de la fugida davant la veritat. Distingeixo
entre els paradigmes ja reconeguts de la historia de la filo-
sofia 1 el metaparadigma que n’agrupa més d’un. Aquests
paradigmes son, a hores d’ara, quatre: 1/ El paradigma de
la cosa (ontologia antiga); 2/ El paradigma del subjecte (des
de Descartes); 3/ El paradigma de la praxi (des de Nietzsche
i Marx fins a Heidegger); 4/ El paradigma del llenguatge
(des de la Segona Guerra Mundial). Els paradigmes 1/, 2/
i1 4/ formarien part del metaparadigma socratic de la «re-
cerca de la veritaty. A Nietzsche i Heidegger es produiria
un canvi de paradigma pero també metaparadigma: la veri-
tat no és cercada pel filosof, sind defugida. Ja comprenem
la veritat de bell antuvi, perd no la volem coneixer. Hi ha
una diferéncia essencial entre comprensio i coneixement.
La filosofia s’ha dedicat durant segles a fer impossible el
pas de la comprensio de la veritat al coneixement de la ve-
ritat. El problema del metaparadigma condueix, de forma
inexorable, a admetre 1’existéncia d’un paradigma preso-

8. Cf. Jaume FARRERONS: «Ser i rad. La facticitat transcendental quant
a pregunta per la identitat europea», XV Col-loquis de Vic, 2010, SCF,
2011, p. 137-148.
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cratic, heroicotragic, que fou enterrat pel platonisme. La
teoria del metaparadigma és també, doncs, un discurs sobre
la restauracid del paradigma originari que la filosofia aca-
deémica hauria falsejat. Les figures del filosof, el sacerdot i
Iintel-lectual serien formes institucionals pero també meta-
fisiques d’aquesta negacio de la veritat®. La filosofia suposa
un concepte o significat ontologic prereflexiu de la veritat
que és precisament la condicio de possibilitat de la recerca
del vertader a la ciéncia o a la vida quotidiana, val a dir, en
sentit ontic. Per exemple, I’enunciat «aqui hi ha una cadira»
(«és veritat que aqui hi ha una cadiray: veritat ontica) sols
pot ser verificat si ja disposem d’un implicit sentit previ (ve-
ritat ontologica) de «veritaty. El filosof no ha fet una altra
cosa que falsificar el significat ontologic de la veritat per no
haver d’admetre publicament que la veritat de [’existéncia
és la mort".

La quarta conclusi6 rellevant seria el concepte d’ide-
ologia i la interpretacio de la historia «a partir de dues
ideologies» que he anomenat provisionalment «ideologia
A» 1 «ideologia B». La «ideologia», un terme técnic a la
tesi, subjau al Vorhabe, que constitueix el nucli del Dasein
quant a «creenga». Per entendre el que «ideologia» signi-
fica a la nostra tesi caldra primer caracteritzar el Dasein:
1/ El Dasein es diu en primera persona del plural: «nosal-

9. La distinci6 entre la veritat i el vertader, o entre filosofia i ciéncia,
resulta també fonamental per no malinterpretar el sentit de la institucio
cientifica, en que la recerca de la veritat s/ que seria legitima.

10. I aixo inclou la defensa de la meva tesi doctoral, en que [ ‘estratégia
«suecay fou el tret cabdal del no-debat que s’hi va celebrar. El doctorat,
en efecte, fou concedit sense debatre el contingut de la tesi. Ltnica critica
rellevant del tribunal fou que jo m’havia inventat la «frase» que formula
I’«enunciat VM». A 1’expert en Heidegger vaig haver-li de mostrar, tot
i que naturalment havien estat citades i analitzades a la tesi, les fonts
textuals heideggerianes de I’esmentat enunciat.
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tresy» (Mitsein), no «jo»; 2/ El Dasein €s executiu, no pen-
sament teoric ni «intel-lectual»: la ideologia remet a allo
que el Dasein fa, no a la reflexio del Dasein; 3/ El Dasein
és transcendental 1 constituent, no una suma o «col-lectiu»
d’individus empirics; 4/ El Dasein ¢s de bell antuvi com-
prensio (verstehen), no coneixement: aquest expressa sols
I’articulacié logico-lingiiistica de la comprensié, 5/ El Da-
sein és, en essencia, una comprensio de I’ésser, una resposta
a la qiiestio del sentit de I’existéncia, de la «veritaty, pero
praxica, comunitaria, axiologica i transcendental. Tenim,
per tant, un nosaltres executiu que compren [’ésser 1 que
en el seu projectar-s’hi constitueix el mon quant a xarxa
de sentit. E1 Dasein és la nacio 1 a 1’ontologia fonamen-
tal ensopeguem amb una fonamentacio del nacionalisme
coextensiva a la fonamentacié del feixisme. Sols aquesta
produccio previa de sentit fa possible la produccio fisica,
economica, d’acord amb el concepte transcendental del tre-
ball que descobreix el primer Marx''. La «ideologia» es-
menta aquesta «creengay i apareix a I’ontologia fonamental
sota el concepte, ja esmentat, de Vorhabe. Perdo com que
per definicié hi ha moltes ideologies possibles, les hem re-
duit a les dues possibilitats fonamentals que es correspo-
nen amb [’autenticitat i la inautenticitat nues del Dasein.
Sera auténtica o propia i, per tant, valida, aquella creenca
(«ideologia A») que permeti I’autocomprensio del Dasein
en termes existenciaris, és a dir, en els que hem descrit com
a caracteristiques ontologiques del Dasein. I sera, en canvi,
inautentica o impropia, aquella creenga («ideologia B») que
falseja 1’ésser del Dasein autointerpretant-se com a «cosay,
«substanciay, «subjectey, etcetera... La historia és aixi una
[luita entre I’obertura i I’ocultament de I’ésser que el Dasein
executa en si mateix. El binomi de les ideologies A/B pretén

11. Cf. Karl Marx, Manuscrits economico-filosofics.
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promoure una interpretacio de la historia a partir dels tnics
conceptes normatius de 1’ontologia fonamental'>. Aquests
conformen, com tothom sap, el sentit etic de Sein und Zeit
i, conseqlientment, son criteris inexcusables que cal tenir en
compte en el moment de practicar la desitjada recodificacio
etico-dialogica de 1’obra.

Destructura logica de la investigacio

La clau de la tesi remet al factum fenomenologic, mos-
trat per Heidegger a la Segona Secci6 d’Esser i temps, que
el Dasein sols es pot comprendre a si mateix en I’experién-
cia del «fenomen VM» que fonamenta I’«enunciat VM», a
saber, I’estat de resolt (Entschlossenheit) de 1’ésser vers la
mort (Sein zum Tode). El motiu és que Uinicament aquesta
experie¢ncia possibilita la fotalitzacio del Dasein i sembla
cosa de sentit comu que sols podem entendre el que és un
ens quan el «veiem» o captem complet. No, en canvi, si
en «veiemy» o captem unicament una part. Cal recordar que
el Dasein esta «fet» de temps i que la seva temporalitat,
viscuda quant a plexe de possibilitats factiques, limitades,
és el fonament de la historicitat. Per tant, fonamenta la his-
toricitat sols quant a historicitat finita i, en definitiva, la
comprensioé de la ideologia valida, que és tragico-heroica i
antiutopica per esseéncia. En efecte, el «fenomen VM» tren-
ca de soca-rel la concepcid soteriologica de la historia tant
en la seva versio religiosa (judeocristiana) original quant en
la seva versi6 secularitzada (liberalisme, socialisme, comu-
nisme, anarquisme...). La genuina secularitzacié pertany a
I’heréncia religiosa pagana, aria, no a la judeocristiana que

12. Aquesta interpretacié afecta necessariament la nostra percepcid
ontica i historiografica de 1’holocaust, com ja vaig explicar a la meva
poneéncia per al Ve Congrés Catala de Filosofia («El significat filosofic de
I’holocaust», Canillo, Andorra, 20 de juny de 2019).
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de fet la interromp, tot provocant el gir cap a I’edat mitjana
1, un cop aquella es recupera en el Renaixement, torna a in-
terrompre-la per segon cop en un procés de desecularitzacid
que estem vivint en temps real i ens condueix a una segona
edat mitjana, aquesta vegada jueva, no cristiana. E/ feixisme
representa la consumacio de la secularitzacio pagana aria.
La diabolitzacio del feixisme quant a «mal absolut» no té
res a veure amb els crims que hagi pogut cometre aquest
corrent politic —els seus adversaris antifeixistes n’han co-
mes també d’iguals o pitjors—, siné a la relacié estructural i
essencial entre el feixisme, la veritat de la mort i el Vorhabe
de la «ideologia A», connexions semantiques que acredito
al capitol 2 de la tesi.

L’estructura logica de la tesi pot resumir-se, doncs, en
els segiients termes. Martin Heidegger, segons la seva pro-
pia filosofia, havia de disposar d’un Vorhabe abans d’en-
gegar la interpretacié del Dasein a 1I’ontologia fonamental.
Aquest Vorhabe no podia ser un Vorhabe qualsevol, sind
el Vorhabe que fes possible la fotalitzacio del Dasein, re-
quisit de la seva comprensié auténtica o propia. De faiso
que ’estat de resolt i 1’ésser vers la mort, que constituei-
xen el Dasein i culminen 1’ontologia fonamental al final de
I’obra, havien de fer acte de preséncia ja de forma embri-
onaria, car sols aixi podien orientar la interpretacio. Aixo
¢és el que significa, precisament, Vorhabe, a saber, «tenir
previ», sempre associat a d’altres dos conceptes germans:
Vorsicht i Vorgriff. La mirada prévia que indica direc-
cio (Vorsicht) i el preconcepte (Vorgriff) son les notes
que caracteritzen el prejudici hermeneutic en el sentit de
Gadamer —el gran deixeble de Heidegger— a Wahrheit
und Methode. Tanmateix, Heidegger deixa molt clar que
el Vorhabe (que en aquest sentit entenem també quant a
Vorsicht 1 Vorgriff) depén d’un ideal d’existéncia. Aital
remissio, practicada pel mateix Heidegger en reflexionar
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sobre el metode ontologico-fonamental, a saber, 1’herme-
neutica fenomenologica, €s el que ens permet parlar de la
ideologia en els termes en qué I’hem caracteritzada més
amunt. /deologia, a la nostra tesi, és aixi un tecnicisme,
perd amb un significat no gaire allunyat del comu i, en
conseqiiéncia, no se’ns pot acusar d’arbitrarietat termino-
logica: entre «ideal d’existéncia» i «ideologiax» la diferén-
cia semantica no resulta rellevant.

Ara ens podem preguntar quin és aquest «ideal d’exis-
téncia» o «ideologia» que fonamenta onticament el Vorhabe
autentic del Dasein. Pero si apliquem el métode que reco-
mana el mateix Heidegger i encarem |’ «estat d’interpretaty
filosofic al voltant del que hem anomenat «enunciat VM,
veurem que no som nosaltres, sin6 els filosofs de la primera
generaci6 de I’Escola de Frankfurt, els qui associen aquest
enunciat amb el feixisme. Prou conegudes son, en efecte,
les imputacions d’Adorno o, per exemple, les de Herbert
Marcuse al respecte. Nosaltres ens limitarem a verificar si
aquesta imputacio t¢ algun fonament, tot distingint entre el
«feixisme» quant a fenomen filosofic de «1’estat d’interpre-
tat» 1 el feixisme quant a fet historic, empiric. L’analisi dels
ideolegs de la Revolucié Conservadora alemanya realitzat
de forma sistematica i exhaustiva per Armin Mohler'’ ens
permet afirmar que, en efecte, entre el Vorhabe expressat o
articulat lingiiisticament per I’«enunciat VM» i la «ideolo-
gia feixista» existeix una coincidéncia espaterrant de sentit.
La identitat semantica dels conceptes de realisme heroic
—verbi gratia a Jinger— i ésser vers la mort de Heidegger,
autoritza a afirmar que «I’ideal d’existéncia» de Heidegger,

13. Cf. Armin MonLer i Karlheinz WEIssMANN, Die Konservative
Revolution in Deutschland 1918-1932. Ein Handbuch, Graz, Ares
Verlag, 2005. Per a la nostra investigacid varem consultar també les
edicions anteriors d’aquesta mateix obra (Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1972 i Stuttgart, Friedrich Vorwerk Verlag, 1950).
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condici6 de possibilitat del Vorhabe auténtic —i, per tant,
de I’accés hermeneutic a la «veritat de I’existéncian— és ni
més ni menys que la ideologia feixista'®.

Si ara seguim el procés de fonamentacio que va del «fei-
xisme» a I’«ideal d’existéncia», de I’«ideal d’existénciax» al
Vorhabe 1 del Vorhabe a la totalitzacid del Dasein (ésser
vers la mort), pero ara en sentit contrari, veurem no sols que
una ideologia determinada fa possible 1’ontologia fonamen-
tal, sin6 que /‘ontologia fonamental constitueix la fonamen-
tacio d’aquesta ideologia determinada. La filosofia articu-
la conceptualment el sentit preteoric del Vorhabe. El mer
sentit executiu del «nosaltres» constituent de mon, el Da-
sein, esdevé significat, articulacid, logos. Quan es tracta del
Vorhabe auténtic, la Volksgemeinschaft s’institucionalitza
en forma d’Estat i aquesta fundacié culmina en el pensa-
ment filosofic. La filosofia €s aixi I’autoconsciencia de I’Es-
tat, pero ara aquesta hegeliana autoconsciéncia comporta
una revolucio nacional, finita, antiutopica, no «universaly,
val a dir, la institucionalitzacio de la ideologia nacionalista.

La nocid basica, el fenomen ontologico-hermencutic de
la mort, ens permet aixi entendre filosoficament el compro-
mis politic de Heidegger. El mateix filosof ens va lliurar la
clau quan parla amb Lowith de la historicitat a Sein und
Zeit. Aquesta historicitat ha de ser finita velis nolis perque
es fonamenta en la temporalitat originaria del Dasein, el
temps quant a possibilitat, de que esta constituida I’existén-
cia. Només cal afegir que la institucionalitzacid de la veri-
tat en forma d’Estat nacional és alhora, per a Heidegger, la
consumacio socialista del procés de modernitzacio occiden-
tal engegada a Grecia i Roma i encimbellada a Alemanya.

14. La seva procedéncia experiencial compartida serien les trinxeres
de la Gran Guerra esdevinguda forma de vida als Freikops alemanys i als
arditi italians amb camisa negra.
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No, per tant, quant a judeocristianisme «occidental», el qual
mai podria ser realment secularitzat, sind quant a paganis-
me ari precristia. Una secularitzacio, en efecte, que sols pot
completar-se en termes de racionalitzacio de la mitologia o
religio germanica originaries. L’ «enunciat VM» represen-
taria, en definitiva i sempre seguint —amb Habermas contra
Habermas— la linia interpretativa d’interpretacio de la mo-
dernitat com a lingiistificacio del sagrat, el darrer estadi de
secularitzacio del sagrat paga, la mort (Ragnardk, el desti
germanic) conceptualment articulada, elevada a logos, en el
verb filosofic de Heidegger.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 103-115

DE LA VIDA I DE LA MORT EN
ANTONI ORIOL ANGUERA

JoaN Cusco 1 CLARASO

Universitat de Barcelona — Societat catalana de Filosofia

«No hi ha res simple en la conducta de I’home. Tot
ve sempre complicat pel seu correlatiu contrariy.
Antoni Oriol Anguera, 1948.

La consciéncia de la mort és un tret distintiu de la vida
humana; fins i tot en detalls 0 moments que passen desaper-
cebuts, per exemple en el Cant de la Sibilla 1a nit de Nadal
(Massip 2007 1 Vicens 2004). I és que, just en el moment
en queé hom celebra el naixement de Déu recorda que vindra
el Jorn del judici final. Que de la mort ningti no se’n salva.

L’estudi de la preséncia de la mort en els rituals festius,
doncs, €s molt interessant; perod avui voldriem centrar-nos
en I’obra d’un autor practicament oblidat a Catalunya: An-
toni Oriol Anguera (1906-1996) qui, recordant les reflexi-
ons de Camus, Sartre i Heidegger, diu que en 1’afirmacio
¢tica i artistica de la vida el tema de la mort és cabdal: «EIl
arte rupestre, la vida cavernaria, el hombre primitivo todo
se encuentra vertebrado alrededor de la muerte. Lo del
lenguaje vino después. La verdadera arrancada del Homo
sapiens se halla estrechamente unida al «culto» a los mu-
ertos. [...] La tragedia griega fue otro modo de dignificar la
muerte» (Oriol 1974: 29). Cal viure i cal aprendre a morir.
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Comprendre que I’univers, la natura, I’organisme, la c¢l-lu-
la i la molécula viuen perqué constantment moren; perque
construeixen i destrueixen al mateix temps. Que I’univers
sencer és una cadena de lluites i d’equilibris. I que només
I’univers compta en ’equilibri final.

Heus aci la perspectiva que estudia Oriol i que, en els
nostres dies, retrobem quan I’antropologia estudia I’evolu-
ci6 humana: «Los humanos no solo viven en un mundo pro-
fundamente simbolico y cargado de significacion: lo crean.
El arte es un resultado creativo fundamental de la naturaleza
transcendente del ser humano. [...] El «arte» en la historia
humana es en realidad mucho mas que simplemente la cre-
acion de artefactos.» (Fuentes 2018: 293-296; Oriol 1948)

No debades, almenys des de ’any 1938, aquest metge
1 filosof catala té molt clar que la seva tasca com a bio-
leg és ampla i que en estudiar la vida no pot situar-se ni
del costat d’aquells per a qui tot és fisica i quimica ni a
la riba d’aquells altres per a qui tot és misteri: «Nosaltres
també fem assaigs de Biologia. Perd més universals. Des de
la Fisica fins a la Sociologia.» (Oriol 1938: 10)! En conse-
qiiéncia, quan a la década del 1970 estudia la relacio entre
la vida i la mort (des de diversos autors i antropologies)

1. Uns anys després rebla aquesta afirmacio dient: «Nuestros ensayos
tienen una ambiciébn mas universal: abrazan desde la Fisica hasta la
Sociologia, y en todas partes pretenden hallar una esencia espiritual que
no se puede ignorar, puesto que en ella radica la razén inicial y final
de todo. Consideramos la Biologia en su doble aspecto: el materialista,
que abrazaron los ingenuos sofiadores del siglo xix y el idealista de los
bidlogos contemporaneos. Ni unos ni otros coinciden con nuestro punto
de vista, porque cada una de estas tendencias tiene algo de cierta, pero,
una verdad a medias es siempre una falsedad. [...] Unos eran partidarios
de que la llama de la vida ardia en pleno misterio; otros veian en todo
fendmenos fisicos y quimicos hasta el extremo de sofiar en la obtencion
de fragmentos de “vida” en cualquier rincon de laboratorio.» (Oriol,
1944: 2).
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diu: «En este libro hemos abordado fundamentalmente dos
temas: Filosofia y Muerte, uno y otro tan vinculados a Dios
que podriamos hablar de una Trinidad: Filosofia, Muerte y
Dios» (Oriol 1974a: 6).

La mort, doncs, és un aspecte cabdal en i per a la filo-
sofia, i en i per a I’art i les ciéncies. Vegem-ne tres mostres
ben actuals que remeten a visions plantejades per Oriol.
La temporada 2019-2020 la Sala Becket de Barcelona ce-
lebra els seus 30 anys d’existéncia agafant la mort com a
eix transversal: «Un tema silenciat pero sobre el qual molts
creadors estan treballant en aquests moments», se’ns diu en
la presentaci6 d’un cicle en que hi mostraran el seu treball
autors com: Alex Rigola, Sergi Belbel i Sergio Blanco. De
la seva banda, quan la temporada 2017-2018 Ivan Cavallari
va agafar les regnes de Les Grands Ballets Canadiens de
Montréal va decidir crear dues obres: una sobre la vida i
una altra al voltant de la mort. Per al ballet sobre la mort
va partir del Stabat Mater de Pergolesi i per al ballet sobre
la vida, de la Setena Simfonia de Beethoven. Ambdds es
van representar amb exit al Canada i, la temporada 2019-
2020, han arribat al Liceu de Barcelona. I, com bé conta
Omar Khan, aquests ballets son: «Una vetllada d’emocions
exaltades que col-loca les seves danses d’aparenca abstracta
en sintonia amb el més profund de I’ésser huma, amb I’es-
piritualitat i el gaudi, amb la celebracio de la vida i el dolor
de la mort.» (Cavallari i Kahn, 2019: 35) Finalment, podem
veure com el cirurgia Ramon Rami Porta (expert en cancer
de pulmé i que ha liderat la guia clinica internacional sobre
aquesta malaltia) constata que els humans tenim menys por
a la mort del que es podria esperar i, sobretot, que a les es-
coles de medicina calen més practiques sobre com dialogar
amb els pacients i, sobretot, més integracio de les diferents
assignatures ja que, per exemple, separar I’anatomia i la fi-
siologia és separar una cosa que la natura no distingeix (i
integrar-les ajudaria a comprendre millor I’ésser huma: la

105



vida i la mort). De fet, el dialeg metge-pacient i la integracio
de les disciplines son dues maneres de defensar una pers-
pectiva més ampla de la medicina i de 1I’ésser huma; tal com
demana Antoni Oriol (Oriol 1945: 184-194).

Apunt biografic

Fets els preliminars, i abans d’entrar de ple en el
tema que ens ocupa, voldriem fer una petita nota bi-
ografica de 1’autor ja que: (1) en els nostres dies se’n
parla ben poc i, sobretot, perque (2) mostra bé el carac-
ter de la seva obra.

El metge i1 filosof Antoni Oriol Anguera (fill i germa
de metges) és hereu de ’escola nascuda a I’empara de Ra-
mon Turr6 i d’August Pi i Sunyer (amb qui va treballar a
la Universitat de Saragossa). Als 19 anys es va llicenciar a
Barcelona i dos anys després (el 1927) es va doctorar a Ma-
drid amb premi extraordinari i ana a estudiar a |’estranger
(Estrasburg, Paris i Brussel-les). EI 1930, essent professor
a la Universitat de Saragossa, publica el llibre Fisica de la
Psiqué. Monogamia. Poligamia, el qual, a Catalunya, fou
rebut amb critiques ja que se’l descriu com un autor materi-
alista i que defensa la poligamia (Rucabo 1931). Del 1933
al 1936 fou professor de bioquimica a I’Escola d’Enginyers
Agronoms de Barcelona i va fer nombroses conferéncies i
cursets en institucions com 1’ Ateneu Enciclopédic Popular;
ipublica a la revista La medicina catalana. L’any 1937 fou
membre del Comite Executiu del Congrés Mundial d’In-
tel-lectuals; I’any 1938 va ser nomenat Cap de la seccio de
medicina de 1’Oficina Técnico-Sanitaria de la Direccio Ge-
neral de Sanitat; i el febrer de 1’any 1939 s’exilia a Franga
i treballa a la Universitat de Toulouse. El1 1940 el trobem
vinculat a la Revista de Catalunya, treballa una temporada
a Paris, retorna a Barcelona (per recomanacié de Gregorio
Marafién) i €s sotmes a un procés de depuracio, pel qual
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se li prohibeix dedicar-se a I’ensenyament universitari i se
li embargaren els béns. Aleshores entra com a director del
Servei d’Investigacio i Control del Laboratori del Dr. Este-
ve, fins que I’any 1949 marxa a I’ Argentina per treballar a la
Catedra de Fisiologia de la Universitat de Cordoba. A ban-
da de I’activitat académica, a I’ Argentina es relaciona amb
els catalans exiliats 1 hi fa diverses conferéncies, entre les
quals: «Ramon Turrd, I’home i el cientific» (1951), «Elogio
y diatriba del arte moderno» (1954) i «Arte y artistas cata-
lanes» (1956). Pel prestigi adquirit alla se’l proposa com a
candidat al Premi Nobel de Medicina. Després d’una breu
estada a Barcelona, el 1957 marxa a Méxic, on €s catedratic
de fisiologia al Instituto Politécnico Nacional i on mor el
1996. Entre moltes altres obres ha escrit: Conceptes 1939.
Assaigs. (1938); Redescubrimiento del hombre (1945);
Mentida y verdad de Salvador Dali (1948); Para entender a
Picasso. Abordaje antropoldgico del «genio» (1973); Radi-
ografia de la timidez. Antropologia de la frustracion (1974)
1 El pan nuestro de... (1980).

A I’hora de veure com tracta el tema de la mort hem de
tenir present que un dels Ilibres sobre aquestes qiiestions el
va escriure conjuntament amb la pedagoga Maria Sellares
(1899-1998) i que, per tant, en el rerefons del seu pensa-
ment hi ha una forta influéncia de la teosofia (com veurem)?.
Dit aix0, podem passar a 1’analisi del tema de la mort tal
com apareix en les seves obres.

2. Entre la perspectiva de la vida i de la mort que dona Oriol
Anguera des de la biologia i la que dona Sellares des de la pedagogia
hi ha alguna cosa més que clars paral-lelismes. Tant 1I’educador (per
a Sellarés) com el metge (per Oriol) son persones amb una vocacio
universal, i la seva tasca no pot quedar-se en I’especialitzacid. A més,
ambdos exigeixen que cal treballar per una visié integral de 1’ésser
huma. No debades, la relacié entre ambdos autors €s una investigaciod
que algun dia caldra fer.
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De la vida i de 1a mort

Per Antoni Oriol Anguera, la mort i la vida son les dues
cares de la mateixa moneda, pero hi ha diferents formes de
viure la relacio entre ambdues, les quals analitza a De la
muerte, de la filosofia y de Dios; llibre que conté un epileg
sobre 1’eutanasia.

Per a ell: «El cambio es producto de una rebeldia contra
la muerte. [...] La vida es puro transir. [...] Pero la vida, en
tanto que es transir, solo nos queda el remedio de vivirla»
(Oriol 1944: 232). 1, si a banda de viure-la, la volem com-
prendre i explicar hem de tenir present que cada explicacio
¢s una limitacio (que en definir-la I’estem limitant).

Aquesta perspectiva d’Antoni Oriol encaixa, per exem-
ple, amb la de I’Arbre de la Vida (o Arbre de I’Evolucio)
que va dibuixar Darwin, el qual, a diferéncia del que han
fet altres autors, inclou la mort. A banda de ser una arbre
sense una unica guia (que tendeix a la complexitat des de
la «rebeldia contra la muerte») ve acompanyat d’un gran
nombre de fulles seques i mortes que ja han caigut a terra.
En conseqii¢ncia, diu Arsuaga: «Para entender la vida en su
totalidad hay que mirar arriba y abajo, a las ramas gruesas
y a las finas, a la copa y a la lefia caida y seca, a lo fragante
y a lo caduco, al presente y al pasado» (Arsuaga, 2019, 14).

Per Oriol Anguera cal mirar cap a les arrels i cap a I’in-
finit que tenim al damunt. Es a dir, comprendre que «la vida
que raja és pura espontaneitat. En canvi, la vida ideal és as-
piracié» (Oriol 1947: 53). Que els humans (individualment
i col-lectiva) estem instal-lats en la primera perd aspirem
a una «ideay, la qual implica un programa i una doctrina.
L’aspiraci6 vital naix espontaniament; i per aixo cal cana-
litzar-la 1 desplegar-la amb la ciéncia, la filosofia i I’art (vi-
vint-la). D’entrada, hi ha credulitat i amor, estima i religié
en tots els pobles; i en la vida mateixa (tot i que a partir de la
credulitat, per exemple, podem construir doctrines diverses
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i algunes fins i tot oposades a la vida mateixa). Després, cal
construir a partir d’aquests impulsos espontanis.

Fisica, biologia i filosofia

D’acord amb la visi6 d’Arsuaga, Oriol Anguera dira
que la ciéncia experimental coneix molt bé, pero de manera
fragmentada a través de 1’experimentacio. I, tot i que no
podem obviar el que amb ella hem apres, cal que entenguem
que: (1) la vida humana té unes arrels remotes; (2) que quan
integrem tots aquests coneixements parcials sorgeix una to-
talitat que és molt més ampla que la simple suma de les
parts. Que el cos és un tot en qué tot interactua i, a banda
de con¢ixer I’Homeostasi (que explica la vida organica i
la relacio del cos amb ell mateix i d’ell mateix amb el seu
entorn), també cal con¢ixer la Personalitat (que és fonamen-
tal en la vida humana) (Oriol; 1945: 135-165). I per aixo
postula un gir copernica en el nostre estudi de 1’ésser huma.
(Ibid.) Un gir que: (1) ha d’abragar aquests dos grans am-
bits per forjar una visioé integradora a partir d’ells (perque
els humans estem vius i, a més, vivim la vida); (2) que ha
de tenir clar que al costat del llenguatge fisic necessitem un
llenguatge metafisic (perque cadascun d’ells explica ambits
diferents de la realitat i de la vida humana en la seva glo-
balitat): el llenguatge fisic respon a les preguntes pel com i
pel quan i el llenguatge metafisic respon la pregunta sobre
el per que.

Quan José Luis Arsuaga (Arsuaga 2019) analitza com
podem comprendre la vida des del coneixement cientific
diu que hi ha tres fets sobre els quals encara no en sabem
bé I’origen: la vida, el sexe i la mort. La proposta d’ Antoni
Oriol Anguera abraga aquests problemes des de la ciéncia
biologica i antropologica mirant cap a la filosofia i cap a
Iart.

109



Consciencia de vida i de mort

Retornant al que déiem a I’inici sobre les celebracions li-
turgiques del dia de Nadal, direm que per Oriol Anguera no
es pot congixer la mort sense coneixer la vida. La pregunta
per la mort és companya imprescindible de la pregunta per
la vida. Ho deixa singularment clar a les darreres pagines
del llibre Como envejecemos y por qué morimos citant el
Cant Espiritual de Joan Maragall, la récula d’autors que
Ferrater Mora cita a El ser y la muerte (1962) i, finalment,
la reflexio del cientific Wernher von Braun (1912-1977) i
del filosof hindu i poeta Jiddu Krishnamurti (1895-1986).

L’ésser huma és un mode de vida lligat a les lleis de
I’univers, diu. I aixo ens ho explica la ciéncia. Naix, creix,
arriba a la plenitud i avanga, després, cap a la decrepitud.
Dit aix0, cal plantejar-se si I’ésser huma només és un siste-
ma fisic.

No hi ha estats alterats de consciéncia? No parla Jung
d’experiencies que podrien fer pensar en quelcom que
transcendis el mon? La personalitat humana s’acaba (o es
restringeix) al cos?...

Per tant, per a I’ésser huma, viure és constatar que: «El
organismo va tomando posesion de la realidad, continua-
mente distinta, puesto que se enriquece a medida que se
desarrolla. El yo, del hombre en cierne, va siendo en la me-
dida en que entra en contacto con la realidad.» (Oriol 1974b:
140). El cos funciona com un organisme, pero la personali-
tat transcendeix el cos (de la mateixa manera que avui tenim
ben clar que el cervell funciona com a suport material de la
ment pero que la ment transcendeix el cos).’ I dira, seguint

3. Podem dir que del que diu se n’extreu que la seva posicid es troba,
si ho portem cap als nostres dies, a cavall entre el que diu la neurociéncia
en parlar de la ment i del cervell (Bueno 2017) i les perspectives que
sobre la consciéncia exposen autors com Rupert Spira (Spira 2019).
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les paraules de Shrodinger, que el Jo actua sobre la materia i
sobre el cos. En conseqiiéncia, ’autor de 1’art, de la ciéncia
i del moén que ens envolta no existeix materialment loca-
litzat. 1, per reblar la seva visid, cita Jean-Emile Marcault
(1878-1968) i Teresa Brosse (1902-1991)* (exposant una
visio molt propera a la que acabem de veure en relacio amb
la neurologia dels nostres dies).

Ell, pero, no vol donar conclusions definitives sobre el
tema. Vol donar materials de reflexié (perque diu que en
aquest tema cal ser molt antidogmatic). Amb tot, el lector
ha de tenir clar que: «Vivir, desde el punto de vista humano,
implica “algo” que llamamos personalidad o yo, de natura-
leza hasta hoy desconocida, gobierna, dirige y realiza los
niveles de organizacion individual, al servicio del Universo.
Lo unico permanente, infinito y eterno es la Vida y, para
mantenerla como llama sagrada, debemos morir y vivir al-
ternativamente. [...] La pregunta atrevida es ésta: [...] ;Qué
pasa con este “algo” integrador, que parece estar situado
entre el Ego y el Universo? ;Continua subsistiendo en otro
estado de conciencia?» (Oriol 1974b: 142)

Per viure hem de crear i per crear hem de saber que hi ha
la mort. Que la creacid naix del pas del temps. Del cami cap
a la mort. La seva visio estaria, en aquest sentit, molt a prop
de la termodinamica no-lineal del no-equilibri per a la qual

4. Tot i que no el cita explicitament, suposem que fa referéncia al
llibre: L'Education de Demanin: la biologie de lesprit et ses Applications
pédagogiques (escrit per Marcault i Brosse i publicat I’any 1939). Brossse
va comengar a treballar sobre el tema de la consciéncia I’any 1934 en
copsar que la ment influia sobre el cervell. La seva visio queda plasmada
al llibre: Conciencia-energia: estructura del hombre y del universo:
sus implicaciones cientificas, sociales y espirituales (1981). Brosse, els
darrers anys de la seva vida, i seguint les teories dels fisics Lawrence
Domash i Stephan Lupasco (i fent un dialeg entre Orient i Occident), diu
que la consciéncia pura ¢s la darrera essencia de 'univers. I que aquesta
consciencia pura és un buit quantic.
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la creacid permet saltar-nos la segona llei de la termodina-
mica (que és la que diu que tots els sistemes tendeixen al de-
sordre i a la mort).> No és casual que en parlar del desplega-
ment de la vida humana digui que al costat del procés fisic
i del desenrotllament intel-lectual es desenvolupa una vida
interior que queda plasmada, per exemple, en 1’evolucid ar-
tistica dels grans autors: als rostres de les pietats de Miquel
Angel (que si les ordenem cronoldgicament copsem com
en les primeres 1’artista plasma metodicament allo que veu
i en les darreres fa abstraccio d’allo que ha vist); de Verdi,
d’Stravinski, de Picasso... I és que: «El hombre comienza
mirando lo externo: arbol, casa... y termina concentrandose
en si mismo. [...] Este ciclo antropoldgico lo encontramos
una y otra vez en todos los genios, y, en menor escala, en
todos los Hombres» (Oriol 1974b: 113).

De la mort i de la vida espiritual

La mort remet a aquell aspecte de la vida humana que
per Oriol Anguera ha quedat arraconat en nom del progrés,
del materialisme i del positivisme: la vida interior (Oriol
1944: 1). Cal saber com coneixem la realitat (a partir dels
sentits i de I’intel-lecte) i, finalment, cercar-ne el perque. I
en tota aquesta cerca el cientific sempre ha de sentir-se 1liu-
re de qualsevol dogma i teoria. De tot.

En relacio amb com sabem les coses, diu que d’enca
d’Einstein, Planck i Heisenberg hem entrat en una crisi del
materialisme 1 del determinisme. Per tant, si volem cercar
I’origen de la vida cal copsar que: «La indeterminacion ha
substituido al determinismo. La incertidumbre, al fatalismo

5. En aquest fet fem referéncia als treballs del fisic Ilya Prigogine.
Certament, Oriol Anguera no els cita, perqué son posteriors; pero
considerem que ¢és licit fer-ho ja que ell remet les seves reflexions als
treballs de Planck, Heisenberg i Schrodinger, per exemple.
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causal» (Oriol 1944: 22). I cal tenir ben present que de la
denominada «ciencia del hombre» en sabem ben poques co-
ses. Que la natura només és una dimensio6 de la vida huma-
na (Oriol 1944: 23). D’altra banda, de la pregunta sobre el
perque se n’ocupa la filosofia. Aixi, dedueix que hi ha dos
grans ambits de coneixement: el fisic (per a les preguntes
pel com) i el metafisic (per a les preguntes sobre el perque).
Dos llenguatges que parlen del mateix pero no pas de la ma-
teixa manera. Dos llenguatges que no son oposats. «Tam-
poco no hay nada en el mundo que no tenga un lenguaje
metafisico. Este lenguaje trata de la esencia de las cosas.
La Fisica trata de la apariencia de los objetos. [...] Todos
conocéis las dos caras de la medalla. Por un lado apariencia,
empirismo, legislacion: Fisica. Por el otro, esencia, razona-
miento, finalismo: Metafisica. Parece que en el anverso se
lea: “;Como sucede?”’; y en el reverso: “;Por qué sucede?”’»
(Oriol 1944: 211-212).

Finalment, al capdamunt de tota la investigacid copsem
que en la pregunta pel perqu¢ anem a les palpentes. Que
cal obrir-se i dialogar amb tothom. En conseqiiéncia, i molt
socraticament, dira que davant la mort: «vale la pena que
cada uno sea capaz de cerrar el ciclo con la elegancia y la
altura de miras que merece todo lo trascendental» (Oriol
1974b: 121). I que després de debatre molt sobre com vivim
la mort hom copsa que: «O debes filosofar por tu cuenta, o
debes rezar. En un caso y otro, lucha. Agénicamente. Tene-
mos sed de luz. Sed de Ser. Pero también tenemos sed de
triunfos sociales. Somos menesterosos y por €so tenemos
sed de agua, de pan. Sed de materia... pero también sed de
ser! / parece que tratan de confundirnos, pero no. Notad que
hay una sed insaciable — la de luz—, mientras que la otra se
sacia con mendrugos y riquezas. / Es que la luz nos viene de
arriba. Y no podremos alcanzarla jamas. Para verla tenemos
que mirar al infinito. Solo mirando arriba salvaremos los
arrecifes de abajo» (Oriol 1974a: 134).
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LA MORT EN FOUCAULT
I LA MORT DE FOUCAULT:
PARRESIA, BIOS 1 LOGOS

SANTIAGO PicH
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC)-Brasil

La mort va ser un tema sempre present en 1’obra del pen-
sador francés Michel Foucault. Prova d’aixo és que en la
decada de 1960 la qiiestié és abordada tant en els estudis
dedicats a les ciéncies de ’home com en aquells treballs
que tracten de la biomedicina, que van tenir com a objec-
te la bogeria —o la relacié rad/mo-rad— i la clinica medica.
Posteriorment, en el marc de la genealogia del poder de-
senvolupada al llarg de la década de 1970, la mort entra-
ra en escena novament, destacant-se en la tematitzacio del
biopoder. En aquest cas, com una marca constitutiva de la
inversio del principi de sobirania: el deixar viure i el fer
morir es transmuta en fer viure i deixar morir (Foucault,
1991, 2000). A partir d’aquest moment, la mort és allo que
no s’ha de deixar sobrevenir perqué la vida pugui ser con-
trolada i regulada, tant en I’ambit individual (poder discipli-
nar — cos-individu), com pel que fa a la poblacié en general
(biopolitica — cos-especie). No obstant aixo, donar mort (o
deixar morir) també es converteix en un imperatiu, pero en
nom de la vida. Tot allo que constitueixi un perill per a la
vida biologica de la poblacio ha de desapareixer. Per tant,
la mort esta a la base de la manera en que la vida és ob-
jecte de tutela, control i govern en les societats occidentals
modernes. Finalment, ja en els ultims anys de la seva vida,
la mort torna a ocupar un nou espai en 1’obra de Foucault,
pero aquesta vegada de la ma del concepte de parresia. En
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aquest cas, la constitucio del subjecte ¢tic, que resulta de la
cura de si mateix, és realitzada sota la condicid de I’exercici
de la paraula franca, del franc parlar, de la paraula verita-
ble que és aquella que posa en joc valerosament 1’ésser del
subjecte que 1’enuncia, exposant-lo al risc, fins i tot de la
mort (Foucault, 1994, 2010). Es sobre el darrer aspecte de
I’obra de Foucault que centrarem la nostra atencié: el de la
parresia, ¢l del coratge de la veritat. I en particular en la
interpretacio que el nostre autor duu a terme de la parresia
socratica o ¢tica i la seva relacio amb la mort i la cura de
si (epiméleia), a partir de ’analisi del cicle de la mort de
Socrates (Foucault, 2010).

La parresia, Socrates i la mort

D’entrada cal dir que el concepte de parresia esdevé fo-
namental en el pensament de Foucault dels anys de la de-
cada de 1980. En el curs dictat al College de France ’any
académic 1982-1983, titulat £l govern de si i dels altres, el
nostre autor s’ocupa de delinear esquematicament el nucli
del concepte, que anira prenent diferents expressions, a sa-
ber: la parresia politica (exemplarment situada a I’era d’or
de la democracia atenesa), la parresia etica (el personatge
emblematic és Socrates) i la parresia cinica (que sera ana-
litzada per Foucault a partir de Didogenes i Crates). Es pot
afegir que en 1I’ambit de la parresia, el que confereix valor
de veritat a I’enunciacio és el reconeixement del subjecte a
partir de la seva exemplaritat etica, conquerida per la forma
que ha donat a la seva vida i que pressuposa fer valer la
seva llibertat, sobretot quan el subjecte que parla franca-
ment i coratjosament i actua per tal que la seva enunciacid
reflecteixi 1 romangui reflectida en la manera en qué viu
(Foucault, 2009). Pel que fa al curs El govern de si i dels
altres (1982-1983) ¢s dedicat, principalment, a caracteritzar
la parresia i en particular la parresia politica. Ja en el curs
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seglient, El govern de si i dels altres I1: el coratge de veritat
(1983-1984), s’observa un desplagament de la parresia po-
litica cap a les parresies ¢etica i cinica. El que ens interessa
en aquest punt s entendre aquest desplacament i centrar la
nostra mirada analitica en la parresia ética, encarnada, com
hem dit, en la figura de Socrates, i interpretada a partir del
procés que el va sentenciar a mort.

Abans de continuar, convé fer un breu paréntesi per si-
tuar aquesta tematica a la vida de Foucault. En el moment
d’impartir el curs, Foucault ja coneixia la seva malaltia. Pro-
bablement era conscient de ser VIH positiu, tenia la SIDA,
o almenys ho sospitava (vegeu Defert, 2014 i Veyne, 2009).
Era conscient que el seu fragil estat de salut podria portar-lo
a una mort no molt llunyana. Per aquest motiu treballava in-
tensament en els seus llibres (volums 2 i 3 de la Historia de
la sexualitat) i en el ja esmentat curs al College de France
(I’ultim que dictaria). De manera que, parlar de Socrates i la
seva mort era parlar, en el fons, de la mort i la filosofia, de
la filosofia que Foucault havia practicat.

A les sessions dels dies 151 22 de febrer de 1984, Fou-
cault es va dedicar a analitzar el que ell anomena el cicle de
la mort de Socrates. Per caracteritzar el pare de la filosofia
classica grega, el pensador frances entén que Socrates €s
aquell que prefereix morir abans d’abdicar del dir veritable,
és a dir, aquell que accepta valerosament el joc de la veritat.
No obstant aix0, no ho fa en I’ambit politic, sind en el joc
de la interrogacié ironica (Foucault, 2010). La contribucio
socratica a la polis té a veure amb la possibilitat d’ajudar els
altres a tenir cura de si (epiméleia heautou), a no oblidar-se
de si mateixos. Aquest és justament el repte que aborda du-
rant el judici que es va dur en contra (i que culminara amb la
seva mort): evitar que els seus acusadors, per ser tan habils,
el portin fins i tot a oblidar-se de si mateix, a deixar de tenir
cura de si. Un tenir cura de si mateix que t€ com a objecte
I’ts de la simplicitat de la paraula en parlar, sense adorns,
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de la paraula verag, d’una parresia que ens conduira a «(...)
la veritat de nosaltres mateixos.» (Foucault, 2010, p. 89).
No debades, Socrates és la figura que permet articular veri-
tat, coratge i vida (i mort). Encertadament, Gros (2010) as-
senyala que en 1’analisi que Foucault fa de Socrates el porta
a la confluencia de dos conceptes centrals de la seva obra
de la década de 1980: la epiméleia (1a cura) i la parresia (el
parlar franc).

No és la por a la mort, sind la salvacio de si mateix i de la
politica atenesa el que configura aquesta nova forma de par-
resia de caracter ctic. Aquesta es diferencia de la parresia
politica en canviar 1’objecte, ja que mentre aquesta trobava
la seva substancia en les decisions preses pels membres de
I’assemblea, 1’¢tica se sustenta sobre la forma de vida i la
cura de si que tenen o haurien de tenir els ciutadans lliures
que viuen a la polis i participen de les decisions de 1’assem-
blea.

La mort de Socrates és el moment culminant de la par-
resia ¢tica, de tal manera que a Foucault li interessa fer una
relectura d’aquest esdeveniment decisiu, i usa ara el con-
cepte de parresia (i de cura de si) com a clau interpretativa.
També resulta pertinent assenyalar que un element impor-
tant en I’analisi foucaultiana (gairebé un a priori interpreta-
tiu) estreba a situar la mort socratica, o el cicle de la mort
de Socrates, en el registre de la filosofia que té el concepte
de vida com a horitzo i, més en concret, en relaciéo amb el
problema de la cura de si i de la parresia. En aquest context,
una escena present en el Fedo adquireix particular rellevan-
cia: després de preferir la condemna a morir ingerint cicuta
que acceptar doblegar-se i reconeixer com a veritables les
falses acusacions que se li han fet, Socrates demana als seus
deixebles que no s’oblidin, que no descuidin de fer I’ofrena
del gall a Asclepi, el déu de la cura, de la medicina. L’inter-
rogant que obre aquesta escena €s el motiu de la peticié de
Socrates. Entenem que aquest punt de partida €s significa-
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tiu, atés que al pensador frances li interessa deconstruir la
interpretacio tradicional, a saber: que la mort de Socrates li
representa a ell mateix 1’alliberament de la vida, entesa com
una malaltia.

Tot cercant una lectura diferent de la tradicional, el
pensador frances troba una interessant possibilitat en la in-
terpretacié de I’escena esmentada elaborada per Georges
Dumézil en el llibre Nostradamus. Socrates (1984). En
aquest text, I’historiador de la mitologia presenta una inno-
vadora comprensid del gest socratic i demostra que la lectu-
ra tradicional €s una interpretacio incorrecta del problema.
En la seva analisi, la petici6 de fer un sacrifici a Asclepi
només es justifica perque aquest (Asclepi) ha curat/salvat'
algq, és a dir, Socrates, que sent la imperiosa necessitat de
complir amb el ritu. El pare de la filosofia occidental no ha
portat una vida com si aquesta fos una malaltia, de manera
que la mort no pot ser la seva cura. El que guareix 1I’anima
és la seva relacido amb la veritat, aixi com el cos es manté
saludable quan se segueix 1’orientacio dels mestres de gim-
nastica, que posseeixen el coneixement veritable sobre el
régim fisic adequat. Les opinions que no passin pel judici de
la rad porten a la deterioracio, a la corrupcid i la destruccio
de I’anima, motiu pel qual tenir cura de si és la forma de cu-
rar-se/salvar-se. Pot suposar-se llavors que la malaltia, per a
la curaci6 de la qual es deu un gall a Asclepi, €s justament
aquella de la qual Critd s’ha guarit quan, en la discussio
amb Socrates, va poder emancipar-se i alliberar-se de 1’opi-

1. Hem escrit curat/salvat per recuperar la indissociabilitat que en la
paraula grega sotérios (owTtrplov) tenen aquests termes, guarir i salvar,
aixi com la llarga tradicié d’implicaci6 entre filosofia i medicina entre els
grecs, que pressuposa la indissociabilitat entre cos 1 anima. Curar-se no
és restablir un funcionament organic a la seva logica normal, sind que és
tenir cura de si mateix, i en primer lloc de I’anima, pero també del cos, i
fer-ho a partir d’una orientacié racionalitzada de la conducta.
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ni6 de tots sense distincid, d’aquesta opinid capag de cor-
rompre les animes, fundada en la relacié de si mateix amb
la veritat. La salut de I’anima és la cura del pensament (i les
representacions) segons el logos, segons el bon raonament.
D’aquesta manera, Foucault, seguint I’analisi de Dumézil,
entén que el camp general de les practiques gregues on pas-
sa el sacrifici a Asclepi és el de I’epiméleia, el de la cura
(Foucault, 2010).

En aquesta mateixa linia de reflexio, Socrates és aquell
que exerceix el paper d’un terapeuta, aquell que s’ocupa i
té cura de si mateix i dels altres, en la mesura que els incita
a ocupar-se de si mateixos: «epimelesthai aretés: cal que
s’ocupin de la seva virtuty (Foucault, 2010, p. 128). Tot
reforgant la idea anterior, Foucault presenta de la seglient
manera el seu argument sobre la malaltia de 1a qual Socrates
s’ha curat: «Pero aquesta malaltia és aquella de la qual un
¢€s capag de curar-se quan s’ocupa de si mateix i pot tenir
aquesta sol-licitud amb si mateix que el porta a saber que
¢s la seva anima i com esta lligada a la veritat» (Foucault,
2010, p. 129). Per tant, Asclepi és aquest Déu que ajuda a
salvar-nos/curar-nos quan tenim cura de nosaltres mateixos.

Les paraules finals de la segona hora de la sessi6 del dia
22 de febrer de 1984 son elogiients sobre el lloc en 1’exis-
téncia, en el bios del professor Foucault de tot el que havia
dit: «Aixo0 €s tot. Aquesta vegada, doncs, he fet el que havia
promes, acabar amb Socrates. Com a professor de filosofia,
cal fer almenys un cop a la vida un curs sobre Socrates i la
seva mort. Fet. Salvate animam meamy (Foucault, 2010, p.
168). Veiem en aquestes culminants i testamentaries parau-
les una demarcacié del lloc que va tenir I’estudi del cicle de
la mort de Socrates en la vida filosofica de Foucault.
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Conclusions

Segons Gros (2010) el curs sobre El coratge de la ve-
ritat és considerat com un testament filosofic de Foucault
perque constitueix el moment final en que 1’autor frances
fa un moviment d’afirmacié d’un concepte de filosofia
amb el qual s’identifica. Des de finals de la decada de
1970 (precisament el 1978) s’observa en les seves refle-
xions la preocupaci6 d’elaborar un concepte de filosofia
que impliqui eticament el filosof (o a qui pensa) en allo
que pensa, tenint a la vida i a qui 1’habita com a objectes
privilegiats (Foucault, 1995). Aixi les coses, I’exemple
de Socrates €s emblematic en el sentit de ser aquell que
dona forma a la propia vida a partir del concepte, concep-
te que es torna cos, que es torna vida, i es torna vida de
tal manera que, en la seva radicalitat, accepta exposar-se
a la mort i, amb aquest gest, salva i cura a qui pensa. Sal-
vate animam meam.
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LA LLIBERTAT DAVANT LA MORT ALS
DIETARIS DEL FILOSOF SALVADOR
PANIKER

GINE ALBALADEJO SANCHEZ
coordinadora de DMD-Sitges
galbadal(@xtec.cat

IsABEL ALONSO DAviLA
presidenta de DMD-Catalunya
isabelalonsodavila@hotmail.com

Salvador Paniker va ser filosof, enginyer, escriptor i editor
(en aquest ordre apareixia al curriculum que feia servir els dar-
rers anys). Exerci de professor de metafisica a la Universitat
de Barcelona i de filosofia oriental a la Universitat Autonoma
de Barcelona. Com a filosof, va crear el concepte de retropro-
gressio 1li agradava assenyalar que era partidari de les aproxi-
macions hibrides i interdisciplinaries als diferents problemes
humans. 1 és que la seva biografia —fill de pare indi i mare
catalana— li va permetre beure tant de les fonts orientals com
de la ciencia moderna. I aixi esdevingué un ferm defensor del
dialeg entre ciéncia i humanitats. Com a editor, va crear, di-
rigir 1 presidir I’editorial Kairds. A més va ser un activista en
defensa de la Ilibertat davant la mort. Tenia 59 anys quan, el
1986, va ser elegit president de I’associaci6 Dret a Morir Dig-
nament (DMD), carrec que va ocupar durant 22 anys. Després
en va ser nomenat president d’honor fins a la seva mort. Aixi
doncs, durant 31 anys va representar DMD.
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Salvador Paniker va publicar cinc volums de dietaris,
que es corresponen a disset anys de la seva vida, els que van
del 1993 al 2010. Aquests cinc volums recullen el que esta
passant no només a la seva vida personal intima (ell consi-
dera que només en la intimitat hi ha transcendéncia), sind
que també hi trobem el seu pensament filosofic, a més de
cronica social i politica. La finitud del cos huma esta present
en tots aquests llibres i, segons avancga 1’edat, moltes de les
entrades comencen amb la seva assisténcia a enterraments
de persones properes o fan referéncia a la noticia de la des-
aparici6 de figures conegudes.

Diaris de Salvador Paniker

Cuaderno amarillo correspon als anys 1993 1 1994, quan
tenia 66 1 67 anys, i es publica el 2000, quan en tenia 73.

Variaciones 95 correspon al 1995, en tenia 68 i es publi-
ca el 2002, quan en té 75.

Diario de otofio correspon al 1996-1999, quan tenia en-
tre 69 1 73 anys, i es publica el 2013, quan tenia 86 anys i
esta dedicat a la seva filla Monica.

Diario de un anciano averiado correspon als anys 2000-
2004, que son els seus 74-78 anys, i es publica el 2015, quan
en té 88.

Adios a casi todo correspon al 2005-2010, dels seus 79 als 82
anys, es publica el 2013, dedicat a la seva mare, quan té 90 anys.

Cuaderno amarillo (2000)

L’any 2000 decideix publicar la seleccio dels fragments
que corresponen al periode del seu diari que va des del ge-
ner del 1993 al desembre del 1994. El publica amb la for-
mula que ell mateix defineix com a assaig i anecdotari. I per
que aquest titol? Segons ell mateix ens explica, les carpetes
en les que va anar arxivant les parts que ell considerava pu-
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blicables tenien les tapes grogues. A més, aquest és un color
indo/mediterrani, la qual cosa li va semblar apropiada. Com
a exemple de reflexions recollides sobre la llibertat davant
la mort, que hi abunden, volem citar aquestes:

[10/05/1993] Se condena la eutanasia voluntaria porque
se absolutiza la vida —y absolutizar la vida es la otra faz del
terror a la muerte—, y el resultado es la monstruosidad de la
sub-vida, el ser humano reducido a la piltrafa en contra de
su voluntad. ;Dios? En tanto que concepto absoluto, también
Dios es una monstruosidad, un fetiche peligroso y —por cierto—
escasamente poético. ;Cabe algo menos poético que la idea de
un ser necesario? En un tiempo se creyo que la Tierra reposa-
ba sobre una tortuga gigante. Alguien pregunto: ;jy sobre qué
se apoya la tortuga? Y asi surgio la idea de un Fundamento
Ultimo que se aguanta a si mismo. Mds o menos, el dios aris-
totélico-tomista. (He dicho alguna vez que para el acceso al
pluralismo y a la libertad tampoco es indispensable hacerse
ateo: basta con inventar una teologia mas sutil y libertaria.).

A lo que iba. El camino estad en la praxis hibrida, mesti-
za, plural. ;Se puede conciliar el pluralismo con un cierto
fundamento racional de la convivencia? ;Una cierta uni-
versalidad? Es el tema de nuestro tiempo, un tema de deba-
te, y se trata precisamente de esto, de debatir, encontrarse
en el lenguaje, perseguir un minimo consenso, «teoria de la
accion comunicativay, etc. (Cuaderno Amarillo, Barcelona:
Plaza & Janés, 2000, p. 59-63).

[14/05/1994] Defendemos la articulacion entre los valo-
res de la vida y los valores de la libertad. (Por ahi discurre
mi defensa del derecho a la eutanasia, que es un derecho
de autodeterminacion). [...] ;/La muerte? «En nada hay que
pensar menos que en la muertey, decia (aproximadamente)
Spinoza, y Savater suele citarlo. También dijo Wittgenstein
que la muerte no es un evento de la vida, y unos cuantos
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siglos antes habia proclamado Epicuro que mientras uno
existe, la muerte no existe, y que cuando la muerte existe,
uno no existe ya, de modo que ;ja qué preocuparse? Imagi-
no que Savater simpatiza con estas formulaciones. Ademads,
el saber que uno va a morir refuerza la individualidad ir-
repetible de cada cual, y eso, la individualidad irrepetible
de cada cual, es para Savater el valor supremo. Y no digo
yo que no tenga razon: solo pretendo ir mas alla. A mi, la
muerte —aun sumiendo la sabiduria estoica y epiciurea— no
deja de producirme una cierta «exasperacion de fondoy, la
cual me invita a trascender el ego. Trascender el ego equi-
vale a que las piezas encajen de otro modo, superando las
ingenuas pataletas de Unamuno.

El caso es que Savater apuesta por la vida, la incondi-
cionalidad nietzscheana de la vida, y es una opcion sana y
respetable. Pero ocurre que uno quiere ir mas lejos, no ha-
cia las fantasmagorias de las religiones tradicionales, sino
hacia la experiencia (también vital) que permite trascender
el ego. Uno también es individualista —y prueba de ello es
esa especie de teologia libertaria que desde hace tiempo
vengo tanteando—, pero uno ve la mistica precisamente
como la eliminacion de la libertad. (Ibid. p. 247 y 248).

Variaciones 95 (2002)

Publicat dos anys després de Cuaderno amarillo; n’és
la continuaci6. Hi trobem molta reflexio filosofica sobre la
mort, pero també sobre la sexualitat, I’erotisme, la morali-
tat, I’art, la ciéncia, la religié... Continua molt actiu a DMD
i en contacte amb Ramén Sampedro. D’aquest llibre, triem
com a exemples aquestes dues citacions:

[19/2/1995] Contundente, implacable, licido Ramon

Sampedro. El lo tiene claro, yo también lo tengo claro. Ni
siquiera hay que buscar pretextos médicos: el suicidio asis-

128



tido puede ser una respuesta coherente frente a la inmensa
chapuza del mundo. Un razonamiento frio y libérrimo: lle-
ga un momento en que es mejor la nada. (Variaciones 95,
Barcelona: Literatura Random House, 2014, p. 74).

[10/8/1995] Con respecto a la muerte, JX suele decir
que a ella le gustaria vivirla con lucidez, aunque eso si, sin
sufrimiento. Yo, en cambio, preferiria no enterarme. Estoy
harto de lucidez. André Gide confiesa en su diario (1940)
que le gustaria desaparecer de escena en algun acciden-
te, una muerte rapida, lejos de los suyos, como lo deseaba
también Montaigne, sin testigos que otorguen a los ultimos
instantes un forzado empaque. Estoy con ellos. (Ibid. p.
232-233).

Diario de otoiio (2013)

El publica 11 anys després de Variaciones 95, quan té
86 anys, i recull les entrades del seu diari que marquen 1’ac-
cés al club septuagenari (69 als 73), exactament els anys de
1996 al 1999. La mort de Ramén Sampedro i de la seva filla
Monica, «el ser que mas he querido en este mundo ya no
esta». I molt d’activisme de DMD. D’aquest llibre n’hem
triat aquest fragment:

[12/3/1997] Hablo en el Hospital de San Pablo, tema
eutanasia... Explico mi posicion personal sobre el tema eu-
tanasia.

La eutanasia voluntaria —y subrdyese lo de voluntaria—
es, ante todo, un derecho humano. Un derecho humano de
la primera generacion de derechos humanos, un derecho
de libertad. Un derecho que se inscribe en el contexto de
una sociedad laica y pluralista, en la que se respetan las
distintas opciones personales, y en la que no se cree ya que
el sufrimiento innecesario tenga ningun sentido.
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El tema no es nuevo. (La dignidad del suicidio racional
ya fue proclamada por estoicos y epicureos, y por perso-
najes tan ilustres y dispares como Sofocles, Séneca, Marco
Aurelio, Tomas Moro, Montaigne, Hume, etc.). Lo nuevo
es hoy un amplio clamor social, resultado de una mayor
conciencia de los derechos del enfermo, de un envejecimi-
ento de la poblacion, y de que la misma medicina es capaz
de prolongar la vida humana en condiciones muy poco hu-
manas. Lo nuevo es que va aumentando la conciencia de
que es un verdadero escandalo que nuestra civilizacion se
niegue todavia a proporcionar los medios, precisamente ci-
vilizados, para evitar los estados de indignidad y tortura.

Alegan algunos detractores del derecho a la eutanasia
voluntaria que con los adelantos de la medicina paliativa
y del tratamiento del dolor el problema ya esta resuelto. A
esto hay que contestar que, en primer lugar, bienvenida sea
la medicina paliativa y el tratamiento del dolor, pero... la
ultima palabra y voluntad le corresponde siempre al enfer-
mo. La vida no es un valor absoluto, la vida debe ligarse
con calidad de vida, y cuando esta calidad se degrada mas
alla de ciertos limites, uno tiene derecho a dimitir. Ademas,
la experiencia y las estadisticas confirman que, en las pe-
ticiones de autoliberacion, tanto o mas que el dolor fisico
cuenta el sentimiento de que uno ha perdido la dignidad
humana.

Kant definia la dignidad (Wiirde) como «aquello que
se encuentra por encima de todo precio». La dignidad es
un valor incondicional, un valor socialmente reconocido
pero que se concreta individualmente. Solo uno mismo
puede determinar si su propia existencia tiene o ha dejado
de tener dignidad. Por otra parte, cuidados paliativos y
eutanasia no solo se oponen, sino que son complementa-
rios. No debe haber eutanasia sin previos cuidados palia-
tivos, ni cuidados paliativos sin posibilidad de eutanasia.
Mas aun, si el enfermo supiese que tiene siempre abierta
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la posibilidad de salirse voluntariamente de la vida, las
peticiones de eutanasia disminuirian. Porque esta «puerta
abiertay» produciria un paradojico efecto tranquilizador:
uno sabria que, al llegar a ciertos extremos, el horror
puede detenerse.

En fin, quienes defendemos el derecho a morir con dig-
nidad pensamos que el debate sobre la eutanasia ha alcan-
zado ya un punto irreversible de esclarecimiento y madu-
rez. Pensamos que es hora de abordar este problema, ya
que resulta notoria la pasividad que ha habido en torno al
mismo. Ello es que, al cabo de doscientos arios de luchas
sociales, luchas por la emancipacion de las clases traba-
Jjadoras, derechos de la mujer, Tercer Mundo, pueblos de
color, nifios, homosexuales, etcétera, el tema de la muerte
digna permanece inauditamente congelado. Entre otras ra-
zones porque la muerte ha sido, ciertamente, un tema tabu,
y porque los moribundos no van a votar. Pero ha llegado la
hora de levantar el tabu de la muerte y afrontar con lucidez
la finitud humana. Ha llegado la hora de que los médicos
se conciencien, las leyes se pongan a punto, y se conceda
al ser humano la plena posesion de su destino. (Diario de
otorio, Barcelona: Literatura Random House, 2013, p. 158,
1591 160).

Diario de un anciano averiado (2015)

Publicat amb 88 anys, recull els cinc anys que van del
2000 al 2004, els dels seus 74 als 78 anys. Com a croni-
ca lligada amb el seu compromis amb la llibertat davant la
mort destacariem: les visites que va rebre a casa d’Alejan-
dro Amenabar i el seu equip per comentar el guid de la pel-
licula Mar adentro i el comentari que fa en el pas privat: «la
pelicula les sale redondax. I el comiat de dos personatges
molt propers: Ernest Lluch i Vazquez Montalban. D’aquest
diari, n’oferim aquests dos fragments:
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[9/2/2003] El sefior Federico Trillo, ministro de Defen-
sa del gobierno Aznar y miembro del Opus Dei, declara que
las opiniones del Papa en contra de la guerra de Irak «no
constituyen materia de fe y, por tanto, no son vinculantes
para los catdlicos». Aniade que «personalmente, como ca-
tolico, no me causa ningun problema de conciencia». O sea
que ahora ya sabemos que el sefior Trillo no tiene ningin
problema de conciencia en matar a miles de iraquies «pre-
ventivamentey. Naturalmente, el serior Trillo esta en contra
de que un enfermo terminal pida la eutanasia; se conoce
que eso si es materia de fe. (Diario de un anciano averiado,
Literatura Random House, 2015, p. 235).

[3/2/2004 ] El Pais da noticia de que un grupo de ex-
pertos en bioética pide una ley que regule la eutanasia.
Entre los expertos, Maria Casado y yo mismo. Maria
Casado es directora del Observatorio de Bioética y De-
recho de la Universidad de Barcelona. Lo que algunos
exponemos es que la Constitucion espaniola proclama el
derecho a la vida, pero también el derecho a la libertad
individual, el derecho a la dignidad y al libre desarrollo
de la personalidad, el derecho a no ser sometido a tratos
inhumanos, y que resolver la supuesta antinomia entre
derecho a la vida y derecho a la libertad no es tan dificil.
Sobre todo, teniendo en cuenta que la vida no es un valor
absoluto. (Ibid. p. 349-350).

Adids a casi todo (2017)

El cinque i ultim dietari esta dedicat a la seva mare i és
un llibre quasi postum. Recull la seva entrada al club octo-
genari al llarg dels anys 2005 al 2010. Continua escrivint
sobre la seva vida intima, la realitat social i el seu pensa-
ment filosofic. L’envelliment i la decrepitud que comporta
esta molt present, pero ell diu i escriu que encara pot tirar
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endavant amb dignitat. Ja no escolta musica perod segueix
escrivint. Aqui en teniu un exemple:

[27/2/2007] Los de la revista. El Ciervo me piden un
comentario sobre el tema de mi propia muerte. Les digo lo
que repetidamente tengo escrito, que yo pienso poco en la
muerte; que pensar en la muerte tiene pocas ventajas evolu-
tivas que ya decia La Rochefoucauld que «el sol y la muerte
no se pueden mirar fijamente, y que Spinoza proclamaba
que en nada ha de pensar menos el hombre libre que en la
muerte. Les digo que la muerte tiene dos componentes, una
biologica y otra espiritual; que biologicamente la muerte es
la cosa mas natural del mundo, que espiritualmente la mu-
erte es un contrasentido, porque el espiritu, por definicion,
es inmortal (Buda hablaba de lo no-nacido, y el Maestro
Bankei gloso la idea); que practicando la meditacion —y
cada cual ha de encontrar su manera de hacerlo— se vence
al tiempo y a la muerte —sin necesidad de pensar en ella— es
liberarse del ego y de la angustia. (Adios a casi todo, Lite-
ratura Random House, 2017, p. 177 1 178).
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 135-144

LA CONCEPCIO DE LA MORT EN EL
REQUIEM DE GYORGY LIGETI

Macbpa PoLo Pujapas

Universitat de Barcelona

Molts han estat els réquiems o misses de difunts' que
s’han compost al llarg de la historia de la musica. El ca-
racter dramatic dels textos que han constituit els requiems
ha estat I’esquer per a un gran nombre de compositors, des
de Johannes Ockeghem,? passant per Mozart,® fins a Pen-

1. Conegudes també com a missa pro defunctis o missa defunctorum.

2. Es notable la influencia de Machaut i Ockeghem en Ligeti, perd
especialment d’Ockeghem (compositor de la devotio moderna), tal com
ho testimonia la tesi doctoral de Carson Kievman titulada Ockeghem and
Ligeti. The music of Transcendence: «Ockeghem’s influences on New
Music, and Ligeti in particular, were even more substantial, because he
treated musical line in such an independent and free-flowing style that
there may have been little, or no, historical follow-up until the advent of
20th-century experimentations, and particularly Ligeti’s micro-polypho-
nic  creations»  (ttps://www.academia.edu/1844043/OCKEGHEM_
AND_LIGETI_THE_MUSIC_OF_TRANSCENDENCE, p. 2 (Ultima
consulta: 1 d’agost de 2019)). «Ligeti’s Requiem was also influenced by
his admiration of the 15th century Dutch composer, Johannes Ockeghem.
This is not a surprising revelation considering that much of Ockeghem’s
music has long sequences, of up to two minutes in length, that are without
resolution, or resting points» (Ibidem, p. 18).

3. Ligeti estava molt familiaritzat amb els requiems de Mozart i Ver-
di, pero no el van influir a I’hora de fer el seu propi requiem. (Ibidem,

p. 11).
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derecky o Duruflé¢. Aquestes composicions, en un principi,
estaven destinades al servei liturgic i estaven compostes per
cants monofonics. Més endavant, el caracter dramatic del
text va fer del réquiem un génere en si mateix, i per aquest
motiu, va comptar amb diferents canvis especialment pel
que fa a la musica.*

El réquiem en el qual ens centrarem ¢és el requiem de
Gyorgy Ligeti,’ per a soprano, mezzosoprano, dos cors mix-
tos (un de 100 integrants, i I’altre de 50)° i orquestra que es
va compondre entre 1963 i 1965, I’estrena del qual es va
fer el 14 de marg del 1965 a Estocolm.” Aquest réquiem és
una clara manifestacio de I’experiéncia de la mort que ha-
via viscut Ligeti quan era jove i una manera d’exterioritzar
les seves pors davant de les situacions limit que 1i va tocar
patir, i aixi ens ho expressa May Bauer:

Ligeti’s regard for each element of construction, no ma-
tter how minor, explains the care with which he crafted

4. El réequiem de Verdi esta compost essencialment per peces de
concert en lloc d’obres liturgiques. També hi ha els requiems no litargics,
que tenen formes i continguts variables com els de Brahms o Britten.

5. Com a romanes que va viure a Hongria, és logic trobar-hi
influéncies, des de Bartok fins a Gyorgy Kurtag, i també per la musica
antiga, especialment la del segle XIV i per les musiques etniques.

6. Escriu Pierre Michel: «La caractéristique la plus flagrante de ces
oeuvres chorales est I’incompréhensibilité délibérée des mots et phrases.
Le choeur étant divisé a I’extréme (vingt voix dans les solistes dans le
Requiem, seize voix dans Lux aeterna), et I’écriture chorale étant basée
essentiellement sur le canon dans ces deux pieces, on comprend dés lors
qu’il soit impossible de distinguer le texte latin de la Messe des morts.»
(Pierre MicHEL. 1985). Les rapports texte/musique chez Gyorgy Ligeti
de Lux Aeterna au Grand Macabre, dans : Opéra : Revue Contrechamps,
4 [en ligne]. Genéve: Editions Contrechamps (généré le 07 novembre
2017). http://books.openedition.org/contrechamps /1719  (consulta:
1/08/2019).

7. Lestrena va comptar amb Liliana Poli, Barbro Ericson i el Choir
and Orchestra of Swedish Radio sota la direccio de Michael Gielen.
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his personal narrative as well as his music. If we accept,
as the composer implies, that the frozen expressionism of
the Requiem was a necessary step towards resolving ‘all
my own fear ... my real life experiences, a lot of terrif-
ying childhood fantasies’, then Ligeti’s invitation to enter
an ‘alienated’ landscape signifies his utmost sincerity: his
desire to identify with and reclaim the tragic quality that
his music seems to deny.®

Aquesta composicid barreja les experiéncies personals
viscudes per Ligeti respecte de la mort i, a més, €és una re-
flexi6 avantguardista sobre la situacio de la musica a I’época
del cromatisme total. Pero paral-lelament, és un retorn a la
polifonia classica dels mestres de 1’antiguitat, acompanyada
d’una minuciosa i gairebé artesanal obra vocal, a la vegada
que I’expressid d’un concepte de la mort que t€ una base ca-
tolica, perque I’entén com una nova vida de plenitud i eterni-
tat, pero també amb una base jueva, que I’expressa amb una
negativitat molt clara (Jesus, en morir, no va complir amb la
seva promesa). Per tant, en el Réquiem s’hi viu una dialec-
tica constant (cal precisar que és una dialéctica negativa)’.
L’actitud basica del judaisme cap a la mort, introduida amb
I’expulsié d’Adam del Jardi de I’Eden, és que no es tracta
d’un fenomen natural inevitable. La mort és la vida malal-
ta, deformada, pervertida, desviada del flux de santedat que
s’identifica amb la vida. De manera que, costat a costat, amb
una submissid estoica a la mort, hi ha una tossuda batalla
contra ella en el nivell fisic i cosmic. En la lluita de la vida
contra la mort, de ser contra el no ser, el judaisme manifesta
la seva no-creenga en la persisténcia de la mort, i sosté que és
un obstacle temporani que pot i ha de ser superat.

8. Amy BAUER, «Canon as an agent of revelation in the music of Ligeti»,
a: Robert Sholl and Sander van Maas (eds.) (2017). Contemporary Music
and Spirituality, Nova York: Routledge, Taylor & Francis Group, p. 112.
9. De clara influéncia adorniana.
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Dins d’aquest marc conceptual, el Réquiem' de Ligeti
esta compost per quatre parts: I’ Introitus, una partitura gra-
dual de so ininterromput que passa del «dol a la promesa de
la llum eterna» i que pretén afavorir un estat de meditacio
conscient amb un cant de declamacio. A 1’ Introitus, una su-
perficie sonora, per dir-ho immobil, s’estén des del primer
fins a I’ultim compas sense pauses generals i es transforma
progressivament. L ’associacié expressiva es veu acomplida
en la promesa de Lux Perpetua que representa a poc a poc
una metamorfosi d’una clara atmosfera de desolacid, men-
tre que el so disposat en capes cromatiques llisca progressi-
vament del registre baix al registre alt. El Kyrie, un complex
moviment polifonic que assoleix un climax fortissim, com-
bina I’essencia dels réequiems flamencs amb la micropolifo-
nia tan caracteristica de Ligeti que crea una musica auratica,
amb una enorme sensacid d’ambigiiitat que porta a un so
continuat com si emulés I’eternitat, ja que no hi ha punt de
culminaci6. La xarxa polifonica estatica esta animada per
un lleuger moviment. El model formal tradicional €s aqui
una mena de doble fuga amb cinc veus, pero el bitematisme
no fa referéncia al concepte de tema en la seva acceptacio
habitual, sind que es transfereix en I’ambit del material. El
moviment que flueix amb calma experimenta, a la segona
meitat del Kyrie, algunes violentes distorsions quan els ins-

10. Ligeti va rebre I’encarrec d’aquesta composicioé d’una durada de
mitja hora el 1961 per a una serie de concerts de nova musica per a la
radio sueca. Ligeti hi va afegir clavicémbal i celesta en la instrumentacio.
Va passar nou mesos treballant a la seccio del Kyrie, amb la polifonia
més complexa que havia fet fins aleshores, amb vint veus per al primer
cor i de cinc a deu en el segon, que pretén tornar a la polifonia vocal
classica que va inspirar I’obra d’Ockeghem, refractada i multiplicada per
la tecnica de la micropolifonia. Cal recordar que aquesta composicio es
feu famosa perque Kubrik va utilitzar el Kyrie del Réquiem per a la seva
pel-licula 2001, una odissea a I’espai (també va utilitzar altres obres de
Ligeti com Lux aeterna i Atmosphéres).
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truments de 1’orquestra acaben bruscament amb alguns sons
en fortissimo. Aquests talls es preparen per a 1’organitzacio
formal del Dies Irae d’una gran agitacié dramatica i fins i
tot teatral, articulada en moltes seccions contrastades per-
que I’apilament de capes diferenciades va del sentit vertical
a I’horitzontal. La gran forma d’aquest moviment es carac-
teritza pels contrastos dels registres molt suaus i molt forts,
els registres aguts 1 greus, I’expressié agressiva i suau. El
Dies Irae, que utilitza extrems vocals i orquestrals amb ges-
tos teatrals, €s contrastat i dramatic, es crea una perspectiva
imaginaria fruit de la tensié dramatica i la nova polifonia.
El Lacrimosa, només per a solistes i orquestra, torna a 1’at-
mosfera subtil de I’inici, i arriba a la conclusié que I’inici i
la fi son el mateix 1 que hi ha una incessant continuitat en la
musica. Els versos del Lacrimosa, normalment pertanyents
al Dies Irae van ser separats en ’adaptacio musical de Lige-
ti en un moviment particular. L’expressio de la composicid
torna a referir-se als continguts: el cor perdut, només els dos
solistes i una orquestra reduida sobreviuen a la fi del mon.
El no-res que queda es torna solid. Recordem aqui el so de
Lux Perpetua del final de la primera part com a antecedent
d’aquest gran final. Tot aixd ens porta a parlar en termes
de negativitat, més ben dit, en els termes que la musica de
Ligeti exemplifica en una «teleologia negativan'!.

S’aposta per una flotacié en lloc d’una direccionalitat,
per una multiplicitat de linies melodiques i no només una
que en predomini amb una linealitat. En el Requiem hi és
present una esseéncia d’allo desconegut que €s projecte no
com un element afirmatiu sind al contrari, com una nega-
ci6 pura. Assistim a una autodestruccié d’allo individual o

11. S’ha de tenir en compte, en aquest sentit, la vinculacié de Ligeti
amb Wagner pel que fa a la melodia infinita, a aquesta aposta per un
continuum musical.
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singular en pro de quelcom universal. Per tant, en aquesta
practica compositiva que passa per la desintegracié tempo-
ral per aconseguir una consciéncia de I’espai es viu una més
gran llibertat creativa i una sublimaci6 de I’ego, en defini-
tiva, una obra més integral, més plena. Adorno ja afirmava,
en la seva Teoria estetica, que la desintegracio és la veritat
de I’art integral. El resultat és una forma musical monadica.

«Il s’agit de la contemplation atemporelle d un espace musi-
cal —au moins métaphysiquement— infini, suscitant ainsi un
certain caractere de «transcendance». Une telle musique pa-
rait donc entrer en contacte avec le vide, I’inconnu —1’igno-
rantia— et, d’une certaine manicre, elle parvient a effleurer
ce qu’on a jusqu’ici nommé comme 1’universel».'

La relacid entre Ligeti i Adorno es va donar de manera
molt estreta a la década dels anys 60 a partir de nombroses
cartes que constitueixen una correspondencia molt rica en-
tre ambdos. El que és innegable és que Ligeti llegia Ador-
no i el portava a la practica. La Teoria estética, concebuda
entre els anys 1961 i 1969, malgrat que no va ser publicada
postumament fins el 1970, ens fa pensar en aquesta influ-
encia pel que fa a la qiliestio de la mort en I’art. I no només
aquest text, sind també els dos textos intitulats «Sobre esta-
tica y dindmica como categorias sociologicas» i «Vers une
musique informel», dos textos que deixen clar, per una ban-
da, la seva critica al capitalisme i a la seva involucio i, per
I’altra, la necessitat de fer una «nova musica» que no sigui
la serialista, sin6 una musica informal que segueixi el cami
iniciat per Schonberg en el seu atonalisme.

La bellesa turbada de I’obra de Ligeti, especialment a
I’ Introitus 1 el Lacrimosa ens ressalta la falsa estaticitat de

12. Héctor CavaLLARO, GydrgyLigeti:comportements d une «téléolo-
gie négativey, (https://octaviana.fr/document/23182999X#?c=0&m=0&
s=0&cv=0). (consulta: 20 de juliol de 2019).
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I’obra que en el seu interior viu de manera visceral i racio-
nal a la vegada el moviment, la destrucci6 de la forma per
arribar a una «musica informal». La mort no es siné una
manifestacio de vida, en cap sentit hi ha una reconciliacio,
sin6 una lluita entre la vida i la mort, una lluita entre la reali-
tat i ’aparenga, entre I’individu i la societat. [ en la seva au-
tonomia, I’art, la musica, pot trobar I’escenari on allo estatic
i dinamic s’estripen mutuament. Amb paraules d’ Adorno:

«Pero es la expresion del sufrimiento por la subyugacion y
por su punto de fuga, la muerte. La afinidad de toda belleza
con la muerte tiene su lugar en la idea de forma pura que el
arte impone a la pluralidad de lo vivo, que en ¢l se apaga.
En la belleza no turbada se habria calmado por completo
lo que se le opone, y esta reconciliacion estética es mortal
para lo extra-estético. Este es el luto del arte. El arte lle-
va a cabo la reconciliacion de manera irreal, a costa de la
reconciliacion real. [...] Si las obras de arte tienen su idea
en la vida eterna, esto solo es posible mediante la aniquila-
cién de lo vivo en su ambito; esto también se comunica a
la expresion de las obrasy. !

La qiiestio de la mort ha estat sempre molt important per
a Ligeti, fins a tal punt que esta vinculada a allo innombra-
ble, allo indicible, a I’absurd en tant que revers de les coses,
i que la seva representacio implica una hipertrofia de I’emo-
ci6 per donar un altre sentit als sentits de la vida.

Pour Ligeti, dont une partie de la famille proche succomba
a I’Holocauste, et qui échappa lui-méme de peu au mas-
sacre, I’innommable n’est pas quelque chose d’étranger.
La question de la mort traverse I’ensemble de sa création,
sous diverses formes, qui vont du cri a la lamentation, en
passant par le recours a 1’absurde et le cérémonial propre
au Requiem. La vocalité si particuliere qui se déploie dans

13. Ibidem, p. 100-101.
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ses oeuvres de théatre musical des années 1960 explore,
a travers toute une série de comportements extrémement
étranges, un en dega du langage sous lequel on devine
I’angoisse, la béance, 1’inexprimable. Le Dies Irae du
Requiem accueille la frayeur a 1’état le plus brut, alors
que I’opéra Le Grand Macabre traite la mort sur le ton de
la farce démoniaque, dans le sillage du théatre de foire
flamand.'

El Requiem pertany a la fase compositiva de Ligeti,
que compren les obres d’Artikulation (1958), Appariti-
ons (1958-59), Atmospheres (1961), Volumina (1961-
62), Requiem (1963-65), Lux aeterna (1966) i acabant pel
Concerto pour violoncelle et orchestre (1966) 1 Lontano

(1967).

Apparitions (1958-1959), Atmospheres (1961) sont, aux
cotés du Requiem, deux oeuvres maitresses de cette pé-
riode au cours de laquelle Ligeti expérimente une tech-
nique d’écriture trés particuliére, la «micropolyphonie»
ou «polyphonie sursaturée». Il en résulte une musique de
«textures», dont la densité et la nature sont déterminées
par les différents types de mouvements affectés a chacune
des lignes individuelles de la polyphonie. '

Aquesta fase esta marcada per una estética de la ne-
gaci6'® o una teleologia de la negacid, en qué apareixen

14. Joseph DELAPLACE, (2011). «Gyorgy Ligeti, ou le travail du néga-
tif dans 1’écriture musicale», Filigrane, Numéros de la revue, Musique et
inconscient. http://revues.mshparisnord.org/filigrane/index.php?id=202
(Ultima consulta: 13 de juliol de 2019).

15. DDAA (2003). Ligeti- Mahler. Paris: Cité de la musique, p. 8.

16. En un treball més extens podriem tenir presents d’una manera
més acurada les aportacions d’ Adorno respecte de la dialéctica negativa,
de Marcuse respecte de 1’espai metafisic i tamb¢ les experiéncies de la
mort a conseqiiencia del que van patir els seus familiars als camps de
concentracio i les victimes de 1’Holocaust. El jove Ligeti va perdre el seu
pare a Bergen-Belsen i el seu germa a Mauthausen, 1’Ginica que va sobre-
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grans teixits polifonics, nuvols sonors, cristal-litzacions
d’intervals amb la intenci6 de crear una il-lusié d’estatici-
tat (una negacié de la teleologia) perd amb molt de movi-
ment. Segons Pierre Michel, 7 entre 1963 i 1967 la preo-
cupacio de Ligeti és adaptar a les grans formacions micro-
polifoniques'® un treball de composicio axial respecte de
la percepcio de certs intervals o grups d’intervals. Per a tal
fita en el Reéquiem treballa en una estructura eminentment
cromatica.

Dans I’écriture chorale du Requiem, I’entassement et I’en-
lacement des voix donne presque d’un bout a ’autre de
I’oeuvre des complexes sonores remplis chromatiquement,
voire hyperchromatiques, dans la mesure ou les déviations
par rapport au tempérament €gal sont significatives pour la
structure sonore."

La mort, per a Ligeti, ha de manifestar de manera es-
pecial la vida després de la mort. Després de la mort hi
ha una llum eterna que fa que percebem el méon com un
continuum, com a quelcom que respira I’infinit, allo que
perdura, allo etern. L’eternitat és la finalitat de la mort.
Aquesta idea la tracta el compositor tant en la introduc-
ci6 del Requiem com en ’obra Lux aeterna a partir de
blocs sonors que ressonen i s’expandeixen en el temps,

viure a la tortura nazi a Auschwitz-Birkenau va ser la seva mare. A part
de patir el régim nazi, també va patir el regim estalinista.

17. Pierre MicHEL, (1995). Gyorgy Ligeti, OEuvres ironiques et théd-
tre musical, Paris: Ed. Minerve, p. 66.

18. La micropolifonia per a Ligeti (que comencga en Atmosphéres) és
una polifonia densa en quantitat de veus i inaudible en la mesura que les
parts individuals no es discerneixen, ja que la vertadera funcio €s partici-
par del teixit harmonic global.

19. G. LigeTy, (2013). L'Atelier du compositeur, Ecrits autobiographi-
ques, Commentaires sur ses oeuvres, «Sur Lux Aterna». Ginebra: Editi-
ons Contrechamps, p.233.
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creen un «estar fora del temps» que per a Ligeti connota
pérdua i mort?:

Lidée de la «lumicre éternelley», d’un état qui a toujours
été, reste pratiquement immuable et durera toujours, se ra-
pporte au passage correspondant du Requiem: le vers de
I’Introitus Et lux perpetua luceat eis est composé de ma-
niére tout a fait similaire ; Lux aeterna développe donc la
conception musicale de ce passage de I’ Introitus.?!

El resultat de les obres de Ligeti conviden a una nova es-
colta, a uns resultats sonors que es barregen en ’espai, son
obres incomodes en les quals I’home es posa davant d’ell
mateix per explorar noves vies de coneixement de la huma-
nitat, del mon. Sén obres incomodes, com afirma Nestroy
i com apareix en ’article de Peter Krieger titulat «Gydrgy
Ligeti (1923-20006). Creatividad rebelde»:

Son obras incomodas —segin Nestroy «nada para el
oido»— cuya ultima consecuencia es el silencio mortal.
Por ello no sorprende que Ligeti en 1961, en una ponencia
sobre «El futuro de la musica» se haya mantenido com-
pletamente callado. Fue una actitud rebelde que exige la
reflexion y que activa la sensibilidad actstica.?

20. Bauer, Amy (2010). «Philosophy Recomposed: Stanley Cavell
and the Critique of New Musicy, Journal of Music Theory, Vol. 54, 1,
Cavell’s Music Discomposed, AT 40 (Spring 2010): 75-90, p.83.

21. G. LiceTi, (2013). L'Atelier du compositeur, Ecrits autobiographi-
ques, Commentaires sur ses oeuvres, op. cit., p. 230.

22. Peter KRIEGER, «Gyorgy Ligeti (1923-2006). Creatividad
rebelde», Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, XXIX, 90,
(2007): 251-260, p. 259.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 145-152

CAP A UNA TANATOETICA
COMPRENSIVA: LA NECESSITAT
D’INTEGRAR LES QUESTIONS
POST-MORTEM EN LCETICA DE LA MORT

PauLA PrzyBYLOWICZ VIDAL
The London School of Economics

En un article de I’any 2002, Enrique Bonete Perales
reivindica la necessitat de pensar una tanatoetica —aixo
és, una etica de la mort— fora de la bio¢tica, que perme-
ti subratllar les especificitats propies de la reflexié moral
al voltant de la mort.! En aquest mateix article, ’autor fa
una interessant distincid entre les dimensions que, segons
ell considera, aquesta nova tanatoctica hauria d’abastar i les
divideix segons se succeeixen al voltant de tres moments:
el pre-mortem, el ja-morir i el post-mortem.”> Una de les di-
mensions que Bonete defineix, la técnica, la discuteix com a
pertanyent al voltant del ja-morir, és a dir, als moments que
precedeixen immediatament la mort d’un individu.’ Doncs
bé, tot i que d’aquest article ja en fa 17 anys, parlar de la tec-
nica en relaciéo amb la immediatesa de la mort continua sent

1. Enrique BoNETE PrraLEs, «Etica de la muerte: de la Bio-ética a la
Tanato-ética», Daimon. 25, 1 (2000): 57-74.

2. Idem. p. 63-73.

3. Idem. p. 69.
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una tendéncia general de la bio¢tica clinica. El fet que s’ha-
gi tendit a reduir al voltant del ja-morir la dimensio6 técnica
de la mort ha deixat un buit considerable tant en relacié amb
les tecniques propies dels moments post-mortem com en re-
lacié amb I’exercici dels seus professionals. Amb aquesta
comunicacidé m’agradaria assenyalar la necessitat d’una ta-
natoe¢tica més comprensiva que integri, precisament, aquest
ambit.

Mort i contemporaneitat

Pensar des de I’¢tica les técniques associades a la mort
resulta especialment adequat en el context de la tecnificacid
contemporania de la vida. La nostra contemporaneitat tam-
bé es caracteritza per canvis en la forma d’experimentar la
mort, que resulten, entre altres coses, de dos processos que
interactuen entre ells: la desnarrativitzacio i la tecnificacio.
La desnarrativitzacié de la mort és un esdeveniment propi
de la nostra era. Byung-Chul Han, el filosof sud-corea ale-
many, ho assenyala tot afirmant que:

La moderna perdua de fe no només concerneix Déu o el
més enlla. Involucra la realitat en si mateixa i fa la vida
radicalment buida. [...] Inclas les religions, en el sentit
de tecniques tanatiques que alliberin I’home de la por a
la mort 1 generin una sensacio de duracio, ja no serveixen.
[...] La desnarrativitzacio general del moén reforga la sen-
sacio de fugacitat. Fa la vida nua®.

Amb els relats sobre la mort també van desapareixent
els valors que hi eren continguts i les practiques que se’n
derivaven, i aixi es va perdent una cultura de la mort. Si
entenem, com ho fa Alasdair Maclntyre, que la narrativitat

4. B-C. HaN, The Burnout Society. Standford: Standford University
Press, 2015. p. 18.
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és condicid per a la intel-ligibilitat®, aleshores ens trobem
que la mort, en deixar d’integrar-se en narracions, es fa cada
vegada menys intel-ligible. El malestar col-lectiu que es
deriva d’aquesta falta d’intel-ligibilitat de la mort, de relats
que ens I’expliquin, de practiques que ens permetin relaci-
onar-nos-hi i, en definitiva, d’'una cultura compartida de la
mort, es tradueix en una necessitat impetuosa d’emmasca-
rar-la, negant la seva realitat biologica. Els morts es maqui-
llen perque semblin menys morts. Sobre la nostra forma de
viure el dol, Bonete diu que «[els seus trets] reflecteixen
clarament la fugida i I’ocultaci6 social i personal de la mort,
aixi com una forma inauténtica i immadura de viure. [...]
El mort ha de passar lluny del nostre costat. Els fills, veins,
amics [...] no han d’adonar-se de la seva lletjor»®.

En I’obra de Han també s’aprecia I’afirmacio d’aquest
aferrament gairebé patologic a la vida. «Davant la falta d’una
tanatotécnica narrativa—diu Han— neix I’obligacié de man-
tenir aquesta nua vida necessariament sana. Ja ho va dir Niet-
zsche: després de la mort de Déu, la salut s’eleva a deessa»’.

Paradoxalment, la por a la mort es dona en paral-lel amb
la cultura dels cadavers i el gore a les pantalles d’entreteni-
ment. La mort es deixa de viure en el dia a dia i es reintro-
dueix en I’imaginari col-lectiu a través de la ficcid accentu-
ant-ne radicalment la visceralitat. Aquesta substitucio, que
funciona com un mecanisme de catalitzacié col-lectiva de la
por a la mort, en una €poca en que aquesta ha desaparegut
de la quotidianitat per a la majoria de persones, en realitat
no participa d’una equivalencia. No es dona una substituciod
entre dues experiéncies comparables. Veure mil cadavers

5. A. MACINTYRE, After Virtue. New York: Bloomsbury, 1981, capitol
15. p. XXX-XXV.

6. E. BONETE PERALES, op. cit. p. 72.

7. B-C. Han, The Burnout Society. Standford: Standford University
Press. 2015, p. 18.
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ensangonats a les pantalles no prepara a ningu per viure
la mort d’un ésser estimat, ni fa la idea de la mort propia
menys angoixant, sind que només genera una tolerancia a
la mort llunyana i mediada®. D’aquesta forma, la perdua de
narracions tanatiques, les propies de les religions, intersec-
ciona amb I’era de la reproductibilitat técnica’ en la creacio
de ficcions en que la reduccio a I’experiéncia estética subs-
titueix la funcié moral i catartica.

La mediatitzacié de la mort no és, pero, on vull posar el
focus, sind en un dels efectes de la tecnificacio en la forma
contemporania de relacionar-nos amb la mort: I’especialitza-
cio del saber técnic. Avui dia, els moribunds 1 els morts els
tracten, sobretot, especialistes. Personal d’infermeria, auxili-
ars, metges, transportistes, tanatolegs, tanatopractics, teécnics
de cementiris, etcetera, tots compleixen, en major o menor
mesura, una funcio técnica. Si bé sempre han existit oficis al
voltant de la mort, avui en dia la téxvn (I’art/técnica) de trac-
tar-la ha quedat reservada a uns col-lectius molt especifics.
Aix0 té efectes en on, com i amb qui es viu la mort. Fa gai-
rebé quatre décades, Ann Bowling ja afirmava que «la mort,
com el naixement, és un esdeveniment familiar, 1 tanmateix
els hospitals son cada vegada més el lloc d’ambdos»!’. Tot

8. Una de les conseqiiéncies de 1’exposicié mediatica a la violéncia
i la mort és la seva normalitzaci6. Donat I’estadi de desenvolupament
dels efectes utilitzats en la industria cinematografica, s’escurga
progressivament la distancia entre 1’experiéncia de la recepcid, per
part de I’espectador, d’imatges cruentes ficticies i reals. La qiiestio de
I’exposicié mediatica a la mort resulta rellevant en relaci6 als limits de
la tasca periodistica, per exemple, quan la llibertat de premsa entra en
conflicte amb el respecte cap a la intimitat dels afectats.

9. Vegeu W. BENiaMIN, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen
Reproduzierbarkeit, 1935.

10. «Death like birth, is a family affair, but hospitals are increasingly
the site of both», a Ann BowLiNG, «The hospitalisation of death: should
more people die at home?», Journal of medical ethics, (1983/9): 158.
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i la clara aposta dels professionals de la salut per un model
que redueixi ’intervencionisme excessiu i els models ba-
sats en ’autonomia i en 1’atencid als factors contextuals,
que gran part de la poblacio continui morint en entorns des-
personalitzats com ho son 1’hospital o les residencies per a
gent gran ¢€s, fins a cert punt, inevitable. El que és clar és
que amb la centralitat de llocs com I’hospital —i afegeixo,
les residéncies— en les experiencies associades a la mort,
com ¢s el cas del dol, també pateixen un canvi d’espais. La
vetlla es desplaga al tanatori, que és ’altre lloc, juntament
amb I’hospital o la residéncia, on queda reduida I’experi-
éncia de la mort de I’Altre. Antany, la majoria de persones
morien a casa, on també s’amortallava el cos i es feia la
vetlla o la primera part d’aquesta. Era la mateixa familia qui
el preparava per vetllar-lo, qui continuava tenint-ne cura.
D’aquesta forma, la intimitat de la llar recollia els primers
moments de la mort per, més tard, en la majoria de casos,
aquesta traslladar-se a la comunitat de 1’església 1, després,
del cementiri. Morir en un espai personal i intim com ho és
la llar integra la mort en un espai propi de la biografia de la
persona, tant per la que preveu la seva mort, com per qui viu
la mort d’algt estimat.

En les esferes intimes es desplega la vulnerabilitat, el
poder ser ferit. Quan un moment intim, com ho és la mort,
com ho ¢s el dol, deixa de donar-se en un espai intim, com
ho és la llar, la vulnerabilitat s’accentua. Quan la falta de
narratives que ens expliquin s’uneix amb la seva tecnifi-
cacio, la mort es converteix en quelcom Ilunya, ali¢ i més
dificil d’encarar. D’aqui la importancia de reduir al maxim
la possibilitat que es causin ferides morals en els contextos
post-mortem. Aquesta és una primera ra6 de la importancia
d’una tanatoética que posi la seva mirada en tot el que passa
després de la mort.

La segona rad perque és important una tanatoetica com-
prensiva €s que es puguin introduir les técniques tanatologi-
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ques com a materia de reflexio ética. Ens trobem que, tot i
I’especialitzacio del saber tanatologic i el desenvolupament
actual de les tecnologies, les técniques de gestio de despu-
lles humanes ha evolucionat molt poc. Els motius d’aquesta
tendeéncia conservadora son dos. El primer és, com ja he
introduit abans, la reticéncia a posar sobre la taula tot alld
que tingui a veure amb la dimensio6 biologica de la mort. El
segon és que, en general, la legislacio en matéria de sanitat
mortuoria deixa molt poc espai per al canvi. Garantint els
criteris de sanitat publica, pero, hi ha encara lloc per pensar
formes alternatives de tractar els morts que siguin 1) com-
patibles amb els valors i preferéncies dels individus i que,
per tant, permetin fer-se-la més seva, especialment en una
societat cada vegada més multicultural; i 2) que responguin
a criteris de justicia, d’eficiencia i de sostenibilitat mediam-
biental.

Cap a una tanatoética més comprensiva

Per tant, com hauria de ser una tanatoctica per ser més
comprensiva? D’entrada, hauria de trencar amb la tendéncia
a reduir la reflexio sobre la mort als moments pre-mortem i
del ja-morir'!, com s’ha estat fent en bioetica. Si parlem de
bioética, hem de recordar que no hi ha vida a la qual no I’es-
peri la mort. Si parlem de tanatoética, que no se’ns oblidi
que la mort sempre ho és d’allo que ha viscut i que continua
havent-hi molta vida després de la mort.

Si bé és cert que ja s’han tractat alguns dels aspectes
etics de la tanatologia, sobretot en relacié amb les bones
practiques dels tanatoris, aquest esfor¢ és encara molt me-
nor al qual s’ha fet, per exemple, per debatre qué és una
bona mort (eutanasia, pal-liatius, 1’obstinacio terapéutica,

11. Vegeu nota 1.
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etc.). Ens hem centrat tant en la qiiestié6 sobre com morir
que hem oblidat la de com viure la mort dels altres, tema
que, tanmateix, és molt antic en la historia del pensament.
Hi ha, per tant, molt per fer a I’hora de plantejar-nos els
problemes morals propis de les professions tanatologiques.
En realitat el cami teoric ja esta a mig fer. Els professionals
de la tanatologia comparteixen amb els professionals clini-
co-assistencials el fet d’intervenir en situacions intimes, en
qué es revela una gran vulnerabilitat. Aixi com la relacio
pacient-personal medic €s sempre dins d’un context mo-
ral', la relaci6 que s’estableix entre el pacient —el que pa-
teix— i el personal tanatologic també es dona en un context
moral i, per tant, hi ha responsabilitat moral en joc. Per que
el cami esta a mig fer? Doncs perque, donada la semblanga i
la continuitat entre 1’ambit clinico-assistencial i el tanatolo-
gic, les perspectives étiques des de les quals s’han plantejat
problematiques morals en el primer també son rellevants
per al segon. Per tant, des del principialisme fins a 1’ética
de la cura, passant per 1’¢tica de les virtuts, les ¢tiques que
han contribuit als debats en bio¢tica també tenen més a dir
sobre la mort.

Com he anunciat abans, una ¢tica comprensiva de la
mort també haura de pensar les teécniques tanatologiques
que ja s’usen i també les que o bé s’usen en altres indrets
o bé es preveu integrar-les com a alternativa tanatologica a
I’enterrament i la cremacidé convencionals. Un bon punt de
partida és prendre exemple del death-positive movement als
Estats units. D’aquest, en participen professionals d’ambits
molt diversos (tanatolegs, académics, cientifics, artistes,
etc.) amb ’objectiu de millorar la percepcid col-lectiva de
la mort, fer-la més personal tant per als individus que preve-

12. José Ramos Montes, Efica vy salud mental, Barcelona: Herder,
2018, p. 91.
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uen la seva propia com per als familiars, i actualitzar prac-
tiques 1 técniques. Aquest moviment ha posat sobre la taula
la necessitat d’eixamplar els serveis funeraris actuals amb
propostes alternatives, com els funerals a casa amb assistén-
cia professional, els enterraments ecologics, la reutilitzacio
de I’escalfor produida en les incineracions convencionals,
la cremacié liquida, el compostatge huma, etcétera.

Finalment, com en qualsevol ambit de I’¢tica aplicada, €s
necessari que la tanatoética dialogui amb altres disciplines,
tant dins de la bioetica mateixa, com és el cas de I’etica de la
investigaci6 i I’ética del medi ambient; com fora d’aquesta,
comengant per la tanatologia mateixa.

Hi ha molt a fer, aquesta és la idea que m’agradaria ha-
ver transmes, i en més o menys mesura és quelcom que ens
afecta a tots. La nostra mort a tots se’ns fa present, provo-
cant-nos més 0 menys angoixa, tots hem viscut o viurem la
mort de gent propera i, tot i que els esceéptics humeans diran
que no estic justificada per saber-ho, a tots ens espera la
mort a [’horitzo.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 153-164

PEDAGOGIA DE LA VIDA,
PEDAGOGIA DE LA MORT

MarTi TEIXIDO 1 PLANAS
Societat Catalana de Pedagogia i SCF

En encarar el tema de la mort des de la filosofia de 1’edu-
cacid i presentar-ne una orientacid pedagogica ’hem de
presentar amb la no-dualitat vida-mort encara que a 1’Oc-
cident cultural ens resulti incomode. Hem pogut desenvo-
lupar una medicina, una gran produccié d’aliments —di-
guem, pero, que amb desigual accés i injust repartiment— 1
¢és evident I’allargament de la vida a una edat impensable fa
sis cents anys. Sens dubte la ciéncia biologica i la tecnifica-
cio6 de la produccio han estat determinants. Amb tot, la vida
té un component subjectiu, cultural i personal inseparable
de la medicina eficag o de I’alimentacioé adequada. I per bé
que hem fet front a la necessitat, la ciéncia de la vida ens
recorda el doble component d’atzar i necessitat. Atzar, no
per fortuna sin6 simplement per multitud de variables fins
avui no totes controlables. Necessitat com a adaptacid bi-
ologica que en I’especie humana passa per la hipofisi i el
cervell, aixi doncs la consciéncia i la decisi6 personal hi
tenen influéncia.

Si la hipofisi humana és diferent de la dels animals hem
de pensar que ha evolucionat per cultura, pensament i habit
de prendre decisions. Hi ha un pas de contigiiitat de biologia
a filosofia. Bergson identificava 1’impuls vital, no buscat,
sense finalitat intencional. Richard Dawkins ho tracta a E/
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fenotip estés (https://fenotipestes.blogspot.com/ [consulta
25.09.2019]). Sobre la base del genotip, 1’evolucid del fe-
notip influeix i és influit pels proxims.

La primera és que tenim una consciencia més clara que
cap altre animal de la inevitabilitat de la mort. No 1’en-
tenem, pero sabem que hi haurem de fer front. El segon
factor és que necessitem explicar-nos una historia cohe-
rent de les nostres vides. Si no ho podem fer, solem cau-
re malalts, o embogim. Aixo ens porta a les religions. La
tercera diferéncia és que només els humans maten altres
humans —i també¢ a ells mateixos— per donar un significat
a les seves vides. I no només des de la religio. Molts dels
primers suicides lligats a bombes al Liban, als anys 80,
eren laics. Aixd és Unic: els humans maten altres humans
i, voluntariament, accepten la seva propia mort, i tot amb
I’objectiu de donar un significat a les seves vides. Perque
els humans senten la pérdua de significat molt més que la
perdua de la vida. Per aixo se suicida, la gent. I la quar-
ta diferencia és que només els humans tenim el sentit de
I’absurd i I’habilitat de riure’ns de 1’absurdy». (Respostes
del filosof John N. Gray a ’entrevista que va fer-li Carles
Capdevila, Ara 08/01/2015).

La mort amagada. Jugant amb la mort

A la societat del benestar s’amaga la mort, gairebé es
considera de mal gust parlar-ne. A la gent ja molt gran, ve-
lla, se li diu: «Estas molt bé per I’edat que tens». Quan tenen
una malaltia no sabem com parlar-ne. Quan mor ’avia o
I’avi, sovint s’aparta els infants de pocs anys i s’evita que el
vegin mort o que assisteixin a I’enterrament. En la societat
preindustrial, majoritariament rural, les campanes tocaven
a mort i acudia a I’enterrament tot el poble, inclosos els in-
fants, com a acte social.

I justament en aquesta societat que amaga la mort, amb
la imatge virtual i les pantalles, fa una exhibicié de violen-
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cia, d’atacs i de morts justificats pel guid, que donen per
normal la destruccio, el crim i la mort. Evidentment que és
ficcid perd comporta la desaparicio de la infantesa, com va
dir Postman', quan els infants es veuen exposats als mitjans
de comunicaci6 a tot allo que la societat ha de frenar per
promoure la convivencia.

No es tracta d’implantar censures, que prou n’hi ha. Es
tracta d’actualitzar en la societat democratica 1 pluralista un
pacte social de proteccid a la infancia com en altres époques
es feia a través de la religio o de I’autoritat autocratica. La
ciutadania ha d’accedir a la instruccié protegint en 1’etapa
d’infancia i adolescencia per a una plena participacié en I’eta-
pa adulta. Hom entén la participacié ciutadana necessaria en
I’eleccid politica, pero cal enfortir la participacido en opinid
i consum de productes de comunicacio, ates que els mitjans
valoren la seva eficacia per dades d’audiencia. Lamentable-
ment, com va apuntar Umberto Eco el 19742, el public per-
judica la televisio, no exerceix la seva capacitat de seleccio, i
els mitjans emeten allod que els dona més audiéncia.

L’educacio i la mort

Tanmateix la institucié escolar, ja no determinada per
una orientaci6 religiosa, ha esquivat tractar de la mort com
a formacié. Quan s’ha produit una mort sobtada d’algun
membre, especialment si es tractava d’alumnes i potser per
accident dramatic, els docents, amb gran confusio, han ac-
ceptat ajuda externa de psicolegs o consellers.

No sols els docents professionals, sind tota persona adul-
ta i formada ha d’estar en condicions d’encarar la mort amb

1. Neil Post™maN, La desaparicio de la infantesa. Vic: Eumo 1992.

2. Umberto Eco, «;El ptblico perjudica la television?» [1967], a
Miquel de Moragas (ed.), Sociologia de la comunicacion de masas I1,
Barcelona: Gustavo Gili, 1985, p 172-195.
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consciéncia i serenitat i d’acompanyar aquelles persones
que, pel fet de tocar-los de manera més proxima, queden
inevitablement desestabilitzades. El consol i I’acompanya-
ment del dol formen part de I’anima humana i la compassio
€s una virtut que alleuja compartint la carrega de dolor.

Educar aquests sentiments en la infancia per acceptar la
mort inevitable, per donar tot el valor a la vida, per com-
partir el dolor amb els altres, per prevenir imprudéncies,
per no jugar amb la vida i la mort és tasca de tots els agents
educadors. La familia, I’escola i els mitjans de comunica-
ci6 han de tenir papers complementaris en un pacte social
acordat.

Pensaments clau per a ’educacié en relacié a la mort

La vida personal ¢és unica. No té recanvi. Si es perd la
vida —els deia als adolescents— no podreu anar a com-
prar-ne una altra com es pot canviar de pantalons o de cot-
xe. Convé fer-los veure aixo, amb imatges mentals expres-
sives, en una edat d’atreviment i d’emocions desbordades.
Cal evitar riscos imprudents i tots podem tenir una fallada
abans de temps, una caiguda de bioquimica que en molts
casos la medicina pot salvar. Hem d’estar atents perque tots
podem tenir una fallada biologica i tots podem salvar la
vida de qui es trobi al nostre costat.

La vida personal és una sola manifestacié de la immen-
sitat de vides de la Vida. Cal veure la diversitat de formes
de vida (animals vertebrats, animals invertebrats, microbis
i virus, vegetals) i potser també el medi ambient i la seva
dinamica: erosio i erupcions, aiglies, mars i cicles atmosfe-
rics 1 climatics. Cal veure el cicle de vida i mort: tot reneix
i tot arriba a I’extincid individual. (Oliveres o tortugues ens
sorprenen per la seva llarga vida). Cal veure pero que la
mateixa extincio de la vida fa que reneixi la vida i romangui
la Vida ininterrompudament.
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La vida personal és un do, un miracle, una meravella. Hi
hem de correspondre conservant la vida. Conservar la vida
no vol dir congelar-la. L’expressid «passar la vida», pas-
sar-ho bé o malament ha de tenir una explicacié en un pas-
sat dur, en una vida reduida a la subsisténcia. Ates que vi-
vim en una societat desenvolupada, tenim més oportunitats
que «passar la vida». La vida tindra un final amb la mort 1
una conservacio total, com qui es congela, és llencar la vida.
Cal gastar bé la vida, dia a dia, donant-li sentit. Afortunada-
ment, en una societat pluralista hi ha menys imposicions, hi
ha marges de llibertat (lamentablement no per a tots, enca-
ra). Cal gastar bé la vida, amb mesura, que duri molts anys.
En primer lloc, gaudir de la natura de la que formem part
pero a partir d’ella hem accedit a la consciéncia. En segon
lloc, gaudint de la vida amb els altres perque les oportunitats
i satisfaccions han de ser més que els conflictes i desaires.
En tercer lloc, perque tant personalment com amb els altres
podem contribuir a la cultura, aquesta participacié humana
en la creacio continua: creaci6 continua, expressio freqlient
i intencional de Raimon Panikkar.

Hi ha qui actualment confia a congelar la vida, abans
no es produeixi la mort, en espera de revivificar-la quan la
tecnociéncia pugui fer-ho, ja que ho veuen possible. Aquest
punt no podem deixar de considerar-lo per bé¢ que no vul-
guem prendre-hi posicié. En tot cas, podem preguntar-nos
si els qui aspiren a una vida permanent és perque han viscut
una vida plena de sentit o bé perque no han acabat de trobar
el sentit i volen més temps, més oportunitats. Se’m fa pre-
sent Lluis M. Xirinacs que, havent viscut una vida intensa,
carregada de sentit i esforgada, quan veu que el seu cos als
75 anys esta debilitat, pensa que ha fet el que podia i es
deixa morir en un acte que dona tot el valor a la vidaia la
comunitat.

La immoralitat d’esdevenir immortals. Una reflexio que
recentment ens ha fet el cientific i humanista David Jou. Posa
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en dubte les accions encaminades a aconseguir la immorta-
litat que comportaria que en aquest mén o planeta Terra no
hi cabrien noves vides. Sembla talment que haguem ocupat
el lloc i, si no en marxem, no hi pot venir ningti més: «Una
quarta objeccio €s que som mortals. Esdevenir immortals en
aquesta terra seria una gran immoralitat: usurpar un do que
hem rebut, en detriment del do de vides futures. Evolutiva-
ment , la mort resulta avantatjosa per a la vida. [...] La dura-
da indefinida desafia el segon principi de la termodinamica.
[...] Acceptar la mortalitat i tenir present la mort ajuda a pri-
oritzar el present, donar-li més intensitat i pensar més enlla
de nosaltres»”.

Pedagogia de la vida, pedagogia de la mort

Allo que acomplien la religi6 o les tradicions en les soci-
etats passades ha quedat desorientat en les societats laiques.
La pedagogia que s’ha de fonamentar en la filosofia, avui
filosofies, 1 en la ciéncia, especialment en la psicologia i la
sociologia (cal coneixer també explicacions de la neuroci-
encia i de la biologia molecular) pot articular una orientaciod
prou segura i alhora prou pluralista per tractar de la mort
amb els infants i adolescents.

Als set anys d’edat

L’huma ¢és animal ritualista. Els rituals expressen de
manera simbolica el misteri de la vida i de la mort més en-
11a del coneixement que ens n’aporta la ciéncia. Aporten el
plus de sentit necessari a la consciéncia humana. Aporto
I’observacio casual de quatre infants entre set i quatre anys
en una estada en una casa de pages. Van trobar un ocell

3. David Jou, Epileg a Jordi Pigem, Angels i robots. La interioritat
humana en la societat hipertecnologica, Barcelona: Viena Edicions,
2004, p. 152.
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mort, s’hi van aplegar tots expressant planys: pobret, quina
pena... passats uns minuts el més gran va dir que I’havien
d’enterrar. Es van organitzar, van fer un creu amb dos brocs
lligats, van procedir en processo, van fer un clot a terra i
en silenci van dipositar el cos de 1’ocell cobrint-lo amb ter-
ra, pedres i la creu. Mares i pares, que no havien inculcat
formes religioses als infants, estaven ben sorpresos. Sens
dubte que, amb la pluralitat de vivencies, haurem de pensar
senzills rituals quan es faci present la mort en una persona
proxima coneguda, en persones reconegudes per la societat
o en humans de qualsevol indret que veiem com ho pateixen
a través de les pantalles.

La vida-mort més observable. Si han cuidat un petit
animal domeéstic i han presenciat la seva mort, en viuran
el dol i I’hem d’acompanyar. La vida-mort la veiem en els
animals: formigues, papallones, sargantanes i pot ser ob-
servacio sense dol. Caldra aturar-s’hi i veure la cadena tro-
fica de vida-mort-vida que cal acceptar i a la que ens hi
incorporem tant protegint-nos de determinats animals que
ens perjudiquen, com els mosquits, com capturant peixos o
domesticant animals que sacrificarem per a 1’alimentacio.
Altra cosa és haver convertit en festa la caca o el toreig, en-
cara que tingui els seu origens en la necessitat d’entrenar-se
per a la caga com a aliment.

La mort de I’avi o avia era fa anys la primera mort a la
que un infant de set o nou anys podia viure de manera direc-
ta. Afortunadament, amb I’allargament de la vida els avis
poden viure fins que els nets siguin ja adults. En tot cas, a
partir dels set anys els infants han de poder observar la mort
de persones conegudes agafats de la ma de mare o pare que
els donin seguretat i els ajudin a copsar el valor absolut de
la vida i evitar la mort prematura.

La mort narrada en contes i cinema. Acompanyats dels
pares o adults de convivencia es pot presentar la realitat de
la mort com formant part de les histories. La forma més
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pedagogica és primer fer-ho per narracié oral, després per
lectura il-lustrada arribant a seqiiéncia d’imatges. L’exem-
ple classic és la mort de la mare de Bambi, narracio de Felix
Salten de 1923, que Disney va posar en pantalla el 1942 i va
presentar la mort a molts infants acompanyats dels pares o
avis a partir dels anys 1950.

Als catorze anys d’edat

Molt més dur seria viure la mort d’'un company d’escola
amb qui s’ha fet feina, s’ha cantat o s’ha jugat, quan un
adolescent s’ha retirat de la vida de manera definitiva, irre-
versible. En alguns casos que he seguit, la primera decisio
que es proposa és suspendre les classes o tancar I’escola o
institut. Si el vincle amb el difunt s’ha fet a ’escola és alla
on s’ha de viure el dol i desenvolupar reflexié. Professores
1 professors son els adults més adequats per acompanyar el
dol huma que, en condicions normals, no s’ha de convertir
en una terapia. Cal que els docents com a persones tinguin
consciéncia de la vida i la mort, sigui per reflexio o per ex-
periéncia viscuda.

La normalitzacio de la mort per acumulacio d’imatges.
De fet, és una anomalia. Estan molt estudiats els efectes de
la comunicacié de massa i un d’ells és 1’efecte acumulatiu.
Encara que unes imatges no tinguin efectes directes, la re-
petici6 i habituacié poden arribar a donar per normal allo
que ¢€s excepcional o inacceptable. L’efecte pot ser greu
com ho ha estat en casos publics ben coneguts perqué no hi
ha hagut altres factors condicionats com 1’entorn de recep-
cid, els liders d’opini6 o la mediacié educadora®. Un dels
casos més coneguts és I’anomenat «crim de la katanay, un

4. Marti Teixipo, Escola ComunicActiva. L'escola de la socie-
tat de masses telecomunicada. Tesi doctoral (1992) en xarxa: https:/
www.tdx.cat/handle/10803/5286:jsessionid=AD67819500CE3CBE-
13D54E9990BED750#page=1
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adolescent que va executar el seu pare, la germana i la mare
amb la katana i un punyal. Un adolescent que s’havia passat
hores, dies i anys amb jocs virtuals de guerrers que lluitaven
amb katana. Va perdre el seny transitoriament; avui €s un
ciutada respectable, casat i amb filla’.

L’idealisme necessari a [’adolescencia ha de tenir refe-
rents. Sobre el creixement fisic i la maduracidé sexual s’hi
afegeix el desenvolupament emocional en una cultura. Les
emocions s’orienten a accions heroiques i a personatges
idealitzats sobre els que es fa una projecci6. La tradici6 oral
ila literatura en son els portadors pero avui han estat despla-
cats per les construccions idealitzades realistes, fantastiques
o virtuals que es presenten en pantalla. Atés que els mitjans
son tan potents, 1’adolescent s’habitua a accedir-hi sense
esforg i no desenvolupa les potencialitats personals, li falta
entrenament i pot distanciar-se de la realitat.

L’idealisme pervers o patologic. La dinamica de grup
tant pot ser afavoridora de la creativitat com de la destruc-
tivitat, com en el cas de les denominades «manadas». Cal
tractar de la mort i conéixer motius que hi han conduit o
que han fet defugir la mort (martiri, guerra, suicidi, opres-
si0, no-violéncia, temeritat, solidaritat). Un cas singular de
perversio €s la mort en els jocs de rol. E1 1994 uns joves es-
tudiants varen assassinar un treballador que tornava a casa
de matinada, com a repte d’un joc de rol. Es el cas denomi-
nat «el crim del rol» perd que no es deu al joc de rol, sind
a la psicopatologia d’un jugador que n’involucra d’altres.
De fet, ja havia estat anticipat a Clockwork Orange, film
de Stanley Kubrick de 1971 basat en la novel-la d’ Anthony
Burgess de 1962. Cal prevenir de ben joves aquests jocs de
mort.

5. Vegeu: https:/es.wikipedia.org/wiki/Crimen de la katana ;
https://www.elespanol.com/cultura/cine/20171121/263724647 0.html
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L’amor romantic i la mort com a metafora. L’amor ro-
mantic és un dels sentiments que es construeix en 1’ado-
lescencia. S’ha de construir culturalment donant sentit a
I’impuls psicofisic. La cultura hi aporta simbols, rituals,
costums... avui de manera molt diversificada i per aixo a la
nostra societat s’endarrereix la formacié de parelles esta-
bles i s’allarga el periode de colla d’amics. Es moment de
tractar de temes recollits a la literatura com morir d’amor.
Morir d’amor, tan reiterat, s’ha de llegir o cantar com a me-
tafora (Camilo Sesto, Miguel Bos¢, Kudai). La metafora tan
ben explicada a literatura no s’acostuma a explicar sobre el
relat audiovisual (Prefiero morir de amor (que vivir asi) /
Quisiera morir de amor / que seguir agonizando en tus bra-
zos. Kudai (2009): [ You Tube 18/09/2019]).

Vida i mort del planeta Terra. En I’actualitat convé parar
esment al fet que els humans, amb tota la poteéncia industrial
tecnologica, no regulada per I’ética i la filosofia sind per
interés economic i estratégic, podem causar la mort, lenta
(el clima) o sobtada (explosié nuclear) del planeta Terra.
Depén de nosaltres.

La mort personal, la tecnovida. La invasio6 de la tecno-
logia ens pot fer el miratge de renunciar a la vida personal
directa (pensament, accid, comunicacio, amistat) quedant
seduits per la vida virtual (pantalles, passivitat, xats, segui-
dors). En la societat oberta, amb prohibicions minimes, no
podrem impedir aquesta tendéncia per interés comercial,
perd podem contribuir a reflexionar-hi en I’edat de prendre
les opcions personals de vida.

Existencia i projecte de vida. L’adolescencia, (ja no in-
fant, no adult encara) és 1’edat de fer les opcions de la vida
enteses com 1’existéncia temporal a la que hi donem sentit.
La lluita historica ha estat per assolir la llibertat de pen-
sament i de sentit (Renaixement, Il-lustracio) i potser cal
reflexionar com la llibertat s’encamina a escollir productes
o esdeveniments en la societat de consum i ens fan viure
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segons el projecte comercial d’altres. Al col-legi o institut,
professores i professors poden ser el mediador cultural des-
interessat 1 generos.

La meva vida i la vida del altres. Es forga evident que
en biologia podem parlar del gen egoista que garanteix la
supervivencia. Pero el bios huma s’associa amb altres per
a millor supervivéncia (com els llops i d’altres animals) 1
a més, en I’evolucié I’huma fa un salt qualitatiu al gen al-
truista o prosocialitat. Es un salt cultural que afavoreix una
societat, pero és també un salt personal que decideix cadas-
cu. Hi ha persones valentes que es juguen la vida pels altres
per altruisme natural de la condicié humana. Es el cas, entre
molts, de ’home que salta a la via del metro per salvar-ne
un altre arriscant la propia vida®.

El miracle de la vida i mort. Al terme de tot, 1 mirat en
conjunt, I’animal huma que pot fer el cami de saviesa arri-
ba a copsar que la vida-mort és un miracle que cal agrair.
També veiem que, efectivament, ens ha estat donat el poder
sobre la vida i la mort. Aquesta ¢s la llibertat, aquesta ¢és
la responsabilitat de tots i cadascun, de la societat amb el
sistema politic-¢tic, de la persona amb la cosmovisio i sentit
davant la vida i la mort.

En conclusio, la mort és un assumpte que cal fonamen-
tar amb reflexio filosofica, diversitat de sentits 1 educar a
I’edat infantil i adolescent amb compromis pedagogic en
les situacions habituals i amb els recursos disponibles. Les
persones adultes que convivim amb infants i joves som els
qui hem d’ajudar-los a fer-se carrec del valor de la vida i
de la mort. Ho aprenen, no per una llicé o en un dia. Les
converses ocasionals per qualsevol motiu poden preparar,
prevenir. Si la mort es fa present amb els estimats i cone-

6. Salvadors de vides. Heroi invisible, 4Ara, [17/06/2011]: https://
www.ara.cat/societat/Heroi-Invisible 0 500949989.html
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guts caldra acompanyar el dol i sera un aprenentatge vital
de creixement personal. Ens hi poden ajudar recursos, com
ja s’ha esmentat. Alguns professionals n’han aplegat i ens
els donen a coneixer’.

7. Meritxell PUYAaNE 1 Aranxa SABANES. En la vida i en la mort. Com
acompanyar en el procés de dol els nens i adolescents, Barcelona, Publi-
cacions de 1’Abadia de Montserrat, 2016, cap. 7 Recursos interessants,
p. 89-94.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 165-181

LA MORT COM A CONSENTIMENT 1
COM A RETROBAMENT. FENOMENO-
LOGIA DE LA NECESSITAT DE MORIR

ALBERT LLORCA ARIMANY
Societat Catalana de Filosofia

Una ullada fenomenologica complexa sobre ’home i la
mort

Es una evidencia que morirem, segons afirmen el sentit
comu i les tradicions culturals i religioses d’arreu. D’al-
tra banda, potser creiem que no morirem o retardarem la
mort, gracies a la tecnologia futura sobre la base del que
ara mateix tenim: i aquesta actitud és el transhumanisme;
de manera que tal vegada passem de I’humanisme —euro-
peu-occidental— que voga per la cura de la singularitat, a
I’anomenada postsingularitat (Kurweil) mantinguda pels
posthumanistes, en barrejar-se home 1 maquina. Aquest és
el panorama que es discuteix avui, i que afecta, Obviament,
la filosofia de la mort: o no hi haura mort, o viurem, com
a minim, tants anys com decidim; perqué no dependrem,
en bona part, de la nostra biologia. Tenint present aquest
marc, farem un repas filosofic fenomenologic d’algunes
reflexions sobre la mort en el segle xx sota la presencia
socratica.
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Les consideracions de la fenomenologia heideggeriana i
el desencis de Peter Sloterdijk per la inhumanitat exhi-
bida sota influéncia heideggeriana

Segons Martin Heidegger, I’existéncia esta constituida
de possibilitats, sobre les quals el filosof funda el projectar
o transcendir, que ¢és el llangar I’home al mén. Aixi Heideg-
ger parla de «nul-litat existencial» o «no-res» de projecte! i,
per aixo, 1’apel-lacio a aquest no-res és la mort.

Com definir, aleshores, la mort? No pas com un punt fi-
nal, la fi de I’existencia, en no ser un fet; sind una possibili-
tat absolutament propia i insuperable per a I’home. I I’home
troba la seva autenticitat quan reconeix aquesta possibilitat
de la mort, assumint-la per anticipat (op. cit. § 49, 50).

Per a Heidegger, 1’existéncia quotidiana és sovint ano-
nima i una fuga davant la mort, considerada aquesta aqui
un fet incondicional entre d’altre fets, ocultant la seva im-
manencia (la mort la tenim abans de tota concrecid), la
seva insuperabilitat (no podem renunciar-hi) i la seva qua-
litat d’obertura (¢€s signe d’autenticitat humana). [ es pot
caure en la «distraccio» o les preocupacions quotidianes
del viure (op. cit. §51), com diu el mateix Nicola Abbag-
nano?; i llavors és la veu de la consciéncia la que crida vers
[’ésser per a la mort en I’existéncia, perd que no ho és vers
el suicidi.

Es [’ésser per a la mort una espera? De cap de les mane-
res, perque I’espera tendeix vers la realitzacié de quelcom i
rebutja romandre en mera possibilitat. Que vol dir, alesho-
res, viure per a la mort? Comprendre la impossibilitat de
I’existéncia, com a tal, car «la mort no inclina I’home a fer
res» (op. cit. §53): de manera que podriem afirmar-la en ter-

1. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo. FCE, 1971 [1951], §58, p. 310-311.
2. N. ABBaGNANO, Historia de la Filosofia. Barcelona: Montaner y
Simon, 1978, vol. 111, p. 738.
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mes de la impossibilitat de tota possibilitat en 1’existéncia,
I’indicador del sense sentit d’aquesta.

En aquest punt, hom ha afirmat que la possibilitat de
I’existencia vol dir comprensio; del contrari, la impossi-
bilitat de tota possibilitat seria un oximoron. Aixi, el que
Heidegger diria, probablement, és que 1’existéncia €s essen-
cialment impossible que mostri un sentit en si mateixa; i
1"Gnic possible és la comprensio d’aquesta impossibilitat:
Abbagnano afirmara que el viure per a la mort és aquesta
comprensio. Fa la impressio que en la posicio de Heiddeger
hi ha un pessimisme total: no cal esperar res de 1’existencia,
perque cal tenir present que som, perd podriem no ser i no
passaria res.

Pero bé, si que passa quelcom quan comprenem que
I’existeéncia no té sentit: i €s que ens angoixem. Deia Ab-
bagnano: «L’angoixa ¢és la situacid afectiva que és capag de
mantenir la radical amenaga que surt d’allo més propi i ai-
llat de ’home»; que és el que I’home sent davant del no-res,
de la impossibilitat possible de la seva existéncia’. T afegi-
rem que el «llocy» d’aquesta impossibilitat d’existéncia és la
finitud*, que no és comprensible com a tal en contrast amb
la infinitud. Per tant, la finitud en 1’angoixa de ’existéncia
¢és pura labilitat, fugissera per a no res, nihilisme total; i
hom conclouria que aquesta experiéncia profunda ho és de
desconfianga permanent amb si mateixa.

Per la seva banda, Peter Sloderdijk sembla que té present
aquest desencis que planeja en I’obra heideggeriana, i dona
un tomb rellevant que contribuira a la il-lusi6 tecnologica
vigent en la vida humana. La seva linia argumental sembla
que funciona aixi: en mantenir-nos en I’horitzé de la finitud

3. Ibid., p. 729. ) )
4. A. LLorca, «La mundanitat de I’Esser-hi a Esser i temps», Lectura
de Heidegger, Barcelona: PPU, 1991, p. 33-59.
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radical, ens importa poc sortir-nos-en; o sigui, superar-la.
Llavors, la tecnologia servira per suportar millor aquesta
finitud, en el benentes que les proclames racional-humanit-
zadores, de llarga tradicié nostra, no han servit per fer mi-
llor ’home fins al present’; de manera que la barbarie s’ha
cultivat al llarg de civilitzacions diverses.

Arribats a aquest punt, I'unic que podem fer és, no pas
pensar en les qiiestions civilitzadores sota llenguatge uni-
versalitzador, sin6 que cal contemplar que estem en una
concepci6 metafisica erratica que ve de lluny i que s’ha de-
sembullat en 1’humanisme. 1 el que cal és formular la pre-
gunta per [’ésser i per la seva veritat: de manera que el ma-
teix Heidegger ja havia afirmat criticament en la Carta so-
bre I’humanisme que I’humanisme obstaculitza la pregunta
sobre 1’ésser, pel fet que, com que prové de la metafisica, no
entén ni li interessa aquesta pregunta®.

El plantejament de Sloderdijk fou una resposta a 1’es-
mentada Carta sobre [’humanisme de Heidegger que apa-
reixeria aixi com un instigador llunya del transhumanisme
que Sloderdijk insinuara quan es pregunta: «Quien hoy
pregunta por el futuro de la humanidad y de los medios de
humanizaciéon lo que en el fondo quiere saber es si sigue
habiendo esperanzas de tomar bajo control las actuales ten-
dencias asilvestradas del hombre»’.

Per tant, a la desesperanga ja no li queda altra cosa que
esperar una millora humana de la barbarie a través de la ma-
nipulaci6 tecnologica per impedir-nos ser tan salvatges, en

5. P. SLoterbK Normas para el parque humano. Una respuesta a la
Carta sobre el humanismo de M. Heidegger, Madrid: Siruela, 2006, ho ex-
posa amb total cruesa. Aquesta obra té 1’origen en una conferéncia de 1999.

6. M. HEIDEGGER, Carta sobre el humanismo. Madrid: Taurus 1970,
p- 17

7. P. SLoterDUK, Normas para el parque humano. Una respuesta a la
Carta sobre el humanismo de M. Heidegger, o. c., p. 31-32.
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la conviccié que I’humanisme ha fracassat; i per tant només
ens resta encaminar-nos vers el posthumanisme. Dit ras i
curt: la confianga en la tecnologia significa la desconfianga
en el que som, i llavors la preocupacid per la mort s’entén
com a signe de feblesa humana.

Les utopies del segle xix parlaven del desig de justicia:
1 aixo sera considerat en el segle xx una fantasia, ja que
la seleccid sociopolitica —el racisme, en les seves formes—
s’erigeix en una eina de progrés o millora humana. Ja no es
confiara en I’educacio, propia de I’humanisme i que ha fra-
cassat estrepitosament per evitar la barbarie: no es confia en
la conversa —en el dialeg—, amb els ideals de llibertat, equi-
tat i fraternitat, sin6 en el control que exerciti la maquina.

I 1a mort, llavors? Resulta certament estranya: represen-
ta la maxima intensitat de la vulnerabilitat humana, 1 els
Drets Humans foren un medi per retardar-la. Pero el cert és
que som finits i moridors, de manera que la perspectiva que
se’ns obre no €s gaire galdosa, tret que gestem un «nou re-
lat», com ho sera el del transhumanisme. En efecte, aquesta
sera la «nova utopia» que ja no pensa en cap alliberament
de la «humanitat»y. Tal com assenyala Francesc Torralba,
«el transhumanisme ¢€s una filosofia de moda; la utopia del
moment. Alguns pensadors han arribat a considerar-la com
la cosmovisi6 propia de I’época postmoderna, dominada pel
culte a la técnica»®. I de fet, R. Kurzweil® parla de la «singu-
laritat» com si es tractés de la fusio de la nostra existéncia
i el nostre pensament biologic amb la tecnologia; i és que
I’autor arriba a proposar la «postsingularitat», en la qual la
diferéncia entre ésser huma i maquina ja no existeix.

8. F. TorRALBA, Del trans-humanisme al post-humanisme, Ars Brevis,
23.(2019): 238-239.

9. R, KUrWEILL, La singularidad estd mas cerca. Cuando los humanos
trascendemos la biologia, Berlin: Lola Books, 2012, p. 9
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De la cautela de Karl Jaspers sobre la mort com a «si-
tuacio-limit» a la significaci6 positiva atorgada per Paul
Ludwig Landsberg

Karl Jaspers considera la mort com una «situacio limit»
de les que ell parla'® i que son circumstancies de 1’existéncia
humana tan indefugibles com incomprensibles i insupera-
bles; de manera que 1’home es troba davant d’elles com da-
vant d’un mur que esvaeix tota esperanga. Que es pot fer da-
vant de les «situacions-limit»? Poca cosa: rebel-lar-se, no;
sind prendre’n consciéncia de manera que trobar-se en un
«situacio limit» vol dir no poder dir no: a la culpa (o falta),
a la lluita, a la historicitat, a la mort... L existéncia humana
no és res que pugui ser resolt; pero si quelcom per ser afron-
tat... i no superat, viscut en el fracas en tot intent que fem.

Arribats fins aqui hom té la impressid que no estem tan
lluny de la percepcid heideggeriana; pero per a Jaspers, la
«situacio-limit» —la mort, en el nostre cas— indica que la
transcendencia de I’existéncia hi €s i que si fracassem és
perque en prenem consciencia i no ens hi conformem. Aqui
rau la tasca de la filosofia: la de permetre recon¢ixer i accep-
tar la veritat de 1’existéncia, signe de la necessitat incom-
prensible, dins de la qual la mort hi és present!!.

10. K. Jaspers, Filosofia (vol. 1), Buenos Aires: 1958 [1932], p. 206-
236. Les altres «situacions-limit» son: el patiment, la culpa, el combat (o
lluita) i la historicitat.

11. Dit sinteticament, els paragrafs que Jaspers dedica al tema de
la mort els resumirem en dos punts: 1/ La mort la sento en la meva
existencia pero no la puc verbalitzar-objectivar, de manera que: jo pateixo
la mort pero no I’experimento, perque aixo només ho percebo en la mort
de I’altre; i d’altra banda, la mort no és pas 1’avis d’un buit; perque no
puc abandonar I’existencia. 2/ La meva mort, com a situacié limit és
insuperable, pel fet de pertanyer a I’existéncia. Aixo vol dir que en cap
situacio-limit la mort canvia quelcom que pertany a la historicitat com a
mort determinada de qui m’és proxim. En conseqii¢ncia, la mort és la de
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Les tniques «situacions limits» —que Jaspers presenta en
I’existéncia com a indeterminacid (patiment, lluita, mort,
falta i historicitat)— reclamen, segons Paul Ricoeur, 1’opcio
de I’existencia de cadasct per plantejar-se anar més enlla de
si i per ocupar-se d’altre de si. Jaspers insisteix, pero, que
un plantejament semblant no és cap «bitllet» per a la felici-
tat, perque el patiment i la mort son situacions dificils d’as-
sumir; perd ambdues tenen quelcom en comu. Dira Ricoeur
que I’existéncia ens fa patir i morir per 1’altre, constituint
una mena de vocacio o «crida»'?. T afegeix el filosof francés
que la mort a Jaspers revela, com a «situacio limity», la pre-
carietat de les coses i de llurs contradiccions, concloent que
la mort és, en Jaspers, la possibilitat de la precarietat que
anuncia la Transcendéncia o «tot altre» del mon'?.

Respecte a Landsberg, tracta en dues obres diferents'
el tema de la mort. En la primera, Essai sur [’expérience de
la mort, de 1937, Landsberg afirma que el tema és inabas-
table, perque significa parlar del misteri de ’home i perque
encara falta més esforg i enginy per vertebrar una veritable
metafisica, tant de la mort com de la vida. D’altra banda,
Landsberg discrepava del seu mestre Scheler, que afirma-
va que «la nocio de la mort apareix tan sols com el punt
limit previst per I’envellimenty. En contra d’aquesta opinio,
Landsberg pensava que I’experiencia de la mort sorgeix per

cadascu, inclos, també, qui es queda: la solitud existencial és essencial a
la mort. A la fi, hom diria que la mort és assumpte de 1’existéncia.

12. P. RICOEUR, P. i M. DUFRENNE, Karl Jaspers et la philosophie de
[’existence, obra de 1947, p. 188.

13. O.c. p. 194.

14. En dos estudis publicats ’any 1951 per Esprit («Essai sur
I’expérience de la morty» i «Le probléme moral du suicide»), dels qual
gaudim de la traduccié catalana prologada per Jordi Maragall (qui
fou alumne de Landsberg a Barcelona el curs 1934/1935), sota el titol
Reflexions sobre el suicidi i la mort, Barcelona: Ariel: 1966.
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I’experiéncia de la mort de I’altre, idea que 1’allunyava de
I’existencialisme heideggeria i, en menys mesura, jasperia.

Completant la descripcio anterior, Landsberg considera-
ra que la mort és quelcom singular i profundament vital, i
la defineix com la «presencia del que és absent» en la nos-
tra vida, afegint-hi I’afirmaci6 de la seva fe cristiana: €s la
Gracia de Déu la que veng la mort i el pecat. Per la qual
cosa, «I’altre absent» mantindra el cami envers ell: amor a
I’altre i mort propia es conjuminen en el pensar i viure de
Landsberg. Per tant, la qgiiestié de la mort congrega I’amor,
la fe i ’esperanga en I’altre', i afegeix que se sent distant
del Sein und Zeit de Heidegger, i més proper a Jaspers , pel
fet d’haver inclos aquest el tema de la mort sota la noci6 de
la comunicacio'.

En acabar aquesta referéncia, diguem que Landsberg
concep la mort com a «intrusa», que no significa menys-
prear-ne 1’abast, sino transformar-la en la realitzacié de la
persona de cadascu. Per aix0 afirmara que «I’esperanca és
confianga vers el futur i paciéncia en aquest mateix acte»'”.

Les reflexions de Ricoeur sobre «I’heterogeneitat» de la
mort respecte a la vida

Les similituds entre Paul Ricoeur i Paul Luwig Lands-
berg resulten innegables. De fet, Ricoeur redacta als anys
cinquanta un estudi titulat, precisament, «L.’Essai sur I’ex-
perience de la mort», dedicat a Paul Ludwig Landsberg!®.

15. Landsberg té clar que I’esperanca, sent molt més que un sentiment
huma, constitueix la base del sentit de la vida humana (o.c. p. 104).

16. «Assaig sobre I’experiencia de la mort», a Reflexions sobre el
suicidi i la mort, 0. c. p. 98.

17. O.c., p. 105.

18. P. RICOEUR, «Essai sur I’expérience de la mort», recollit a Lectures
2. Paris: 1991, Seuil.
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Com enfocava aquest treball, Ricoeur? Cal dir, primer de
tot, que fou un estudi amb tres eixos cabdals: les precisi-
ons conceptuals que ens apropen a la feina de Landsberg de
1937", els dos moviments fonamentals que Ricoeur veia en
el pensament de Landsberg en aquest tema i la referéncia a
la mort provocada —el suicidi— com a temptacié que tingué
Landsberg, segons explica el filosof alemany en I’estudi ja
citat (El problema moral del suicidi).

Vegem breument cada punt abordat per Ricoeur. Pel que
fa al primer, hi ha conceptes en el pensament de Landsberg
que ajuden a precisar la seva noci6é de la mort: compromis
historic, acte personal singular, transubjectivitat dels valors,
transcendéncia, fer front a 1’estat nazi.

Pel que fa al segon, Ricoeur pren nota de la meditacioé de
Landsberg sobre la mort, oposada a la de Scheler, com hem
assenyalat, i que el distancia molt de «I’ésser per a la mort»
heideggeria. I en el segon moviment que Ricoeur detecta a
Landsberg, 1’ésser personal no és «murienty, de manera que
hi ha quelcom invulnerable en la vida humana: i aixo és, diu
Ricoeur, 1’esperanga?.

Ja situats en la tercera observacio de Ricoeur, cal recor-
dar que I’assaig de Landsberg sobre la mort és anterior al
seu escrit sobre el suicidi en cinc anys, Ricoeur vincula al
taranna «menys dogmatic» del filosof alemany 1’any 1942,
quan ja decidi no disposar voluntariament de la seva vida,
tot i deixant clar que el suicidi que ell contempla durant
anys des de les primeres persecucions que pati a I’Alema-
nya nazi no és de cap manera una covardia; sin6 una quali-
tat etica elevada, com mantingué 1’estoicisme i aparegué en
alguns episodis de I’ Antic Testament.

19. Any en que, amb motiu de la mort del seu pare, escrigué aquest
assaig, sota el titol «Essai sur I’expérience de la mort».
20. P. RICOEUR, Lectures 2, o.c. p. 192.
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El punt de partenca de Paul Ricoeur al voltant de la seva
reflexid sobre la mort se situa sota la nocié de consentiment
de la corporalitat, que forma part integral de la condici6 hu-
mana. El patré fonamental de Ricoeur €s el de la conciliacié
de la llibertat i de la necessitat humana?!, en la mesura que
I’esforg del cos forma part essencial de la condicié humana,
deixant de banda el que considera Ricoeur que fa 1’esto-
icisme —i també, ’orfisme—, és a dir, el menyspreu de la
corporalitat en pro d’una reveréncia al tot*.

El consentiment de la corporalitat amb les limitacions
que ’acompanyen constitueix 1’actitud esperangada en allo
que la superi, i en ser el cos un factor en reciprocitat —«l’in-
voluntari corporaly, diu Ricoeur— amb la voluntat que el
dirigeix, constitueix el compromis responsable de 1’ésser
huma.

En la corporalitat es posa en relleu la contingencia de la
meva existéncia: aquesta ens parla del patiment, de I’enve-
lliment, del no-res que sembla que érem abans del naixe-
ment?. I, tal com afirma el mateix Ricoeur, «el meu naixe-
ment ja passat implica un estructura present que envolta el
no ser de la meva contingéncia»®*, de manera que la meva
existéncia no €s per si mateixa, perqué jo no em poso en
I’existencia, que és com afirmar que jo podria no haver nas-
cut, o podria haver nascut d’un altre... Negacions que es
conjuminen aixi: la necessitat d’haver nascut equival a la no
necessitat de ser o existir, paradoxa indicadora del significat
de la contingencia®.

Ara bé, ens aboquen obligatoriament les consideracions
anteriors al tema de la mort? Ricoeur afirmara que no, tot

21. VL. p. 440.

22. O.c., p. 442.
23.O.c., p. 425.
24. O.c., p. 427.
25.0.c., p. 428.

174



i que afegeix que pot permetre’s. El filosof és contundent
aqui: «Tinc un experiéncia del caracter i dels seus limits,
una experiéncia de 1’inconscient, I’experiéncia massiva de
la vida (de la seva organitzaci6 i del patiment que compor-
ta..), i per acabar, tinc un sentiment confiis d’haver nascut
ja, de venir d’altres, de no donar-me I’ésser. Pel contrari,
no tinc cap mitja per anticipar I’esdeveniment de morir. La
mort no €s un limit com el naixement, que ja esta acom-
plert»*.

Aquestes afirmacions deixen clar que per Ricoeur la
mort no és simétrica al naixement; perque la mort «ve de
fora», no té equivalent subjectiu inscrit en el cogito, la
qual cosa no treu que pugui establir vincles amb 1’angoixa
humana per I’experiéncia de la contingéncia?’. Es signi-
ficativa la insistencia del filosof frances: no hi ha mort
anunciada en la contingéncia que ens travessa, perque el
«menys ésser» no €s cap indici del no ésser». No hi ha,
doncs, petita mort. El patiment no anuncia la nostra fi,
perque és signe de vida —de la vida que fa patir, certament.
I Ricoeur és taxatiu: la mort és intercepcio i alliberament,
no pas patiment®.

Complementariament, cal afirmar que per Ricoeur la
mort és una certesa que, com que no ve d’una experiéncia
vital, sind d’un saber «abstracte», és associable a 1’angoixa

26. O.c., p. 429.

27. Ressona aqui, certament, el concepte «Angst» heideggeria que si
bé Ricoeur no comparteix de cap manera, si que entén que 1’ésser huma
vinculi la contingéncia amb el no-res de la mort. I €s que unes linies més
avall, Ricoeur afirmara que la contingéncia em diu que puc no ser algun
dia, que puc morir (ja que qui ha comengat, ha d’acabar); pero no que
«haig de morir» (o.c. p. 430).

28. O.c., p. 429.

29. Ja afirma la dita cristiana davant de qui és mort: que «descansi
en pauy.
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de I’existencia. I és una certesa perque I’aprenem en obser-
var la mort dels altres. Més encara: la mort ens introdueix
en un cami il-limitat d’imitaci6 sota tres moments empirics
solemnes: I’agonia de qui esta morint, el cadaver i ’enter-
rament de 1’altre.

Per tant, les conclusions de Ricoeur en el tema de la
mort son: que és unica —la de cadascti—, incomunicable per
a cada subjecte; 1 que quan més proper emocionalment es-
tic de qui mor, més m’impacta —«La trobada decisiva amb
la mort és la mort de 1’ésser estimaty, afirmara— i, tercera
conclusio: la contingencia en la meva existéncia no és el
mateix que la mort, perque la mort resta sempre estranya a
mi, com quelcom que em sobrevé agressivament®'. No en
va, Ricoeur conclou aquesta reflexio sobre la mort des de
la perspectiva de la necessitat bategant en la vida huma-
na, afirmant que «una meditacid sobre la necessitat i sobre
la negacié que aquesta implica pot arribar fins a I’extrem
de I’estudi de la contingéncia, sense contemplar la idea de
la mort»32. Aquesta, sembla dir-nos Ricoeur, demana una
resposta d’interpretacio de 1’existéncia complementaria de
I’organitzacid de la vida, que afecta el sentit del si mateix
com a atestacio, ipseitat i alteritat. Morir €s dir si la vida i a
la seva transcendencia.

30. O.c., p. 432.

31. O.c., p. 434. En bona mesura, aquesta conclusié de Ricoeur
ens planteja, oposant-se a Heidegger, el fet que ja no em pregunto per
que he de morir, siné molt després de per que soc aqui vivent; que és
com afirmar que «l’experiéncia de la mort» no és cap «positivitaty;
sind un «no» al «si» de la vida. I si les sintetitzo, el que succeeix
és que és un «no» com a «por» al que em pugui passar en el meu
«si». Per tant: més que «experiéncia de la mort» dins de mi, el que
sento és «l’experiencia» de 1’adveniment de la por a morir; cosa que
tal vegada faria felic Epicur. Pero, aixo si, la qliestid queda sense
resoldre’s.

32.O.c., p. 435.
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La mort a Jan Patocka: entre I’heroicitat i la memoria
dels morts

Les reflexions de Jan Patocka sobre el tema de la mort sén
complexes i aqui en farem només unes succintes referéncies.

Hom podria comengar per les consideracions del filosof
sobre el tema de la mort en la seva decepcid sobre les conse-
qiiéncies de la Primera Guerra europea®. I qué ens diu, ini-
cialment? Doncs que les guerres condueixen a contemplar
la mort com un sacrifici heroic en la presa de consciéncia
que la pau és engolida per I’estat permanent de guerra, sota
la nocié del progrés historic imparable.

I que ens aporta aquesta «presa de conscieéncia» del do-
mini de la guerra en la vida humana col-lectiva? Afirmava
P. Ricoeur** que Patocka segueix el patré de Comenius en
el tema de la guerra, 1’actitud del qual en la Guerra dels
Trenta Anys qualifica Ricoeur com d’«esperanga desespe-
rada»; de manera que el filosof txec (Patocka) fou, també,
pessimista, en aquest cas davant de les guerres del segle xx;
perque, segons deia, la guerra no només €s un fracas per a
la pau, sind que sorgeix sota una noci6 equivocada: «L’ob-
jecte d’aquestes linies —diu en als Assaigs heretics— no €s
fer la critica de diverses formules presentades per explicar
la Primera Guerra Mundial. Em preocupa sobretot cridar
I’atenci6 sobre el fet que totes aquestes formules —luita en-
tre germanics i eslaus, conflicte imperialista, estadi final del
capitalisme...— tenen un tret en comu: consideren la guerra
des del punt de vista de la pau, de la [lum i de la vida, amb
exclusid del seu aspecte tenebros i nocturn»*.

33. En el capitol 6 dels Assaig herétics («Les guerres del segle xx i
el segle xx en tant que guerra») vessa notables i dures reflexions sobre el
que implica per a la vida humana la guerra.

34. P. RicOEUR, «Jan Patocka et le nihilisme», Lectures 1, Paris: Seuil,
1990, p. 84-93.

35. J. PatoCKA, Ensayos heréticos, o.c. p. p.153.
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I aqui ve la qiiestio: per que la mort es redueix a una ex-
periéncia d’amenaga dels mals que pot generar la violéncia,
en general? De fet, en la mort com a tal, aquella no hi pinta
gran cosa, més enlla de ser un signe de destruccio al qual
ens hem d’acostumar®. Llavors Patoc¢ka dirigeix la critica
a la guerra com la intencié d’aconseguir la pau. Aleshores
la mort funcionara com una mena de «peatge» per assolir
la pau, constituint-se en sacrifici, com fara notar a la Carta
7777,

En opinid de Ricoeur, la queixa de Patocka obeeix a la
critica a una estratégia que s’ha instal-lat en la societat in-
dustrial, que «obliday la «foscor» i la destruccio que aquesta
comporta, i aixo fa que el fildosof txec llanci la seva proposta
de la «solidaritat dels escruixits»®®, per la qual ell diu «no»
a la «mobilitzacié» quasi perenne que eternitza la guerra
sota I’aparenca de buscar la pau i el desenvolupament, i la
coneguda Carta 77 avalava aquesta actitud.

Les situacions posteriors en que es trobaria el pensador
i els qui el seguien confirmen el valor «heroic» atorgat a la
mort per part de Jan Patocka: no era possible cedir en les
queixes que els escruixits —traduit en frances pels «ébran-
1és» o «perturbados» (en castella)— exposaren davant el re-
gim barbar txecoslovac dels anys 60 i 70 del segle xx, i que

36. J. PatocCka, «El que podem i no podem esperar de la Carta 77»,
a La filosofia en temps de lluita. Antologia de Jan Patocka (a cura de
Francesc Fernandez), Barcelona: Barcelonesa d’Edicions, 1996, p. 39.

37. Recordem aquelles valentes paraules que pronuncia, en ocasio
dels moments dificils de la Carta 77: «Mesurem les nostres paraules. la
submissio no ha portat mai a la relaxacio, siné a una més gran severitat.
Com més gran és la por i el servilisme, a més s han atrevit els poderosos,
a més s atreveixen i a més s atrevirany» (Ibidem). Vegeu també el nostre
estudi «Lexistencia i la paraula a Jan Patocka», Ars Brevis, 20 (2015):
290-312.

38. Vegeu el nostre estudi citat «Lexistencia i la paraula a Jan
Patockay, Ars Brevis, p. 294.
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els trepitjaria inevitablement, del que el mateix Patocka en
seria victima. No en va, Ricoeur anomenara Patocka el «fi-
losof resistent»™®.

La concepcio6 de la mort com a sacrifici sota la «soli-
daritat dels escruixits» sembla que fou I’aportacio de Jan
Patocka al tema de la mort, inserit en el tercer moviment
de ’existéncia; «viure al descoberty, «sacrificant-se»; res-
sonant aqui la veta socratica testimoniada amb ’acceptacio
de la condemna a mort del tribunal atenés corresponent®. El
model socratic imprimi caracter a Patocka: i és que sense el
sacrifici per als altres la «humanitaty del jo s’esvaeix.

Convé recordar el vincle que hom pot establir entre el
sentit darrer de la vida com a sentit de la mort heroica i
I’experiencia d’alguns dels «escruixits» en el passat: els
morts prematurs de les guerres i de la violéncia dels estats
inclosos. Patocka deixa clar que el compromis amb aquests
escruixits del passat (els morts) que perderen la vida gratui-
tament*' marca la via entenedora de la mort com a sacrifici.

Epileg

L’ombra socratica planeja entre el sentit de la vida i de la
mort, i convida a la memoria de justicia. Saber donar sentit
a la mort per ressaltar el sentit atorgat a la vida: heus aqui
la gran aportacid socratica al creixement de la «psique», la

39. Ricoeur, P. «Jan Patocka, le philosophe resistent» (1977), Lectures
1, Paris: 1991, Seuil, p. 69-74.

40. Vegeu el nostre estudi «La cura de I’anima o el cami de la saviesa»
a La filosofia com a forma de vida. Barcelona: La Busca, 2013, p. 69-100.

41. Cal aqui recordar les reflexions que Reyes Mate ha ofert en
els darrers temps sobre la denominada «etica anamnetica» o ética de
la justicia. (vegeu I’estudi de Josep Cobo: «El tiempo, tribunal de la
historiay, relatiu al filosof citat, a Cristianisme i Justicia, novembre de
2018).
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qual cosa passa per I’accid6 compromesa amb totes les con-
seqiiencies en la «ciutat»*. La vida, que requereix una tasca
de neteja interna (d’indagacio cap a si) i externa (envers els
altres) atorga total sentit a la condemna a mort a la que és
abocat Socrates: i és que som al moén, pero no som «del»
mon, segons afirmava Platd a I’Apologia de Socrates, 1, per
tant, la mort no és pitjor que desobeir les lleis.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 183-199

MORT I REDEMPCIO EN EL TRISTAN
UND ISOLDE DE RICHARD WAGNER

GiuserPE D1 Giacomo

La Sapienza, Roma

L’opera Tristan und Isolde, en la qual I’amor es troba en
primer pla i ocupa una posicié exclusiva, és composta en
el moment en el qual Wagner proclama de la manera més
vehement el seu entusiasme pel pensament d’ Arthur Scho-
penhauer, com mostra aquella nocié d’«unitat» en la qual
es tradueix el concepte schopenhaueria de «vel de Maiay,
i que, per ¢co mateix, implica 1’anul-laci6 de I’espai i del
temps i, en conseqiiencia, de les aparences enganyoses de
la individualitat. Aixi, si en el primer acte Tristany i Isolda
creuen beure la beguda mortal que els alliberara d’aquest
mon, car a través de la mort esperen veure’s alliberats de la
separaci6é imposada i de la hipocresia, en el segon acte és
possible trobar la il-lustraci6 de la teoria schopenhaueriana
de la negaci6 de la Voluntat, car la possibilitat d’un encon-
tre definitiu dels amants es funda sobre la consciéncia que
adquireixen del caracter il-lusori dels fendomens. D’aci la
negaciod del dia i de la llum, que fa que hom tingui la neces-
sitat de submergir-se en el regne de la nit; en aquest sentit,
la torxa apagada d’Isolda significa precisament la voluntat
d’anul‘lar ’enteniment, ¢o és, el principium individuatio-
nis, per a retornar a la unitat primitiva, inconscient i noctur-
na. El significat de la nit i de la mort és aquell que Schopen-
hauer havia descrit: I’abolici6 de I’enteniment i el retorn a
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I’estat en el qual ja no hi ha cap distincié entre el subjecte i
I’objecte, com indiquen les Gltimes paraules d’Isolda, en les
quals es percep, com un eco, el no-res budista.

Nogensmenys, segons Edouard Sans (Richard Wag-
ner et la pensée schopenhaurienne, 1969, pp. 352-362), la
qiiestio interessant és si el Tristan il-lustra realment la ne-
gacio Scho-penhaueriana de la Voluntat, car és precisament
aquesta opera la que mostra de manera exemplar la distincid
entre la Voluntat individual i la Voluntat universal que, si
bé esta present en la filosofia de Schopenhauer, no és expli-
citada pel filosof. La passio entre Tristany i Isolda va més
enlla de la dimensié individual, ja que el vertader regne dels
amants no té res a veure amb aquest mon i, per tant, amb la
vida, ans amb la mort i la nit, amb la unitat i 1’absolut; aixi,
si el dia és el simbol de I’afirmacié de la Voluntat individu-
al, la nit és la negacio d’aquesta, en tant que afirmacié de la
Voluntat universal.

Quan tota la llum ha desaparegut, la unitat és realitzada
i el fiultim de I’existéncia €s assolit: vet aqui ’alliberament
de I’egoisme a través de 1’amor i de la mort, cosa que resta
totalment aliena a Schopenhauer. La mort d’amor és la per-
petuacid de la nit, és la victoria sobre la individuacio, que
ha de conduir a la uni6 definitiva dels amants en la Voluntat
universal. Les barreres individuals son suprimides i, en lloc
de la negaci6 schopenhaueriana del voler-viure, assistim a
I’afirmaci6 d’un amor que, alliberant-se de la individuacio,
accedeix a la plenitud de la vida, entesa com a fusié de la
individualitat amb el Tot. Co és el que mostra la uni6 de
Tristany i Isolda, una uni6 en la qual I’amor representa la
poténcia mateixa de la Voluntat universal, que no pot abo-
lir-se amb la mort, sin6 que es realitza alliberant-se de les
cadenes de la individuacio: de fet, I’elevacio al nivell de la
Voluntat universal fa possible que els dos amants transcen-
deixin Ilur individualitat i s’enfonsin en la unitat del Tot. Es
per aquest motiu que els amants —i ¢o Schopenhauer no
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ho comprenia— sén empesos a cercar la mort, en la qual
troben la vertadera i Unica realitzaci6 de 1’amor llur. En
aquest sentit, pot dir-se que Wagner mai no ha abandonat
la idea, que ha aprés de Ludwig Feuerbach, segons la qual
I’amor no seria perfecte sense la mort. L instant de la mort
és, ben mirat, la suprema revelacio de I’amor, el moment en
el qual s’acompleix la fusi6 de I’individu amb 1’ Absolut:
I’home participa de la immortalitat abismant-se en el Tot;
per aquesta rao, els temes musicals de I’amor i de la mort
estan estretament lligats. Aixi, amb 1’ajuda d’aquesta idea
feuerbachiana, que mai no va negar, Wagner es proposa
corregir la filosofia de Schopenhauer; aquesta idea, exposa-
da préviament en el Jesus de Natzaret (1849), es retroba en
el Tristan: tota existéncia, per la seva mateixa naturalesa, és
amor, i I’amor significa I’abolici6 del jo. L’amor arriba al
punt suprem quan troba la seva plenitud en la mort, que és,
al mateix temps, afirmacié de la Voluntat universal i la ne-
gacio de jo, ¢o és, de la Voluntat individual. Es, certament,
aquest abandonament total a 1’¢xtasi definitiu, on s’enllacen
indissolublement I’amor i la mort, allo que va seduir tant a
Wagner de la Norma de Vicenzo Bellini: la mort d’amor és
la fusio en el Tot, la dissolucié del jo en 1’Absolut, 1’abo-
lici6 de les diferéncies individuals, on cessa el sofriment;
per ¢o, des del primer acte, els dos amants saben que llur
llibertat esta en la mort.

Des d’aquest punt de vista, Tristany no mor per la ferida
ans pel seu amor insaciable, que és el desig d’unio6 absoluta
en la mort; no és que mori perqueé cregui haver perdut a
Isolda, ans perque 1’ha retrobada, i perque ella s’uneix a
ell en el compliment de llur desig suprem. Tristany i Isolda
no volen i no poden viure a causa de llur amor; inicament
poden morir per ell i en ell: moririen, i és necessari que
aixi sigui, adhuc en el cas que no hi hagués cap impedi-
ment per a llur amor. De fet, el «visqueren felicos» amb el
qual s’acaben les faules no s’adequa a ells: la consumacio
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de I’amor no pertany a aquest mon, ans al del més enlla.
El tema de la mort d’amor ja es troba abans del Tristan,
en Senta, Elisabeth, Elsa i Briinnhilde, perd mai abans no
havia arribat a 1’esséncia mateixa de 1’amor i, si la mort
d’amor, fins aleshores, era el resultat d’una fretura 1 d’una
necessitat, aci esdevé, en canvi, la plenitud i la realitzaci
definitiva de I’amor: vet aqui la manera que Wagner té de
respondre a allo que Schopenhauer considerava un enigma.
En el Tristan, allo que se cerca és la unio6 absoluta, la fusid
en la Voluntat universal, i la mort, com sosté Feuerbach, no
solament té un aspecte fisic, ans sobretot un de metafisic,
que €s I’accés a un mon de felicitat superior. Aleshores pot
afirmar-se que aquesta poténcia de 1’amor, que transcendeix
I’existeéncia individual i que dona a ’home, en la mort, la
suprema llibertat, prové de Feuerbach, ja que Schopenha-
uer, baldament considera la mort com un alliberament, mai
no ha exaltat la mort voluntaria ni, molt menys, la mort vo-
luntaria per amor. El Voler-viure de Tristany i Isolda no és
el que condueix a I’existéncia mundana —perqué [’amor
munda, expressio de la Voluntat individual, no és altra cosa
que un nou inici del desig i del turment—, ans el de la Vo-
luntat universal: un estat extatic en el qual ¢s I’amor qui
condueix 1’home a I’Absolut, a la fusié suprema de I’és-
ser individual amb 1’anima universal. Per a Wagner, doncs,
I’amor no és la font principal de la il-lusié de la Voluntat,
sind que és una for¢a que empeny 1’individu al della de si
mateix i li fa véncer I’egoisme. No €s un parany que el re-
tingui en el més en¢a, ans un trampoli que el projecta vers
el més enlla.

El tret fonamental comu a totes les operes de Wagner,
des de I’Holandes errant (Der fliegende Holldnder) al Par-
sifal, amb 1’excepcio dels Mestres cantaires de Nuremberg
(Der Meistersinger von Niirnbeg), és ocupar-se d’un tema
que posseeix un aspecte mitic: ¢o els confereix una dimen-
si6 atemporal 1, en part, fora del mon real. Segons la crono-
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logia, a les tres Operes de la primera maduresa —I1’Holan-
des errant, Tannhduser i Lohengrin (acabada el 1848, abans
de la revolucié de 1849 a Dresden, ’exili i el trasllat a Zu-
rich) — va seguir-les un periode de cinc anys durant el qual
Wagner cessa de compondre i desenvolupa les seves grans
obres teoriques: L’art i la revolucio, L’obra d’art de [’es-
devenidor, Opera i drama. El setembre de 1853, compon el
Preludi de I’Or del Rin i, d’aquesta manera, s’inicia el se-
gon gran periode del compositor, al qual pertany el Tristan
und Isolde, conclos el 1859. El 1854, Wagner, que havia
acabat la Valquiria, llegeix El mon com a voluntat i repre-
sentacio d’Arthur Schopenhauer, del qual n’extreu una vi-
sié profundament pessimista; 1’impacte causat per aquesta
obra és tal que es veu obligat a interrompre 1’escriptura del
Siegfried. La interrupcio6 del procés de musicar el Siegfried
al final del segon acte es deu al fet que a Wagner li resulta
impossible escriure el meravellos duet d’amor que domina
I’ultima escena del tercer acte, ja que de cap manera no esta
en sintonia amb aquella visi6 pessimista de Schopenhauer,
que el compositor ha assumit com a propia. D’altra banda,
també és cert que, en el moment que es prepara per a com-
pondre el duo d’amor del segon acte del Tristan, Wagner
realitza una «correccié» de la filosofia schopenhaueriana,
ja que aci, com en el Siegfiied, topa amb el mateix dilema:
o restar fidel a Schopenhauer i no donar a la seva musica
aquell accent apassionat, o distanciar-se del filosof. De fet,
el cami de Wagner és el seglient: Siegfried — Tristan - Die
Meistersinger von Niirnberg - Siegfried.

El tema del Tristan és I’amor, un amor tragic lligat a
la mort, i aquest tema extremadament pessimista sembla,
almenys en un primer moment, apropiat per un Wagner
profundament marcat per les teories de Schopenhauer. No-
gensmenys, ’amor, en el Tristan, abans d’unir-se amb la
mort, ha de realitzar-se en la passio, ja sigui sobre el pla
sensual, ja sigui sobre el de la fusi6 de les animes, com
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s’esdevé en la segona escena del segon acte, i tal amor no
¢és compatible amb Ia filosofia de Schopenhauer. D’aci se’n
deriva, precisament, la necessitat de Wagner de «corregin
aquesta filosofia, 1 és aleshores que es realitza un gran pas
pel retorn al Siegfiied. L’amor de Tristany i Isolda, primer
en el dialeg del primer acte, després en el duet de la segona
escena del segon acte, elimina el principal impediment per
a la continuacio de I’4nell: després d’haver cantat I’amor de
Tristany i Isolda de manera sublim, esta capacitat per a can-
tar igualment aquell de Siegfried i Briinnhilde. També és
cert, pero, que Wagner solament retorna a la tercera part de
I’Anell, co és, al Siegfried, el 1869, deu anys després d’ha-
ver acabat el Tristan. El perque d’aquest lapse de temps pot
explicar-se recordant que, si bé el tercer acte del Siegfried
tracta I’amor huma afirmant 1’alegria de viure, en el Tristan
el tema de I’amor posseeix una configuracié completament
diferent. La realitzacio del duet final del Siegfiied requeria
una atmosfera plena d’alegria i una visi6 de ’amor en la tra-
dicié de Feuerbach, que era la de I’4nell en els seus inicis,
fins que va veure’s alterada per la irrupcio de la filosofia de
Schopenhauer a 1’octubre de 1854, és a dir, en aquell peri-
ode en el qual Wagner acabava de compondre la Valquiria.
Per retrobar aquesta atmosfera, el Tristan no era suficient,
car, si per un cantd, glorifica I’amor, acaba, per I’altre, amb
la mort i, per tant, sembla mantenir el caracter pessimista,
baldament presenti la mort, de fet, com una «transfiguracio
[Verkldrung]». Wagner, a més, abans de retornar a la seva
opera inacabada, comenga, a finals de 1861, ¢o és, dos anys
després d’haver acabat el 7ristan, una altra opera comple-
tament diferent: Els mestres cantaires de Nuremberg. Es
tracta d’una Opera que, en realitzar la conversi6 a la nor-
malitat d’una existéncia quotidiana, es presenta, més enlla
de la glorificacié de I’art alemany, sobretot com 1’obra de
la resignacio, on I’ Eros es transforma en Agape en la figura
de Hans Sachs.
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Pot dir-se que I’amor i la mort son els dos grans temes
del Tristan, presents ja en el Preludi i desenvolupats en el
primer acte mitjangant el filtre d’amor. En particular, el
tema de 1’amor, considerat com a amor entre un home 1 una
dona, és posat al centre de la composicio des de I’inici; no
per casualitat, Wagner ja havia parlat el 1854 sobre el sig-
nificat de la parella, sostenint que els seus elements consti-
tutius no poden separar-se i que el seu significat auténtic es
troba a quan es reuneixen en la mort: allo que deia alesho-
res sobre Siegfried i Briinnhilde també¢ s’aplica a Tristany i
Isolda. Explica les seves reflexions sobre aquest assumpte
en una carta enviada a Rockel el 25 de gener de 1854: «El
propi Siegfried (I’home isolat) no és ‘I’ésser huma’ com-
plet; no és més que una meitat, solament amb Briinnhilde es
converteix en el Redemptor; un individu sol no pot fer res;
necessita ésser més, i la dona que se sacrifica es converteix,
al final, en la vertadera redemptora conscient: car I’amor és,
en definitiva, el mateix ‘etern femeni’». Nogensmenys, hi
ha encara una diferéncia important: el 1854, I’amor dels dos
herois de 1I’4nell, sota la influéncia de Feuerbach, és radiant,
mentre que el de Tristany i Isolda esta dominat per una pas-
si6 impossible d’apagar, com resulta manifest quan, després
d’haver begut el filtre, al final del primer acte, I’amor-passio
esclata de tal manera que arrossega els dos amants al de-
liri; en el segon acte, aquest amor transcendeix Tristany i
Isolda, assolint una dimensio universal: solament aleshores
esdevé possible el ceélebre duet d’amor, quan els dos amants
han superat la Voluntat individual i s’han submergit en la
nit de la Voluntat universal. Fou pels voltants del desembre
de 1858 quan Wagner va escriure la segona part d’aques-
ta escena, aquella que conté el celebre Himne a la Nit; en
aquest passatge, s’assoleix una dimensid universal i I’amor,
dissolent-se en la nit, passa rapidament de la nit a la mort,
que constitueix el segon gran tema de 1’0pera. Si el desig de
la mort es transforma en amor gracies al filtre, és en virtut
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de I’amor que aquest desig de la mort creix més i més: la
mort apareix a Tristany i Isolda com I’tunica solucio per a
escapar d’un amor condemnat. El seu amor, un amor que
els condueix a la mort, és un «secret» evident, expressat per
Isolda des de I’inici mateix del drama, sense que cap filtre
d’amor ’hagi impellit a parlar. Allo que Tristany calla és
el seu sentiment i la consciéncia de I’amor que els ha desti-
nat 1’un a I’altre; aixi, mentre intenta fugir del seu desti, va
enfonsant-s’hi cada vegada més.

De fet, allo que trobem en el Tristany és la dimensio
nocturna i dionisiaca de Nietzsche: un perdre’s, un fugir de
la realitat per a assolir una dimensié immaterial que per ells
¢s I"unica vertadera. No €és una coincidéncia que, després
que els amants hagin begut el filtre magic, realment no passi
res; la suspensié temporal és allo més proper a I’encant de
I’amor que és, al mateix temps, el de la mort. Per aquest
motiu en I’eros, igual que en els somnis, el temps s’espaci-
alitza, esdevenint un lloc de pas entre el somni i la vetlla (al
capdavall, el tema del temps que es fa espai sera també el
del Parsifal). En el Tristan, alldo que trobem €s el temps de
la nit, on la successié temporal s’atura i el mon d’allo pos-
sible es bada com una flor. Aci, allo que ocorre son somnis,
reminiscéncies i expectatives, en el sentit d un ad-tendere
vers quelcom que mai no s’ateny, basicament perque aquest
«altre lloc» no existeix més que en els amants. Per ¢o, en
I’experiéncia amorosa, tot ordre temporal i tot espai concret
resta en suspensio, i els dos amants volen esdevenir una sola
cosa. En sintesi, el centre d’aquesta particular temporalitat
espacialitzada que és el Tristan és el d’un ésser inestable
amb una meta inabastable: la recerca de la mort per part
de Tristany i Isolda equival a la recerca d’una sortida de la
propia mort per a retornar a la unitat originaria.

Aquesta nocio de mort, tan important com la de 1’amor,
esta present des del primer acte, quan és evocada per Isol-
da adhuc abans de beure el filtre amb Tristany: aci trobem
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expressat el vincle entre Eros i Thanatos. L’amor i la mort,
presents en el preludi i al llarg del primer acte, prenen una
dimensi6 nova en el segon acte: la gran escena d’amor de
la segona part €s, ensems, Eros i /igape, I’individual 1 el
cosmic i, mentre va desplegant-se, la mort va guanyant im-
portancia fins a tornar-se omnipresent. No només aixo, sind
que també canvia el seu significat, perque ja no és un fi en si
mateixa, com en Schopenhauer, ans la porta d’entrada a un
mon misterios, que Wagner anomena «transfiguracio» i que
es manifesta plenament en el tercer acte. La mort d’Isolda,
ben mirat, no és una «mort d’amor [Liebestod]» ans una
«transfiguracid [Verkldrung]», cosa que posseeix una im-
portancia cabdal per a la interpretacié d’aquest final, car
brinda una interpretacio6 radicalment nova.

Si a I’inici del segon acte allo que trobem €s «la impaci-
eéncia de I’espera»; la immensa 1 sublim escena d’amor que
segueix a aquesta espera condueix inexorablement a una al-
tra espera: la de la mort. Al comencament del tercer acte, la
situacio dramatica és similar —encara que inversa—, a la
de I’inici del segon acte: ara és Tristany qui espera a [solda.
Endemés, si a I’inici del segon acte Isolda esta segura que
Tristany arribara i que passara amb ell una apassionada nit
d’amor, en el tercer acte Tristany no sap si Isolda arribara
i, sobretot, si arribara a temps, per la qual cosa, malferit,
oscil-la entre I’esperanga i la desesperanga. La ruptura es
realitza entre la segona i la tercera escena del segon acte,
quan I’Himne a la Nit és bruscament interromput per la ir-
rupci6 del Rei Marke amb seu seguici: la magia de 1’amor
cosmic és interrompuda i ja no tornara més. Es cert que, en
el moment de compondre el Tristan, Wagner ha llegit Scho-
penhauer, amb la conseqiiéncia que, per ell, el Dia és la Vo-
luntat de viure i la Nit la Voluntat que condueix a la mort;
nogensmenys, en realitzar el duet d’amor, Wagner s’oposa
a la teoria de Schopenhauer, car glorifica I’amor, mentre
que Schopenhauer demana que se suprimeixi la Voluntat
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de viure, a la qual pertany 1’amor. En el segon acte, la torxa
il-luminada encarna el Dia, que és vist com a nefast, i la
seva extincio significa I’entrada a la Nit misteriosa; el gran
duet d’amor, que és el centre liric de tota la construccid, es
divideix en dues parts: la unié dels amants, que acaba amb
la maledicci6 del Dia i I’Himne a la Nit. Aquest ultim esta
dedicat a aquella nit mistica en la qual I’amor trobara el seu
vertader acompliment amb la mort, i que es manifestara en
aquella «melodia infinita» de la qual Wagner parla en la
Musica de [’esdevenidor (1860) 1 que ell mateix defineix en
una carta enviada des de Paris a Mathilde Wessendock el 29
d’octubre de 1859: «El meu art més subtil i profund m’agra-
daria anomenar-lo art de la transicio, car tota la meva obra
artistica esta composta a partir d’aquestes transicions [...].
La meva obra més gran en aquest art subtil de la “transicio
progressiva” és, certament, la gran escena del segon acte
del Tristan und Isolde. L inici de I’escena expressa la vida
desbordant en les seves passions més fortes; el final, el més
solemne i1 profund desig de la mort. Aquests sén els pilars
[...]. Aci resideix el misteri de la meva forma musical i, ho
afirmo artisticament, mai abans no hi ha hagut un acord
semblant, un ordre semblant en el qual tots els detalls hagin
estat clarament disposats fins el dia d’avui». Es cert que el
punt central d’aquest duet consisteix en el transit de Tris-
tany i Isolda del mén Del dia, que els ha separat durant molt
de temps, al mén de la Nit, on es realitzara llur unio sense
retorn; 1 tanmateix, en tota la primera part del duet, els dos
amants, empesos 1’un als bragos de 1’altra, encara pertanyen
a aquest mon del Dia: es tracta d’un deliri de sensualitat
que no pot tenir altra realitzacié que la unid total de dos
cossos perduts en el desig. Co és quelcom important a tenir
en compte, car és precisament amb aquesta unio fisica que
els dos amants encara es veuen subjugats a les lleis naturals
imperants en el moén dilirn. En la primera part del duet, cada
un dels amants, degut al seu total abandonament a aquesta
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sensualitat que I’empeny vers 1’altre, encara esta lluny d’ac-
cedir al mon de la Nit, que I’embolcallara completament en
la uni6 espiritual de la segona part del duet. El cami ascétic
proposat per Wagner ¢€s el segilient: després d’haver con-
demnat les mentides i els falsos valors del mon del Dia, als
quals han cedit a I’inici de llur encontre, abandonant-se a la
sensualitat, els amants entren llavors a la contemplacié de
les alegries espirituals que els ofereix el mon de la Nit.

La idea de Wagner en el Tristan és la de combinar har-
monicament alld que Schopenhauer divideix: per aquest
ultim, en efecte, I’unica salvacid es troba en 1’auto-ani-
quilacio total del voler-viure, I’expressio ultima del qual
¢és el desig sexual, mentre que Wagner associa aquests dos
contraris, car és sucumbint en I’amor sexual com s’obté la
redempcid en ’auto-aniquilacid; per ¢o el Tristan s’acaba
amb una conclusié «felig», €s a dir, amb la realitzacio de la
felicitat perseguida. Els amants solen morir junts al final de
les operes romantiques —només cal recordar, a tall d’exem-
ple, el triomfant «moriam’ insieme» de la Norma de Bellini;
el Tristan de Wagner no acaba aixi, car en ell els amants
moren 1’un després de ’altre, immersos en llur propi somni
solipsista; i no solament ¢o, sin6 que sense la inesperada
intrusio de la realitat —I’arribada de la nau—, I’agonia de
Tristan, ¢o és, la seva impossibilitat de morir, s’eternitzaria.

Co que Tristany i Isolda s’esforcen per assolir és 1’anul-
lacio de llur propia diferéncia; de fet, aquest és el tema del
llarg duet d’amor amb la seva conclusio.

Tristany: Tristany tu; Isolda jo; ja no més Tristany.
Isolda: Isolda tu; Tristany jo; ja no més Isolda.
Per concloure plegats:

Anodnims, sense separacio, nova revelacio, nova abragada,
perd en una mateixa consciéncia per tota I’eternitat: volun-
tat suprema d’amor d’un cor que crema d’ardor (Acte II).
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El mateix llenguatge articulat sembla desintegrar-se en
aquest procés, fins a I’extrem de privar-se de gairebé tot ele-
ment sintactic: la «regressio lingiiistica» articula aquesta fu-
sio de la identitat individual en la qual Tristany i Isolda cada
vegada es fan més eco de les paraules de I’altre, indepen-
dentment de llur significat. Aquest incontenible elevar-se
vers I’alegria suprema de 1’auto-aniquilacio és interromput
sobtadament pel crit de Brangéne: la realitat del dia intervé
i el rei Marke sorprén els dos amants. Aquest crit, per la
seva sobtada intromissio, fa possible convertir el plaer ex-
cessiu en horror. En la primera de les seves Elegies de Dui-
no, Reiner Maria Rilke escriu: «El Bell no €s res més que
el comengament d’alld Horrible»; aquest transit del Bell a
I’Horrible és, en termes musicals, el transit del cant al crit.
La imatge ultima de la veu silenciada és el Crit d’Edward
Munch: aixo tradueix I’extrema ansietat de la veu impo-
tent, bloquejada a la gola, incapag d’eixir; quan aquesta veu
aconsegueix vocalitzar-se, I’angoixa s’allibera. Tal vegada,
tota I’0pera de Wagner no és altra cosa que un intent d’as-
solir aquest alliberament de I’angoixa. Per aix0, si escoltem
la musica sense saber qui canta, tendiriem a atribuir el crit
de Brangine a la propia Isolda, com si, en acostar-se exces-
sivament al plaer desbordant, aquest es convertis en horror.
La vertadera dimensi6 traumatica no ¢€s, per tant, la inter-
venci6 de la realitat exterior que interromp la immersio en
la felicitat, ans la inversié d’aquesta mateixa felicitat en un
horror insuportable.

En resum, si el dia és la realitat de la vida material, amb
els seus obstacles i contingéncies —no ¢és en va que Isolda,
retinguda lluny de Tristany, sigui presentada com a «pre-
sonera del Dian—, la Nit és, en canvi, la desaparicié dels
obstacles i 1’aniquilacio final, una réplica del No-res ini-
cial del qual I’home fou extret amb la seva naixenga. Aixi
s’explica I’ardor amb que I’invoquen els amants i 1’alegria
amb que intenten submergir-s’hi: una hdchste Lust que es
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presenta com el contrari de 1’aspiracio del cristia vers la Lux
aeterna. El Tristan, en bona mesura, sembla desplegar-se
a partir d’aquesta relacié Dia-Nit. Si en el primer acte no
hi ha absolutament res que indiqui aquesta relacio, en el
segon, en canvi, es configura de manera cada vegada més
clara: és apagant la torxa que Isolda crea les condicions per
I’encontre amb Tristany, i els dos amants, en beneir la Nit,
que permet la uni6 llur, maleeixen el dia que els separa; en
el tercer acte, finalment, la «malediccid del Dia» esdevin-
dra, en el deliri de Tristany ferit i en el d’Isolda, una cri-
da a I’alegria (Lusf) d’un anorreament ardentment desitjat
1, no casualment, la propia paraula Lust és aquella amb la
qual s’acabara I’0pera. El tema de I’«espera», o fins i tot
de I’«entrada a la nit», es desenvolupa amb el so greu dels
violoncels, pero €s el corn anglés en escena el que frohliche
Weise [de manera joiosa], anuncia 1’arribada d’Isolda, men-
tre Tristany, cada vegada més excitat, s’arrenca les benes de
la ferida, deixant brollar la sang. L’arribada d’Isolda és, per
tant, el moment en el qual podra, per fi, tornar a la Nit, i si,
una vegada arriba, Isolda implora a Tristany que romangui
en vida, és per a morir amb ell. Després de la mort Tristany,
I’«entrada a la Nit» i la «transfiguracid a través de 1’amor»
es manifesten en la cang6 d’Isolda: «Isolda et crida, Isolda
ha vingut per morir fidelment amb Tristany». Mentrestant,
arriba el segon vaixell amb el rei Marke i la seva comitiva;
hi ha una lluita i la mort successiva de Melot i de Kurwe-
nal, i aixi anem a espetegar a 1’escena final: és el celebre i
sublim Liebestod, sens dubte un dels moments més elevats
de la musica de tots els temps; és aleshores quan el miracle
es produeix: el «motiu del desigy, el leitmotiv essencial de
la partitura a través del qual tot havia arribat i que no havia
trobat mai repos, reapareix a la conclusio i, per primera (i
ultima) vegada, es resol en un acord perfecte (si major).

En els ultims versos de 1’0pera, Isolda, transfigurada,
«veuy a Tristany en el moén suprasensible; la visio és, per
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a Isolda, una realitat, i és per ¢o que repeteix amb insis-
téncia: «;Ho veieu, amics?, ;no ho veieu? »; i aleshores,
com si també tingués una capacitat d’escolta suprasensible,
diu: «;So6c I’inica que sent aquesta melodia? ». A partir
d’aquest punt, Isolda és absorbida pel mén cosmic, per
aquesta «respiracio» de I'univers en la qual, finalment, es
dissol. La transfiguracié final és com 1’eco del cant de mort
amb el qual s’acaba el gran duet del segon acte; només que
I’exaltaciod, ara, és totalment inferior; Isolda, abans de des-
maiar-se, creu veure a Tristany tornar a la vida; un cop rea-
nimada, la seva visié continua: Tristany no solament torna
a la vida, sind que es transfigura sota la mirada d’Isolda
que, després d’haver «vist» els seus ulls oberts, ara «veu»
aixecar-se el pit de Tristany, i1 en els seus llavis «sent» un
ale, una veu meravellosa i tranquil-la. Les paraules d’Isolda
evoquen la veu del mort, i aquesta veu esdevé un flux que la
subjuga, el respirar immens de 1’Univers on, transfigurada i
sense consciencia, s’enfonsa en I’ Alegria suprema.
Després del I’ascens irresistible, en I’ Himne a la Nit, dels
temes del segon acte, els tres acords del final de 1’opera son
aquells en els quals se superen totes les dissonancies, esde-
venint possible a ’amor de trobar la seva vertadera conclu-
sio en la quietud de la Voluntat universal; es tracta d’una
conclusié que és altament simbolica, després del cromatis-
me que travessa tota 1’0pera; tal conclusié esta accentuada
per la tonalitat de si major, la tonalitat de la transfiguracio i
de I’abolici6 de la llum: és aquesta tonalitat la que marca el
final del cant de la mort d’Isolda. En el cant d’Isolda no hi
ha ascetisme schopenhaueria, ans el plaer d’una plenitud de
I’existéncia més gran, més bella i més completa que no pas
la que pertany a la vida present. En el Parsifal, on ’elevacid
espiritual de la caritas substitueix la voluntat de 1’amor, la
nocid d’«amor» trobara el seu coronament: Montsalvat, el
domini del Grial, és el nou mén fundat en 1’amor, aquest
moén anunciat en la profecia de Briinnhilde i que havia de
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substituir ['univers de Wotan, fundat sobre la fragilitat del
contracte social i sobre el regne de la violéncia.

La qiiestio de si I’espera es compleix o no és important
per a determinar si 1’obra de Wagner pertany o no a la «mo-
dernitaty. En la Dialéctica negativa, Adorno caracteritza
«I’espera vanay en tant que oposada a tota mena de reconci-
liaci6 o de salvacio: no hi ha reconciliacio final, salvacio ul-
tima; no hi ha esperanga. I si és en aquest sentit que Adorno
interpreta En Attendant Godot de Beckett, és precisament
perque s’oposa resolutivament a tota idea de reconciliacid
o de salvacid, com també a qualsevol hipotesi d’harmonia
ultima de les coses. Es impossible que es faci justicia a les
victimes de la barbarie: van morir en la total absencia de
sentit, i no és possible esperar que llur mort pugui arribar
a trobar alguna redempcio. Des d’aquesta perspectiva, tota
idea d’art, de redempcio, de compensacié o de comoditat
cal que sigui abandonada; co és el que Beckett mostra en
I’obra En Attendant Godot, en la qual trobem 1’expressio
fonamental de 1’espera vana i la consegiient certesa que
I’absolut no apareixera.

També la musica ha d’ésser capag d’expressar aques-
ta espera vana, testimoniant el fet que no es fara justicia;
pero el problema és: ;quina ¢s, doncs, la musica de 1’espera
vana? En el llibre d’Adorno Wagner, una de les critiques
que el filosof dirigeix al compositor és precisament que, en
les seves obres, 1’espera és, en certa manera, trucada, car
esta completament condicionada per la seva solucio ultima,
pel seu resultat. Per aquest motiu, Adorno contraposa Wag-
ner a Beckett qui, per a ell, és ’autor modern exemplar,
capag de representar 1’espera vana com a tal. Adorno acusa
Wagner d’ésser incapag de tractar aquesta mena d’espera,
a causa del seu tipic enfocament teleologic i del hegelia-
nisme dialéctic latent. Es cert que 1’espera més llarga de
tota la historia de I’Opera lirica €s, segurament, aquella de
Tristany en el tercer acte de Tristan und Isolde, 11’ objeccid
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d’Adorno €s que, malgrat tot, Isolda arriba. En darrer terme,
Adorno s’oposa a qualsevol afirmacid absoluta i, per tant,
a la idea hegeliana de sintesi resolutiva; i si tota reconci-
liacid, segons aquesta negativitat radical, €s inconcebible,
tota proposta conclusiva cal que sigui evitada; la tasca de
la forma artistica, precisament, consisteix en evitar la figura
resolutiva d’una sintesi immanent.

En aquest punt, tanmateix, cal preguntar-se si el fet que
en la dinamica teatral de Wagner aquesta vana espera sembli
complir-se al final és en realitat la cosa més important o si,
contrariament, Wagner va tenir una intuicié extraordinaria
del valor intrinsec de I’espera vana per a extreure d’ella una
poctica sense precedents, un sistema musical que posposa
constantment les resolucions, creant aixi un estat d’incer-
tesa que t€ com a finalitat expressar la vanitat de I’espera. El
fet és que I’espera, en les seves operes, pot ésser una espera
vana, una espera que no depen de ¢o que succeeix després
de I’espera, i en aquest sentit el final de Tristan und Isolde
¢s paradigmatic: que al final arribi Isolda no determina de
cap manera la forma en la qual I’0pera caracteritza I’espera,
que és presentada com una espera en si. Baldament arribi
Isolda, la seva arribada esta d’alguna manera més enlla de
tota espera, ja que Tristany no pot fer res més que morir; tot
el que diu és: «Isolda!, i dient ¢o mor. Més que un final de
I’espera, es tracta d’una especie de continuacio, d’integra-
ci6 seva; I’espera es presenta com una espera que troba en
si mateixa la seva conclusio: ¢o és el que mostra la imat-
ge de Tristany morint en els bragcos de Kurwenald, com la
que ofereix 1’espléndida direccié d’escena de Jean-Pierre
Ponnelle sota la direccié de Daniel Barenboim (1983). Una
altra important posada en escena, especialment en referén-
cia a la critica d’Adorno, és la de Heiner Miiller, realitzada
a Bayreuth (1995). Miiller sabia que Adorno havia oposat
I’espera de Wagner a la de Beckett, encara que, des de la
seva perspectiva, 1’espera en el Tristan ¢és idéntica a I’es-
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pera vana en Beckett. D’acord amb aquesta interpretacio,
Miiller ha dirigit I’acte tercer exactament com I’hauria diri-
git Beckett: les escenes representen un paisatge apocaliptic,
envait per la pols, i els personatges estan coberts per les
cendres, com en una posada en escena de Beckett; el pastor,
que toca amb el corn anglés una aria trista i melancolica és
un personatge completament beckettia, ja que és cec, porta
ulleres i esta assegut sobre la nuesa del terra. Aci no trobem
cap redempcio: el que es presenta és una espera que ha per-
dut tota esperanga i que intensifica la propia abseéncia i, des
d’aquest punt de vista, podria dir-se que Wagner ha sabut
renunciar a aquella totalitat que també era el seu objectiu
principal.

De fet, la clausura del Tristan en si major pot inter-
pretar-se com el resultat del somni d’Isolda que, com una
visionaria, «veu» ¢o que els altres no veuen: Tristany que
respira, 1’espera i li parla. A banda de ¢o, en la posada en
escena de Ponnelle, aquest somni d’Isolda és inserit a I’in-
terior d’un altre somni: aquell de Tristany que, amb els ulls
tancats «veu» Isolda i «sent» el seu cant final. Des d’aquest
punt de vista, podria dir-se que el compliment de 1’espera,
representat per la «tonica» final, esdevé un somni, exacta-
ment igual que un mon rescatat per la Redempcio i el Sentit
final: la realitat resta en la seva fragmentarietat irreductible,
irredimible i intranscendible.

[Traduccio d’Abel Miro i Comas]
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INTRODUCCIO

Els vint-i-quatrens Col-loquis de Vic s’iniciaren el mati
del 3 d’octubre del 2019 a la sala de plens del Consell Co-
marcal d’Osona per bé que la llig6 inaugural, pronunciada
pel professor Giuseppe Di Giacomo —catedratic d’esteti-
ca de «La Sapienza», Universita di Roma—, no es porta a
terme fins a primera hora de la tarda. Aquest fet, habitual
als Col-loquis de Vic, és un bon recurs per proporcionar
el temps necessari per a la quantitat de bones aportacions
que es reben a la secretaria de la Societat Catalana de Fi-
losofia per a participar als Col-loquis de Vic. En aquella
ocasio, s’hi programaren cinc comunicacions, entre elles
la del professor de la Universitat de Santa Caterina del
Brasil, Santiago Pich, que feia una estada d’investigacio
en una unitat de la xarxa de grups de recerca que formen
part dels Col-loquis de Vic. En total han estat una vintena
les aportacions que han bastit aquest col-loqui dedicat a
«La Morty.

La llig6 de cloenda la dirigi el professor Xavier Go-
mez-Batiste (UVic-UCC), director de 1’Observatori Qualy
(ICO) 1 Medical Officer for Palliative and Longterm Care
de I’OMS. Després d’una breu presentacio del seu treball,
dedica la intervencio a un dialeg amb tots els assistents so-
bre la mort propia. L’exercici que desenvolupa el Dr. Go-
mez-Batiste consisti en demanar a les persones que hi havia
a la sala de plens de Consell Comarcal d’Osona que expres-
sessin les seus desitjos, pors, temors o consideracions sobre
la seva propia mort. La proposta fructifica ben rapidament
i al llarg d’una hora el Dr. Gomez-Batiste dialoga publica-
ment amb una desena de persones sobre les qiiestions plan-
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tejades. El dialeg fou viu, intens i ple d’interes, dialeg que
en aquestes actes no hem pogut recollir.

Els col-loquis foren closos pel Sr. Joan Carles Rodri-
guez, nou president del Consell Comarcal d’Osona, que en
les seves paraules insisti en la importancia del dialeg entre
professionals de les humanitats, un dialeg com el que s’ha-
via produit al llarg de tots els Col-loquis d’enguany i convo-
ca de nou per I’any vinent a tots els assistents.

Ignasi Roviro i Josep Monserrat
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FOTOGRAFIAR LA MORT

EmiLiA OLIVE
Societat Catalana de Filosofia

Secure the shadow, ere the substance fades
(Idea-guia de la primera fotografia)

Awvui tots portem una camera a la ma, fem milers de fo-
tografies a I’instant de tot el que ens envolta: des de fets
banals i quotidians (com les bledes que ens acabem de men-
jar o I'ultima novel-la que ens acabem de comprar), pero
també de moments que volem preservar en aquests «miralls
de memoria» (com I’excursi6é amb el grup d’amics o el di-
nar d’aniversari de la iaia). Perd enmig d’aquesta profusio
d’imatges que estenem per la xarxa, hi ha un geénere foto-
grafic que ha desaparegut per complet: la fotografia mortuo-
ria o fotografia post mortem, aquella en qué s’acostumava a
retratar la persona estimada com a difunt. Preguntem-nos:
per qué un costum tan arrelat a Europa i America durant
gairebé 100 anys hem deixat de practicar-lo? Per que les
fotografies dels difunts han deixat de formar part (fins i tot)
del complex ritual funerari actual (que mil-limetra tots els
detalls: taiit, musica, parlaments o misses, flors, recordato-
ris...)? Per qué a ningu que va a la sala de vetlla del seu pa-
rent o amic, se li acut treure el mobil i fer una fotografia de

1. Per a les fotografies post mortem, val la pena consultar el web
Thanatos Archive (2002), un recull de més de 2.300 imatges des del 1840.



o amb el difunt? Ens imaginem quina seria la reaccio6 dels
assistents si aixo passés?

Pero hi va haver una ¢poca en que la fotografia post mor-
tem no incomodava a ningu i no produia cap mena d’escan-
dol, molt al contrari, formava part del procés de memori-
alitzacié del difunt. Era un acte d’amor. L’altim. Amb la
irrupci6 del daguerrotip (el 1839) i fins als anys vint del
segle xx, fotografiar els difunts fou una practica familiar.
Al principi només estava a ’abast de les classes adinerades
(les mateixes que historicament havien encarregat retrats
pictorics dels difunts als pintors de 1’época), pero a partir
dels anys cinquanta i seixanta del segle xix —amb la possibi-
litat de fer copies en paper—, la practica s’abarateix i aquesta
versio burgesa del retrat es democratitza i s’estén a totes les
capes socials (urbanes i rurals). Les primeres fotografies de
difunts es van fer als estudis dels fotografs: s’hi trasllada-
va el cadaver i se ’abillava per part de la familia; després
les autoritats sanitaries ho van prohibir (per raons obvies)
i va ser el fotograf qui es traslladava a casa del difunt. En
qualsevol cas, en tractar-se d’una técnica del tot nova, el
fotograf té molta autonomia per retratar-lo i posa émfasi en
el «rostrey, en un clar intent de tractar el mort (encara) com
a «personay, de captar-ne I’essencia, la identitat, la perso-
nalitat i la vida del finat (per aix0 sovint apareixen envoltats
d’objectes personals —com nines o uniformes— i maquillats).

Si mirem, per exemple, els rostres de les joves difuntes
de I’época, no incomoden la nostra mirada ni els trobem
macabres o inquietants; es tracta de «belles dorments» de
posat somiador que evoquen malenconia i traspuen una
bellesa languida. Estem davant d’un exemple de «roman-
ticisme fotografic», en el qual el fotograf ha tractat amb
molta cura les difuntes i ha donat una imatge amable dels
seus rostres (com amable és també la visid romantica de
la mort). Aquestes fotografies compleixen perfectament la
funci6 evocadora per a la qual van ser fetes: metonimia de
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les difuntes amb la il-lusié del «com si dormissin» (i alga
que dorm es pot despertar, no?). Pero quan les retraten aixi,
o fins i tot quan se les maquilla amb els ulls oberts no es feia
amb la intencié d’amagar la mort o de disfressar-la, sind
perque s’assumeix que la mort forma part de la vida i hi esta
molt present. Recordem la infinitat de fotografies dels «an-
gelets» que atresoraven les families: aquells nens i nenes
que morien victimes d’epidémies que en aquesta ¢poca no-
drien I’elevada taxa de mortalitat infantil. En aquelles imat-
ges els victorians hi veien «encara» la persona, hi volien
reflectir una imatge «viscuda» de la mort, gens aterridora,
com formant part de la vida. Per aix0, evocar-la i evocar el
difunt en la seva condicié de tal no els incomodava. D’aqui
les representacions post mortem amables: en vida o com si
dormissin i1 posant especial émfasi en un rostre que «enca-
ra» preserva la seva identitat (anima?). En termes psicoa-
nalitics podriem dir que aquestes fotografies funcionaven a
mode «d’objectes transaccionals»: imatges de 1’ésser esti-
mat que facilitaven el dol, i a les quals s’arribava a venerar
com a reliquies. En termes de Benjamin, el «valor cultual»?
d’aquestes fotografies és innegable, sobretot quan la imatge
era unica i irreproduible: posseidora de I’aura ritual (que la
irrupcio de les copies en paper transformara en mer valor
d’exhibicid). Diu Benjamin que: «El valor d’exposicio co-
menca amb la fotografia a acorralar de tot en tot el valor de
culte. Aquest no cedeix pero sense plantar-s’hi. S’atrinxera
en la cara de I’home. No és casual, de cap manera, que el
retrat estigui al centre de la fotografia primerenca. En el cul-
te del record dels estimats que viuen lluny o que son morts,
troba el valor de culte el seu ultim recés. En I’expressio es-
munyedissa d’un rostre huma, per ultima vegada, des de les

2. W. BenjamiN (1984): L'obra d’art en ['época de la seva
reproduibilitat técnica, Vic: Edipoies- EUMO. p. 32.
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fotografies primerenques, ’aura produeix el seu efecte. Es
aixo que constitueix la seva malenconiosa i incomparable
bellesax.

A partir de la institucionalitzacio de la mort, amb ’apa-
ricio de les empreses funeraries (per exemple, a Barcelona
la primera es funda el 1886: «La Neotafia» al carrer Fonta-
nella cantonada amb la plaga Catalunya), observem un allu-
nyament progressiu del cadaver i de la mort, i de I’interes
pel rostre passem a la voluntat de retratar el «cos» del finat.
El geénere comenga a estereotipar-se, incorporant elements
rituals tipics com el taiit, la disposicid del cos i les seves
mans, els canelobres, les flors (que arriben a camuflar el ca-
daver mateix, fent-lo irreconeixible)... En aquest moment el
fotograf perd llibertat i originalitat i es limita a documentar
el treball estandarditzat de la funeraria, a deixar constancia
d’uns rituals ja del tot estereotipats.

L’allunyament definitiu de la mort arriba quan de la me-
tonimia passem a la metafora, i la fotografia mortuoria re-
trata la sepultura, la lapida o el seguici com a tultim record
de I’absent. Aquesta sera la fi de la fotografia post mortem
i la consumaci6 de la distancia que la modernitat haura po-
sat amb la mort (i els seus morts). A partir d’ara el génere
quedara en mans dels «gestors de la res extensa»: forenses,
policies i metges fotografiant professionalment cadavers
despersonalitzats, cientificament tractats; i com és logic,
ningu no els vol veure, perque alla ningt hi reconeix els
seus éssers estimats.

Per tant, si ens preguntem per que avui aquest génere fo-
tografic ha caigut en 1’oblit, o per que si ara ens acostem de
retlll a aquelles imatges post mortem les trobem una prac-
tica escabrosa o macabra, en el fons ens estem demanant
que ha canviat en la nostra mirada moderna sobre la mort.
Respondre aquestes preguntes implica repensar la relacid
que en I’actualitat mantenim amb la fotografia, pero també
la relacio que tenim amb el propi cos i la mort.
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Apuntem només algunes linies de reflexio.

Comencem per una qiiestio factual i demanem-nos com
solem arribar a la condicié de difunts. Doncs solem arri-
bar-hi tard, després de viure molts anys, envellits i a vegades
havent patit llargues malalties. A diferéncia dels «angelets»
victorians que morien joves i en «bon estaty, i que eren
agradosos de fotografiar, avui ningd no voldria recordar la
imatge dels seus estimats envellits, malalts o component un
cadaver malmes. De fet, la historia de la fotografia testimo-
nia que les imatges post mortem es comencen a deixar de
fer després de la I Guerra Mundial, on els cossos del soldats
destrossats per la guerra ja no «volen» ser recordats (aixi),
o bé senzillament han desaparegut en el camp de batalla
i no hi ha manera d’immortalitzar-los en aquests «miralls
amb memoria» (ra6 per la qual proliferen a tots els pobles
i ciutats europees els monuments que memorialitzen «els
soldats desconeguts», metafores d’aquells els cadavers dels
quals mai no van arribar a formar part de 1I’album familiar).

En segon lloc, també ha canviat molt la manera com ens
relacionem amb el cos en tant que cadaver. Avui mirem el
cos del difunt i el considerem una «resta» que s’assembla
poc a la persona que coneixiem en vida. En I’era del triomf
de la res extensa cartesiana, podriem dir que el dualisme
s’ha consumat: la vida i I’anima han marxat i a vegades els
pocs que s’acosten a veure el talit comenten que la persona
«ja no hi és!». Vetllem només un cadaver, unes despulles
que ens causen estranyesa i que alguns tracten com un cos
despersonalitzat (més propi d’una classe d’anatomia, d’un
forense o de la policia). Com hem de voler una fotografia
d’aquesta despulla que poc recorda «I’original»? S’ha per-
dut el desig romantic de posseir 1’ésser estimat (en la mort
i més enlla de la mort) a través de la fotografia del difunt
en tant que difunt, perque el cos ha perdut per a nosaltres
tot el seu valor cultual (i ritual), en el sentit benjaminia.
La fotografia post mortem ha deixat de tenir aquella funcid
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d’«objecte transaccional» que facilitava el dol, que perme-
tia superar la separacio retenint-ne la imatge; avui preferim
conservar-lo en la memoria a través de les fotografies preses
en vida, i el dol el fem practicant I’oblit i recuperant la quo-
tidianitat, quan abans millor.

En tercer lloc, xoca constatar aquesta invisibilitzaci6 dels
morts en 1’era de la imatge. Des del 1840 i els primers da-
guerrotips fins avui és evident que la difusio de la fotografia
(a través de les cameres i sobretot dels dispositius mobils)
n’ha canviat 1’0s i significacié socials. Milers de selfies,
fotografies de viatges, dels esdeveniments familiars impor-
tants inunden les xarxes socials (Facebook, Instagram...).
En aquests albums familiars que tots anem emmagatzemant
online (a risc de perdre un dia la memoria!) hi acumulem
milers d’imatges fotografiques de nosaltres i dels altres,
perod no esperem deixar-hi ni trobar-hi cap imatge dels nos-
tres «difunts en tant que difuntsy, sind que només els volem
rememorar en vida. [ aixo perque la mort ha esdevingut el
tabu més gran i, potser, I’ultim de la modernitat (contrafigu-
ra absoluta de 1’actual valor sagrat de la «vida»). No volem
veure els nostres morts, perqué no volem veure «la mort»;
el vertigen que s’apodera de la nostra mirada s’anomena
«pory». Com diu també Benjamin, la realitat conscient que
parla a I’ull no és la mateixa que deixa veure I’ull de la ca-
mera: un «espai inconscientment penetraty, perque «per ella
ens assabentem de I’inconscient optic, com, per la psicoa-
nalisi, de I’inconscient instintiu»®. D’aquest tabu (instintiu i
optic), en som plenament conscients quan afrontem aques-
tes fotografies de difunts del segle xix, on la mort era un fet
forca més comu en la societat, on no es pretenia ocultar sind
afrontar i1 superar-la a través de la imatge fotografica, que la
feia ben visible (i també més suportable en la pérdua).

3. Op. cit., p. 41-42.
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Per ultim, pensem en quines circumstancies aquest tabu
és transgredit i de qui es fa avui «encara» fotografies de di-
funts. Els reportatges fotoperiodistics de zones en conflicte
en van plens (les diferents edicions del World Press Pho-
fo, com a exemple), pero la majoria de vegades son morts
anonimes i la sobreabundancia convida a la indiferéncia.
Diferents sén els personatges publics importants, la mort
dels quals genera forga expectativa social i que el periodis-
me mostra per deixar-ne constancia historica (no pas amb
voluntat d’evocar un ésser estimat). Per exemple, amb els
cadavers de Victor Hugo i Marcel Proust (fotografiats per
Nadar i Man Ray, respectivament al seu llit de mort), la
fotografia post mortem surt de la privacitat dels albums fa-
miliars i es fa publica, i com que encara esta propera la tra-
dici6 decimononica no van generar cap morbositat ni rebuig
social. Tanmateix quan ’any 1996 la revista Paris Match
publica la fotografia del cos de Mitterrand també al seu llit
de mort esclata la polémica perque es considera un «sacrile-
gi». Amb aquesta imatge es va trencar el tabu de la mort que
exigeix fer-ne una «el-lipsi visual», perqué ens hem esforgat
(i molt) a erradicar-la de 1’espai public i tancar-la en la més
estricta intimitat. Pero aquesta exposici6 del president fran-
ces va facilitar que els mitjans de comunicacié de masses
comencessin a alimentar la morbositat del public; i el nostre
pais n’és un exemple paradigmatic amb el dictador Francis-
co Franco. La retransmissié en directe de la malaltia, 1’ago-
nia (tots recordem «el parte médico habitual») i el funeral
van culminar amb aquella fotografia del cadaver dins del
talit (exposat publicament per al dol col-lectiu de feixistes,
nostalgics o atemorits). Una fotografia post mortem que no
va generar gens de rebuig ni desgrat social; molt al contrari,
per a molts potser mai la fotografia d’un difunt no havia
generat un esclat d’alegria tan gran!
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 17-22

ELS TRES SALTS MORTALS
DE LA MORT

MARC MERCADE SERRA

Associacio Filosofica de les Illes Balears

Cercava I’home boig de Nietzsche un Déu que havia
mort a mans dels homes, els seus assassins (La gaia cién-
cia, 111. 125). Aquells que el contemplaven se’n reien sense
copsar la profunditat de I’acte més inaudit realitzat per la
humanitat. La mort de Déu, que pregonava el filosof ale-
many, era el punt de partida d’una dessacralitzaci6 d’horit-
zons sense precedents. Esborrar 1’horitzé que separava el
cel de la terra no solament suposava per a I’home haver de
viure «aferrat a la terra» sino iniciar un procés imparable
de dessacralitzaci6 de la mort. Aquest procés ha portat a un
triple salt mortal, de la mort de Déu a la mort de ’home, i de
la mort de I’home a la mort de la terra. Mort entesa en sentit
nietzschea, aixo és, la pérdua del sentit —sagrat— de 1’objecte
desitjat i idolatrat. Sobre la mort de Déu i la pérdua d’aquest
horitz6 vital en la nostra societat occidental se n’ha descrit i
parlat prou (Amengual 2003). EI que pretenc, avui que par-
lam de la mort, és assenyalar els simptomes del que avui és
la mort de I’home, i dema sera la mort del planeta.

Els humans comengarem la nostra consciéncia de la
mort en confrontacié a un moén sobrenatural que ens su-
perava. La mort és el fenomen numinds —que diria Rudolf
Otto— per antonomasia, el més gran «mysterium tremendum
et fascinans». Aquesta ¢poca teocentrica es caracteritza pel
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reconeixement de la mort com una forga destructora que no
podem dominar i a la qual cal cercar un sentit per viure-la
humanament. Les diferents explicacions vitals magiques,
religioses 1 filosofiques se centren a acceptar la mort sense
qiiestionar-ne el poder absolut. La mort ¢s tan inevitable
com desitjable, perque Déu —o la filosofia— ens dona el po-
der d’acceptar-la i fins superar-la. Pero a mesura que 1’ho-
me va anar coneixent i dominant la lleis de la naturalesa va
emergir amb for¢a una concepcié autonoma del moéon que
acaba afectant la consciéncia de la mort, que amb un salt
mortal afecta el mateix Déu. La mort de Déu implica, en el
segle xx, la sacralitzacid del poder de I’ésser huma. Seguint
la intuicié de Weber, aquest desencantament del moén (Ent-
zauberung der Welt), descrit com a racionalitzacio cultural,
comporta la devaluacio o perdua de valor del misticisme
present en la societat moderna (Giddens 1998: 291-299).
Mort Déu, ens queda 1’ésser huma. En aquesta etapa an-
tropocentrica la mort és una qiiesti6 merament humana, i
I’home —per si mateix— en pot trobar la solucio. No hi ha cap
misteri en la mort. La mort esdevé per a I’home una reali-
tat tan indesitjable que s’obstinara a evitar-la, dominant-la
i sotmetent-la. Perqué no escapa a les lleis que pot congixer
amb la rad, no escapara a la seva manipulacié. Es la il-lusi6
del modern Prometeu, Frankenstein, que pren a la divinitat
la capacitat de donar la vida perqué supera la mort. Com
apuntaven Comte o Feuerbach, el simptoma més potent
d’aquesta nova etapa és la sacralitzacio de la ciéncia, i en
concret de la ciéncia de ’home o de la ciéncia per a I’home.
I la mort passa a ser el simbol del fracas més patent del seu
poder sobre el mdn. Perd curiosament, la conseqiiéncia del
domini més absolut sobre la mort per part de ’home no ha
estat acabar amb ella, sin6 ser capa¢ de sistematitzar-la i
generalitzar-la en els camps d’extermini o a les ciutats bom-
bardejades. L home se sacralitza fins al punt que substitueix
Déu com a horitz6 vital i immortal per mitja de la técnica.
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Nietzsche ho descrivia aixi:

A TI’home ja no el derivem de I’ “esperit’, de la ‘divinitat’,
hem tornat a col-locar-lo entre els animals [...]. Chome no
¢és, de cap manera, la corona de la creacid; tot ser esta,
junt amb ell, en idéntic nivell de perfeccio... I en afirmar
aixo encara afirmem massa: considerat de manera relativa,
I’home és el menys complert dels animals, el més malaltis,
el més perillosament desviat dels seus instints. (Nietzsche,
L'anticrist XIV)

Com afirmava un alumne (i no solament ell), el millor
desti per a aquest nou ésser huma ¢és I’extincio, la mort de
tota I’especie, d’aquesta especie de virus letal per al pla-
neta. Fi del segon salt mortal. Com descriu Steiner a Nos-
talgia de I’Absolut (2001, 21-22) després de la crisis de la
modernitat, el marxisme, la psicoanalisi i ’estructuralisme
van fer un paper substitutori que en 1’actualitat intenta fer
un determinat ecologisme que anomena «profund i pan-
teista». Aquesta consciéncia ja era apuntada el 1983 per
Gilles Lipovetsky a L’era del buit, en que descriu aquest
fenomen d’hipersensibilitzacié de la mort animal com a
correlatiu a la pérdua de valor de la mort humana. Lipo-
vetsky (1983: 189-197) parla de la «indiferéncia pura»
com I’heréncia del nihilisme europeu, que ens aboca a una
apatia metafisica no solament vers la vida divina, sin6 ara
ja també la vida humana. En aquesta ¢poca zoocentrica
(Laza i Berman, 2012) la mort també s’ha vist afectada
pel que s’ha anomenat el posthumanisme o transhumanis-
me (Amengual 2019: 79-102). La mentalitat zoocentrica
substitueix 1’antropoceéntrica de la mateixa manera que
aquesta va pretendre superar la teocéntrica. I aquest horit-
z6 interpretatiu de la vida afecta la concepcio de la mort de
manera cada vegada més generalitzada. Pero la incurable
1 obstinada necessitat d’horitzons fa que se cerquin noves
sacralitats, i en aquests temps d’emergencia climatica, les
nostres mirades es giren vers la terra.
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Perqué per a I’ésser huma la mort que importa, la pro-
blematica, és la que és viscuda intensament. Permetin-me
posar dos exemples d’aquest moment que vivim respec-
te de la mort. El primer exemple son les curses de braus.
Aquesta ancestral tradicio hispanica va sobreviure multi-
ples condemnes sagrades motivades per la pérdua de les
vides humanes que provoca. El 1567 Pius VI va decretar
en la butlla De salutis gregis dominici la pena d’excomunio
(latae sententiae) als qui presenciaven i participaven en les
curses de braus. La intencid de la condemna era clara, les
corridas suposaven jugar amb el valor més sagrat, la vida
humana, exposant-la a la mort inutilment. L’escandol era
la diversi6 que suposava la mort humana, encara que fos
ocasional. Avui la societat es debat entorn una altra mort, la
dels animals (Beorlegui 2019: 37-77). L’escandol no és la
mort humana, assumida plenament pels protaurins, sind la
dels animals —inassumible pels antitaurins. Els antitaurins
argumenten en contra de la mort cruel de 1’animal, mentre
que el joc amb la vida humana no desperta cap condemna
social per part d’uns o altres, ni manifestacions davant les
places de braus. La mort dels braus son més motiu de ma-
nifestacio popular que la d’un torero. Si tots dos son éssers
naturals no sera que la mort és ara una qiiestio de quantitat,
més que de qualitat? A les corridas hi moren més braus que
toreros i per aixo el seu sofriment és més intolerable que la
mort ocasional d’un home que se I’ha jugada. En la mort
la quantitat desbanca la qualitat, tant per sensibilitzar com
per insensibilitzar. Abans, la qualitat humana, sagrada fins i
tot per I’humanisme, era un criteri suficient per defensar un
argument. Ara la mort humana no es distingeix de I’animal,
1 per tant compta igual i com que és menor —tot i ser drama-
ticament lamentable— ja no escandalitza a ningg.

L’altre exemple em va revenir passejant per Palma i Lid
on es veuen —com en altres ciutats, suposo— animalistes ex-
posant unes grans pantalles on milers d’animals sén sacri-
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ficats pel consum huma. En canvi, no he trobat cap grup de
joves que cada cap de setmana dediquin les tardes del di-
vendres o dissabte a aguantar un televisor per conscienciar a
vianants de la, també, cruel mort de migrats a la nostra mar
Mediterrania. Totes dues son causes lloables, pero la manca
de constancia per la dentincia de la segona potser delata la
dessacralitzacié de la mort humana. Sera també una qiiestid
de nombre i ja no de qualitat de 1’ésser mort? I aixo mateix
podem contemplar a les aules. Quan comentam la mort dels
migrats al mar o la dissort del refugiats, posant pel-licules o
videos per sensibilitzar, cap alumne ploros s’aixeca i surt de
classe horroritzat pel que fem o permetem. En canvi, ja fa
anys que ve al meu centre de Mallorca un mestre ximbom-
ber a explicar el procés artesanal d’aquest instrument fet de
pell de cabra. L’home s’escarrassa a dir que les pells que
usen son de cabres velles, que cacen per la Serra perque son
foranes i desertitzen la muntanya. Sempre hi ha algun alum-
ne que surt horroritzat de veure que es maten aquests pobres
animals. Es la sacralitzaci de la mort animal i també la de
tot el planeta que sucumbeix a la crisi ecologica que mou
consciencies ciutadanes. La sacralitat de la mort animal per
part dels vegans (Stepaniak 2000) podria ser el simptoma
més extrem d’aquest tercer salt mortal de la mort. Pero I’ex-
periencia descrita en les etapes anteriors ens fa preveure que
I’ésser huma assoleix el contrari al que desitja respecte de la
mort. Per tant, la qiiestié és: si Déu ha mort, I’home ha mort
i la terra s’esta morint, quin nou horitzé li queda a la mort?
Fi del tercer salt mortal, sense vida no hi ha mort. S’ha mort
la mort?
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MORT, NARRACIO I TESTIMONIATGE
EN EL FINAL D’EDIP A COLONOS,
DE SOFOCLES

ANTONIO VALENTINI

Universita La Sapienza, Roma

El tema de la mort es troba al centre d’Edip a Colonos,
de Sofocles. En el desenllag del drama, la imminent desa-
paricié d’Edip ve presentada com un esdeveniment «mira-
culds». L’encarregat d’enunciar la mort d’Edip és la veu
de Zeus: és aquell tro en el qual Teseu reconeix la irrupcid
sobtada d’allo suprasensible. En el context de la representa-
cio, el tro funciona, per tant, com una genuina figura de I’in-
figurable: és I’epifania d’una alteritat absoluta i, com a tal,
inaccessible. La manifestacio no és, de fet, del Zeus olimpic
—d’aquell Zeus de I’ordre cosmic immutablement fundat en
el seu aspecte «apol-lini» d’equilibri i d’harmonia, de me-
sura i de regularitat—, sind més aviat aquell Zeus ctonic; el
Zeus de I’inframon, aquell que encarna la poténcia arcaica
de les profunditats: la seva incommensurabilitat.

La veu de Zeus és, per tant, la veu de I’invisible: aquella
mateixa invisibilitat que, poc abans, corresponent al vers
1549, fa la seva aparicid en escena a través de les paraules
amb les quals Edip, girant-se cap a la seva destinacié ultra-
terrena, s’acomiada del mon sensible, de 1’esfera de 1’em-
piricament constatable. Les ultimes paraules d’Edip son les
paraules pronunciades per alga que ha adquirit ja la capaci-
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tat de recongixer en la dada (el sensible) 1’altre de la dada
(el suprasensible): allo que ens apareix davant dels nostres
ulls és una figura que és encara en e/ mon perd que ja no
pertany més al mon, en el sentit que no €s sols i només ja del
mon. Acomiadant-se dels presents, Edip invoca per darrera
vegada la llum —aquella mateixa llum «que fa temps era
sevay» 1 que fa un temps li pertanyia, de la mateixa manera
que ell pertanyia al mon— i ho fa a través d’una expressio
que assumeix una importancia decisiva: phos aphenghes, és
a dir: «llum que no brillay (OC, v. 1549). Es tracta, doncs,
d’una «llum sense llumy.

En aquest sentit, allo que és evocat és la relacio de re-
ciproca implicacié i que reuneix (en el mateix moment que
els separa) allo visible i allo invisible, eidos i1 aidion. No en-
debades, després d’haver assistit al prodigi de la desaparicid
d’Edip, el rei Teseu —que és 1"tnic de poder-lo acompanyar,
atés que ¢és ja a I’inframon per intentar segrestar Perséfone—
es prostra i, escriu Sofocles, invoca «en una unica pregaria
la Terra i I’Olimpy» (OC, v. 1654-1655). Aqui hi té€ un rol de-
cisiu I’expressio «en una Unica pregaria»: [’adverbi utilitzat
per Sofocles és hama: simultaniament. Llum i ombra, doncs,
son una sola cosa. Allo que les lliga agonicament €s la relacid
paradoxal de mutua pertinenga: una identitat en /a diferéncia,
que és, a la vegada, una diferéncia en la identitat.

Vistes aixi les coses, la mort d’Edip apareix com un ge-
nui «esdeveniment»: alld que excedeix tota possibilitat de
donar-ne rad en termes logicoconceptuals. Potser, escriu
Sofocles, el mateix «sol de la terray, el «jag obscur dels
mortsy (ghés alampeton bathron, OC, v. 1662), estigui es-
quingat a fi de poder acollir Edip entre els seus bragos. Alld
que aquell esdeveniment expressa és |’epifania de 1’etern
en el temps: 1’absolut mostrant-se a través del contingent.
Es tracta, empero, d’una epifania necessariament negativa.
Per qualificar-la, no en va, Sofocles utilitza dos termes: el
primer és deinos, és a dir, «aterridor», «inquietanty», fins i
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tot «intolerable a la vistax; i el segon és thaumastos, és a dir,
«sorprenenty», «alld capag de suscitar meravella» (OC, vv.
1651; 1665)". El que suscita estupor, de fet, és I’improvisat
retorn d’Edip en el fons sense-fons d’una natura impregnada
del misteri insondable del divi. «Sorprenent» i a la vegada
«inquietant» és propiament el revelar-se del radical abisme
de totes les coses, de la seva incommensurabilitat: del seu
sense per que.

Ningu —per dir-ho aixi— pot donar ra6 d’aquell esdeve-
niment. Ningu entre els mortals pot explicar-ho: només el
pot donar a con¢ixer el Nunci. [ aquest és un punt d’extrema
importancia. Que aquell que pugui comunicar un tal esde-
veniment, que per si mateix €s inefable, sigui propiament la
veu del missatger, €s a dir, la veu del «testimoni», significa
que la mort d’Edip només pot ser «narrada». En ’horitzd
de la cultura grega —com sabem— 1’encarregat propiament
de dur a terme aquesta funcio, culturalment fundacional, és
el mite. 1 aixo perqueé només el mite, en tant que paraula
eminentment metaforica i imaginativa, és capa¢ de fer-se
«memoriay», és a dir, és capag de sostraure’s a la categorit-
zacio propia del logos: en tant que s’escapa al sistema de
les significacions. De fet, el mite és sempre 1’encarregat de
mostrar com aquesta remembranga de 1’inefable constitueix
per a nosaltres una tasca infinita: en el seu dar-se com a nar-
racio que no es conclou mai —que no té inici (arkhé) ni fi-
nal (felos), 1 que precisament per aixo exclou la possibilitat
de donar-ne una paraula definitiva (és a dir, la possibilitat
d’abastar el Sentit quant a significat suprem)— el mite viu i
s’alimenta d’aquesta repeticid interminable?.

1. Abreviacions utilitzades en el text: OT = SorocLEs, Edip rei, ed.
italiana a cura de F. Ferrari, Mila: BUR, 2016; OC= SOFOCLES, Edip a
Colonos, ed. italiana a cura de F. Ferrari, Mila: BUR, 2016.

2. Cf. H. BLUMENBERG, Elaborazione del mito, traduccido de B.
Argenton, Bologna: Il Mulino, 1991.
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Vistes aixi les coses, doncs, si és cert que el mite consti-
tueix una forma sempre en via de reelaboracio, és cert tam-
bé que allo que el marca i determina és propiament la seva
mudanga, el seu procés canviant, la seva erranca infinita®.
Edip mateix, en la darrera tragédia de Sofocles, apareix a
I’escena del drama com una figura erratica: allo que es mos-
tra és un Edip condemnat a I’exili i a la marginalitat. Va-
gabund i ja envellit, Edip entra al bosc sagrat de Colonos:
aquell bosc —en la seva «inviolabilitat» i «inhabilitat» (OC,
v. 39)— que pertany a les Erinies, aquelles —aixi ho escriu
Sofocles— «filles de la Terra i de la Foscor» (OC, v. 40).
Les encarregades de conduir la representacid, per tant, son
propiament les poténcies subterranies de I’Ombra: les que
encarnen la dimensid del no-totalment-representable, d’allo
que és sempre i de bell nou representable.

La mateixa consciencia del limit propi de cada paraula
conserva encara en si 1’experiéncia del dolor, la seva repre-
sentabilitat. Aixi doncs, es diu al final d ’Edip rei: «I després
mira fit a fit el dia extrem —proclama el Cor— i no diguis fe-
li¢ al mortal abans que arribi al terme de la seva vida sense
haver patit dolor» (OT, vv. 1528-1530). L altima paraula
d’Edip rei —pathon— evoca justament la impossibilitat de
sublimar el sense-sentit de la vida en la significacié esta-
blerta per la forma. Tal expressio, pathon, diu exactament
aixo: la realitat és sofriment. Un sofriment logicament in-
justificable i, per aixo mateix, irredimible. Pero allo decisiu
¢és propiament el fet que la darrera paraula no és realment
I’ultima: el final d’Edip rei ressona com 1’afirmacié exem-
plar de la impossibilitat de tota conclusid, és a dir, la impos-
sibilitat de conferir al sense-sentit de la vida un significat

3. Sobre el caracter constitutivament «erratic» de la narracié mitica
—en tant que expressio d’una «paraula alada», o d’una «paraula que
viatjan—, Cf. M. BErtiNi, Cera una volta il mito, Palerm: Sellerio, 2007.
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que aspiri a ser un significat suprem i total. Per dir-ho en
termes nietzscheans: per quantes mascares Apol-lo (a saber:
la forma) pugui donar a Dionis (és a dir, a la infigurabili-
tat del pathos), Dionis sempre s’hi sostreura®. Dionis, de
fet, encarna el sense-sentit de la vida. Pero és precisament
en virtut d’aquest retreure’s d’allo dionisiac que la feina
«apol-linia» de donar forma pot continuar. Aixo significa la
possibilitat de regenerar i renovar sempre de bell nou 1’ho-
ritzé de sentit’.

Allo que de fet (almenys materialment) determina el
desenllag d’Edip rei no és propiament la darrera paraula:
es tracta, sobretot, d’una paraula que, en mostrar de mane-
ra flagrant la impoténcia de la forma —de tota forma—, ens
obre a la possibilitat d’una ulterior narracio: a la possibilitat
d’una diversa configuracié del sense-sentit, d’una manera
diferent 1 altra de fabulaci6 (tal és el que Sofocles proposa
justament a Edip a Colonos). I aixd perqué, al final d’Edip
rei, I’encarregat de tenir-hi un rol decisiu €s propiament
el fet que el Cor, en el mateix moment en que al-ludeix la
impoteéncia del logos, no renuncia a seguir parlant, ni que
sigui per testimoniar la impossibilitat de traspassar aquell
limit ontologic que «fa a ’home, homey. Davant de la in-
commensurabilitat, el Cor no cedeix a la temptacié de la
renuncia o de I’ascetisme: es continua parlant, i es continua
fent no malgrat el reconeixement d’una tal inadequacié o
insuficiéncia de tot acte lingiiistic, sind precisament en vir-
tut d’aquest reconeixement.

Es el que sembla confirmar el desenllag d’Edip a Co-
lonos: situats en presencia del misteri i1 de la seva vertigi-

4. Veure Cf. V. VITIELLO, La favola di Cadmo. La storia tra scienza e
mito da Blumenberg a Vico, Roma-Bari: Laterza, 1998, p. 43-73.

5. En aquest sentit, em permeto aconsellar el meu llibre Alle origini
della rappresentazione. La tragedia in Aristotele e Nietzsche, Mila:
Alboversorio, 2009.
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nosa pregonesa de sentit, Edip no es tanca en 1’afasia, no
renuncia a la paraula. La qiiestio esta, empero, en el fet que
la seva no és, ara, una paraula abstracta o logicitzant com
passava en Edip rei. No es tracta d’una paraula que apun-
ti al des-velament d’allo ocult, que tingui com a objectiu
skopéin taphané,® entesa com la utilitzacié d’una estrategia
teoricocognitiva orientada cap a I’anul-lacié o 1’esborra-
ment de la distancia que (necessariament) separa allo di-
cible d’alld inefable. La d’Edip és ara una paraula abans
que res commoguda: una paraula la marca distintiva de la
qual es troba en la necessitat de recong¢ixer la seva capaci-
tat de «parar atencio» a un pathos que, en la seva propia
inefabilitat, sols pot ser compartit, en el sentit que sols es
pot patir conjuntament. Allo que cal ressaltar és primera-
ment el desplagament de llenguatge que, justament mogut
per la consciéncia de la impossibilitat de resoldre sense cap
mena de residu I’opacitat del sensible en la transparencia de
I’intel-ligible, queda qualificat per la seva capacitat «d’en-
carnar» la passio etica que I’habilita i que ressona en la im-
mediatesa del seu mateix aparcixer: aquella disposicid en-
vers [’encontre amb [’altre —un sentiment «d’afinitaty amb
aquell no idéntic— que pot madurar solament en el context
d’una comunitat d’experiencia efectivament viscuda al fons
d’un «ésser-en-situacidé» que es revela més originariament i
més fonamental que qualsevol estratégia logicoepistémica.

Tal és el que es comenga a desxifrar, com es veura, en
el desenllag d’Edip rei. Un cop encegat, Edip invoca les
seves filles, bo i tement pel seu futur, cercant només unes
«mans fraternes» (khéras adelphas OT, v. 1481) i manifes-
tant la seva angoixa per llur desti de marginacio i d’infeli-
citat que els espera. En aquest sentit, s’expressa abans que
res la necessitat d’establir amb elles una comunicacidé que

6. Cf. OT, vv. 130-131.
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es formi fonamentalment sota el signe de la intimitat i la
tendresa: sota el signe de la philia’. Aqui la comunicacié es
transfigura realment en comunio: lluny de reduir-se a mera
enunciacié de significat intel-ligible, la paraula d’Edip es
caracteritza sobretot pel seu arrelament en allo sensible, en
la seva immediatesa precategorial, pel seu to eminentment
antepredicatiu.

Tractem, per tant, amb una paraula que, posada de per
si, €s a dir, autonomament, exclou tota possibilitat de subli-
macio6 de la seva radical concretesa en 1’abstracta idealitat
de les estructures de significat fundades en la logica defi-
nitoria i categoritzant. L’evocacio de les «mans fraternes»
de les filles, el reclam a llur carnalitat autoreferencial i de
«contacte» —d’un thighéin (cf. OT, v. 1469)— que excedeix
tota mediacid intel-lectual, testimonia ’adveniment d’una
altra possibilitat de gramaticalitzacié de la nostra propia
experiencia. L’encarregat de fundar aquest nou horitzé de
comprensio i de lectura de les coses, aquest nou «escenari
de claredaty» arrelat en la immediatesa, és la mateixa capaci-
tat que ’home té de prendre cura de la propia finitud: de la
seva propia fragilitat i vulnerabilitat.

En virtut del seu caracter patéticament compartit, la pa-
raula d’Edip es defineix per la seva capacitat de mostrar
sensiblement, sense perod «dir-ho» —sense encabir-ho dins
la logica coercitiva i significant establerta com a fonament
del llenguatge apofantic—, aquell abisme vertiginos de sen-
se-sentit que inacabablement apareix i ve, per a cadascun
de nosaltres, a I’encontre amb la contingéncia de les co-
ses: amb la irredimible caducitat de la condicid6 humana.
El sense-sentit de la vida, de fet, solament pot ser compar-
tit, prendre’l «dionisiacament». D’aqui el to eminentment

7. En aquest sentit, Cf. V. D1 BENEDETTO, Sofocle, Floréncia: La Nuova
Italia, 1988, p. 217-247.

29



testimonial atribuible a una tal paraula:® la seva capacitat
de «salvar» el sense-sentit de tota mediacié representativa
que pretengui encabir totalment la vida dins d’una forma
donada.

De fet, «testimoniar» significa parlar en nom de la ma-
teixa impossibilitat de dur al llenguatge aquella irrepresen-
table condicio interna que és el silenci: el fons immemorial
implicitament (i de forma llindar) pressuposat en tota pa-
raula. Aquella paraula capag de realitzar una funcio propi-
ament testimonial és, alhora, una paraula que «sap» que ha
de treballar a la vegada «amb» i «contray» I’inefable: «amby»
I’inefable, perque és en la seva inextingible opacitat que
tal paraula sent que n’ha de retre justicia; en «contray de
I’inefable, perque, en fer-ho, en I’intent de donar una for-
ma a ’infigurable, la paraula solament podra trair aquella
mateixa infigurabilitat de la qual prové i que tot acte lin-
giiistic vol resguardar virtualment en si. Aixi ho mostren,
de manera exemplar, les ultimes paraules pronunciades per
Edip a Edip a Colonos: «Tot desapareix», afirma Edip adre-
cant-se a les seves filles, «[...] perd una sola paraula —en
efecte— esborra tota pena» (OC, vv- 1613-1617). Aqui, la
paraula capag de dissoldre tota pena és philein. Allo instau-
rat, doncs, pel gest d’Edip, el nou canvi de perspectiva que
ell ha assumit ara envers la realitat, és un diferent «ethos
del comprendre»: el sentit es dona ara no ja com a con-
tingut intel-ligiblement determinat, sind sobretot —i al si de
tota possible escissio entre signe i significat— com a totalitat
afectiva, com a «gest» alhora alocutori i interlocutori, com
a pura ressonancia de sentiments.

8. Sobre aquest punt, cf. G. D1 Giacomo, «Memoria e testimonianza
tra estetica ed etica», en G. D1 Giacomo (a cura de), Volti della memoria,
Mila: Mimesis, 2012, p. 445-481. Cf. encara G. Dipi-HUBERMAN,
Immagini malgrado tutto, trad. a ’italia de D. Tarizzo, Mila: Raffaello
Cortina Editore, 2005.
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Referint-se a 1’escena final d’Edip a Colonos, Vladi-
mir Propp ha escrit que 1’«escena del comiat és de lluny
la més impactant de tota la tragédia [...] és el moment del
naixement de [’home en la historia europea»’. Amb rad,
la paraula amb la qual Edip a Colonos es conclou (encara
altra volta, pero sense realment concloure’s: sense quedar
realment tancat 1’assumpte, el cercle de la representacio)
¢és una paraula que es posa sota el signe d’una esperanga:
kyros. «Aquesta promesa —proclama el Cor— sera realment
acomplerta» (OC, v. 1779). Es tracta d’una esperanga que,
paradoxalment, emergeix del fons mateix de la desespera-
ci6. En conclusid, es pot copsar alhora una promesa de futur
que ¢és anunciada sota el jag mateix de ’aisthesis: alli on el
nostre sentiment afectivament involucrat amb el mén és u i
el mateix amb la nostra capacitat d’advertir 1’altre de/ mon,
la seva constitutiva excedéncia, la distancia que el separa
de la seva irrepresentabilitat. Cap logos, doncs, és capag de
justificar aquella esperanga, assegurant-la de manera apo-
dictica: alld que en ella ressona ¢€s, sobretot, la «certesa»
d’un futur que sentim que ens cal construir, I’un al costat de
I’altre, i sempre de bell nou.

[Traduccio de Xavier Semillas]

9. Cf. V. Propp, Edipo alla luce del folklore, traduit a I’italia, Einaudi,
Tori, 1975, p. 133.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 33-40

LA MORT EN LA DOCTRINA D’EPICUR
I LA MORT REAL EN ELS FEMINICIDIS

JuLiA MANZANO ARJONA
Societat Catalana de Filosofia

Un dels problemes del pensament filosofic és el seu allu-
nyament de la realitat; amb el desig de cerca de 1’ésser, i a
causa de I’abstracci6 racional, s’oblida de la vida.

La intencio del «filosof del jardi» no sembla ser aquesta,
sind que la seva doctrina pretén provar d’acostar-se als pro-
blemes de la seva época i oferir-ne pal-liatius. Es parla del
seu caracter amable i bondados, el qual degué experimentar
un fort sentiment de compassio pels patiments de la huma-
nitat i una conviccio ferma que aquests patiments dismi-
nuirien si s’adoptava la seva filosofia. Epicur viu al segle v
aC, son temps atzarosos, les pdlis gregues s’han dessagnat
en lluites fratricides i els supervivents es veuen forgats a
I’emigracid. L’¢poca de la colonitzacid atenenca ha acabat i
alguns refugiats entren a les tropes de mercenaris que roden
pel mon grec, d’altres estan desocupats. La incertesa presi-
deix la vida amenagada per 1’exili, les dentncies, la miséria
i la mort. Epicur viu, en la seva joventut, la vida de refugiat
amb els seus pares i la petita comunitat a la qual pertany, i hi
observa un seguit de pors que considera infundades: creuen
que algun sacrilegi deuen haver comés per mereixer que els
déus els odiin, actitud propia d’homes desanimats.

La seva filosofia, que apareix en cartes als seus amics, té
com a proposit eliminar els femors que assaltaven els seus
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contemporanis i sostenia que dues de les seves fonts prin-
cipals eren la religio i la por a la mort, que pot resumir-se
en la maxima segiient: «No s’ha de témer la ira dels déus,
ni la mort, ni els premis i castigs en el més enlla». La majo-
ria de dones 1 homes en I’actualitat considera que la religio
pot ser un consol; per a Epicur era al revés: la interferén-
cia sobrenatural en el curs de la naturalesa li semblava un
motiu de temor, la immortalitat és fatal per I’esperanca de
deslligar-se del dolor. Els grecs tenien la creenga que els
morts a ’Hades no son feligos, idea ja present en Homer,
en el cant de I’Odissea en qué I’heroi busca Tiresies perque
li indiqui el cami de tornada a ftaca i hi troba la seva mare
Anticlea, Aquil-les i d’altres guerrers morts a la guerra de
Troia, entre lamentacions i nostalgies de la seva vida pas-
sada. Des d’Homer, els grecs havien cregut en I’existéncia
de déus intervencionistes en els assumptes humans; Epicur
no nega l’existéncia dels déus, perd diu que si existeixen
no s’ocupen dels assumptes humans. Pel que fa al temor a
la mort diu el seglient: «quan nosaltres som vius la mort no
hi és i quan la mort arriba, nosaltres no hi som; aleshores
la mort no ¢és res per a I’home». Per sostenir aquesta afir-
macid, s’inspira en la fisica materialista de Democrit. Tot
esta format d’atoms, també 1’anima, els atoms de la qual
estan distribuits arreu del cos. Les sensacions es produeixen
en posar-se en contacte els atoms de I’anima amb uns eflu-
vis continuats d’atoms que procedeixen del mon exterior
(xocs d’atoms). Quan el cos mor, 1’anima es dispersa en els
seus atoms, que sobreviuen; perd no pot experimentar sen-
sacions, perque no estan units a un cos. La conseqiiéncia és
que, en paraules d’Epicur: «la mort no és res per a nosaltres,
perque el que es dissol no té sensacions, i el que no té sen-
sacions no és res per a nosaltres». Per tant, no s’ha de témer
patir castigs a I’Hades.
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La violéncia patriarcal i el seu intent de superacio pel
«donar compte de si»

Podem comengar amb les fredes dades per poder des-
prés arribar a distanciar-nos suficientment de 1’horror
dels feminicidis i poder reflexionar-hi. I a continuacio,
preguntar-me, amb 1’ajut de la reflexio filosofica, sobre
la responsabilitat que la filosofia podria tenir en aquest
afer.

Els feminicidis s6n una pandémia mundial. I la llar és
el lloc més perillds per a les dones arreu del mén, segons
adverteix un informe de les Nacions Unides, que reconeix
que només al 2017, de les quasi 87.000 dones que foren
reportades victimes d’homicidi dolos al mén, més de la
meitat, un 58%, foren assassinades per part d’algu de la
seva familia o de la seva parella. A aquesta dada hi hem
d’aplicar la sospita, apresa de Nietzsche, que el nombre de
casos de violencia de geénere tendeix a infravalorar-se en
molts paisos no democratics, o que no se sol diferenciar
entre homicidis i feminicidis.

El terme feminicidi fa referéncia a un tipus especific
d’homicidi en qué un home assassina una dona adulta,
jove o nena, pel simple fet d’ésser de sexe femeni. So-
len donar-se a la llar i ser conseqiiencia de la violéncia
de geénere. El mateix terme feminicidi és disputat, pero
voldria centrar-me a pensar sobre el fet que és la mani-
festacio extrema de [’abus i la violéncia dels homes so-
bre les dones. Es produeix com a nefasta conseqiiéncia
de qualsevol tipus de violéncia de genere: agressions
psiquiques o fisiques, violacions, la maternitat forgada,
els matrimonis infantils o la mutilacio genital. A conti-
nuacid, indico un seguit d’enllacos per accedir a dades
estadistiques mundials, espanyoles i catalanes, ja que
visc a Barcelona i m’interessa fer conéixer les analisis
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detallades de grups de dones, ajuntaments i institucions
catalanes'.

Si ja han arribat a consultar les informacions proposades
itenen el cor encongit, o les entranyes adolorides, en el sen-
tit zambrania (I’obscur, desconegut, misterids, primigeni i
sagrat), proposo les reflexions que segueixen per intentar
esbrinar quelcom sobre el deute-culpa de la filosofia respec-
te als assassinats de dones?.

El pensament filosofic occidental va considerar la rao
com a patrimoni comu de 1’home i en la seva vinculacio
amb la violencia, ja des de la caverna de Platd, de la qual
s’ha de treure els homes arrossegant-los, lligats i fascinats
en la contemplacié de les ombres falses i enganyoses, per
sortir d’aquesta situacio i quedar alliberats. M’agradaria
afegir un argument més sobre la responsabilitat de la filo-
sofia respecte de la violéncia de génere; parlo del tema de
la subjectivitat. Agafo algunes reflexions d’Emilia Olivé al
seu text Filosofia de ’amor i la morf. Sota conceptes pre-
tesament universals, el pensament occidental ha elaborat la
idea d’un «Jo» fort, la identitat del qual és exclusivament
masculina, sostinguda en la relacio especular entre els seus
homolegs homes. Aixo ha generat problemes greus de rela-
ci6 amb I’Altre, sobre el qual s’exerceix una relacié de do-
mini. Aquests altres son els exclosos de la terra: immigrants,
refugiats, homosexuals, homeless, etc. Hannah Arendt a Els

1.http://dones.gencat.cat/cat;https://http://feminicidio.net/menu-
feminicidio-informes-y-cifras. (2019) tp://interior.gencat.cat/ca/arees_
dactuacio/seguretat/violencia-masclista-i-domestica/estadistica-sobre-
violencia-masclista-i-domestica/ ( 2019).

2. El terme alemany Schuld els tradueix tots dos. Vegeu F. NIETZSCHE,
Genealogia de la moral.

3. Emilia OLive, «Filosofia de I’amor i la mort», Actes del Primer
Congrés Catala de Filosofia, (2007), Barcelona: Societat Catalana de
Filosofia, Barcelona, 2011.
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origens del totalitarisme els resumeix en la figura del paria,
i Agamben els inclou en la seva categoria d’homo sacer. El
caracter paradigmatic d’aquests exclosos (superfius; Arendt
un altre cop) dificulta el pensar en d’altres alteritats, que
esdevenen invisibles per a la reflexid. Oliver es refereix a
aquella encarnada per les dones, les grans invisibles de la
historia patriarcal de la humanitat. L’ «estat d’excepcioy» so-
bre la qual reflexiona Agamben com a pérdua total de drets,
inclosa la vida, ja no son els camps d’extermini, sino la pro-
pia llar*; afegeixo: la mal anomenada violéncia domestica
que exerceixen els homes sobre les dones, que no tenen
I’estatut de subjectes, que els ha estat negat. Aixo anul‘la
la possibilitat de les relacions intersubjectives, que s’han de
donar entre subjectes lliures i iguals (en 1’ambit de la teoria
filosofica), 1 que a I’esfera practica produeix tota mena de
violéncies sobre les dones, fins a arribar a la mort.

La reflexi6 de Judith Butler estara present en aquest in-
tent de superar la violéncia masculina, precisament a partir
d’una redefinicio del terme responsabilitat ética, amb el que
ella anomena el «donar compte de si mateixa» a I’Altre, i
que es tradueix en un reconeixement muty com a projec-
te’. I em pregunto si la reflexié d’aquesta teorica feminista
nord-americana eximira de part de la seva culpa el pensa-
ment occidental pel que fa a la violéncia etica i fisica contra
les dones. Ella no ho aplica a la relacié entre les dones i els
homes; jo si que provaré de fer-ho.

Butler no pensa sobre la violéncia del patriarcat, sin6é que
se situa en un nivell previ i originari, fonament de tot el mal
¢tic. Per fer-ho, fa una critica del judici étic condemnatori,

4. Giorgio AGAMBEN, Homo Sacer III: Lo que queda de Auschwitz,
Valéncia: Pre-Textos, 2000.

5. Judith ButLer, Dar cuenta de si mismo, Violencia ética y
responsabilidad, Madrid: Amorrortu, 2009.
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que es produeix des de la posicié d’un subjecte segur de si
(el «Jox fort, del que abans n’haviem parlat), que creu poder
donar compte completament de si mateix, i que trasllada a
I’altre aquesta exigencia, que creu que no esta complint, i
per aixo el condemna. En aquest moment apareix la violén-
cia, ja que la condemna és el primer acte violent de la tra-
dici6é en nom de 1’¢tica. Butler recorre a la psicoanalisi per
negar aquesta esperanga vana del subjecte omnipotent, segur
de si. L’argumentacio6 seria que I’altre/a esta en el meu propi
origen, que per a mi roman parcialment ocult, i que no permet
la narraci6 completa i coherent de mi mateixa. Certes escoles
psicoanalitiques tenen en compte aquesta impossibilitat de la
narracid, ja que en la terapia, la importancia cau al costat de
la transferencia, que inclou els silencis, les interrupcions i els
oblits, que dificulten una seqiiencialitat ordenada de la vida
analitzada. Si aquests prenen consciéncia de la impossibilitat
del donar compte complet de si a I’Altre/a, tampoc poden
exigir-li a aquest o aquesta que ho faci, i aixi queda exclosa la
possibilitat de condemna. Aixo ens acosta a una comprensio
de la transferéncia com a practica de [’ética, que permet la
interrelacio responsable entre subjectes, €s a dir, una practica
de la no-violencia.

La postura ¢tica feminista seria substituir la pregunta
tradicional de la filosofia, «Qui soc jo?», centrada en un
subjecte racional narcisista, omnipotent i solipsista, per una
altra pregunta que té en compte I’ Altre: «Qui ets tu?». I qui
pregunta aixi no espera una resposta acabada i coherent; el
seu desig de reconeixer no pot ser mai del tot satisfet. En
deixar que la pregunta per I’alteritat quedi oberta, deixem
viure I’altre, ja que la vida excedeix tot desig d’explicacio.
L’aposta ¢tica seria acceptar que reconeixem els /imits del
coneixement, no només els de 1’altre/a, sind els propis. I
aixo donaria lloc a una posicid d’una certa modestia que
generaria una generositat cap als altres, que també tenen,
alhora, els seus limits.
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La pregunta «Qui ets?» pot anar seguida d’una altra in-
terrogaci6 derivada de I’anterior: «com hauria de tractar jo
I’Altra i I’ Altre?». Pero, a més, aquest hauria fa referéncia
a les normes socials, que possibiliten i també condicionen
la possible trobada entre els homes i les dones. Qui ha es-
tablert les normes de la societat patriarcal en qué encara
avui vivim? Sembla una obvietat afirmar que les han creat
els homes per al seu profit, i que no els interessa interpel-
lar les dones i reconeixer-nos ’estatut de subjectes. Si aixo
succeis, es traduiria en un aprenentatge de la forma en la
que hauriem de tractar-nos entre nosaltres, dones i homes,
que seria I’aposta etica per antonomasia. Perd és el cas,
cada cop amb una freqiiéncia més gran, que les dones hem
adquirit la consciéncia de subjectes en les relacions entre
nosaltres: mares, germanes, amigues, filles. Des d’aquesta
posicid, ens atrevim a qiestionar els homes, que no saben
suportar-ho, i la violéncia es desencadena aixi. Es forca fre-
qiient que els homes matin les dones quan aquestes volen
la separacio; la dita desgraciada: «La vaig matar perqué era
mevay.

Hegel parla de la lluita a mort pel reconeixement en la
dialectica de I’amo i I’esclau en la Fenomenologia de [’es-
perit. El reconeixement no pot ser unilateral: el dono i po-
tencialment també me’l donaran. La reciprocitat esta im-
plicita. Després de Hegel, sabem la necessitat d’un «Tuy,
sense el qual la meva historia resulta impossible. El tu esta
abans que el jo, que el nosaltres o que 1’ells. Pero aixo és
obviat per a les doctrines individualistes, que han engen-
drat societats violentes i deshumanitzades pel cami de la
globalitzacid i 1’ultraliberalisme economic contemporani.
Tornant a la reflexio filosofica, el cami contrari seria «donar
compte de si» a I’Altra 1 I’ Altre, explicar la nostra historia,
comengant per 1’origen, com deéiem que Butler proposava.
Per fer-ho hem d’acceptar una limitacio en el jo que no pot
congixer el seu origen, perque no 1’ha viscut, tot i que pot
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fingir-lo i donar-ne diverses versions. El relat de la meva
vida pot no seguir una descripci6 seqiiencial i debilitar-se,
ja que la meva narraci6 comenga in media res, quan han
succeit moltes coses que m’han fet possible. No puc donar
una noci6 acabada de mi mateixa; puc interpretar-ho com
un fracas étic? Rotundament, no; més aviat com un assoli-
ment, ja que donar compte per a algu altre de mi mateixa, en
I’exercici de la responsabilitat, significa interpel-lar 1 ésser
interpel-lat, implica acceptar els limits del subjecte, que és
el fonament d’una ¢tica que permeti el final de la violencia
contra les dones, el final dels feminicidis. Visiéo d’un mén
diferent, utopic? «La utopia és irrealitzable, pero irrenunci-
abley, els repetia tot sovint als meus i les meves alumnes al
llarg dels anys de doceéncia.

Tornant al principi d’aquesta reflexio i sintetitzant-la,
podriem dir que I’¢tica d’Epicur va pretendre eliminar tots
els temors que assetjaven els seus contemporanis tot donant
un lloc primordial a la por a la mort. Tot seguit, hem vist
que la filosofia podria redimir la seva complicitat amb la
violéncia de geénere, si es tornés a plantejar el tema de la
subjectivitat, ara des d’un subjecte no omnipotent, sind li-
mitat, 1 des d’una intersubjectivitat lliure i responsable. But-
ler prova, a Donar compte d’un mateix, un comengament
esperangat d’una ética de la no violencia, fent possible la
vida contra la mort.

[Traduccio de Max Mazoteras]
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 41-44

ES IMMORTAL LANIMA QUE POT,
NO LA QUE VOL

MiGUEL CANDEL

Professor emerit d’Historia de la Filosofia,
Universitat de Barcelona

Com ¢és prou conegut —si més no, pels estudiosos de la
filosofia medieval—, la falsafa, o teologia islamica, concep-
tualment tributaria de la filosofia grega, en 1’obra de les
seves principals lluminaries, I’irania Ibn Sina (Avicenna) i
I’andalusi Ibn Ruxd (Averrois), presenta una concepcio ti-
picament dual de la naturalesa humana, plenament inserida
en la tradicié dualista que va de Platd a Descartes (com a
minim). Em refereixo a la dualitat cos-anima.

Ara bé, en linia amb la també coneguda posicié d’Aris-
totil sobre el tema, tal com s’exposa en el llibre 111 del trac-
tat De anima, tant Avicenna com Averrois distingeixen en
I’anima un nivell animal, estretament vinculat al cos com a
«actualitzacio» seva, i un nivell immaterial, circumscrit a
I’intel-lecte i totalment independent del cos.

A partir d’aqui, Avicenna i Averrois divergeixen en un
punt crucial: per al primer hi ha dos intel-lectes clarament
diferenciats, el passiu i I’actiu. El primer d’ells és indivi-
dual, per bé que no individualitzat mitjangant la materia
corporal, i el segon, en canvi, comu a tots els éssers intel-li-
gents. Pel fet de ser tots dos immaterials, tots dos queden a
recer dels avatars del cos i sén, obviament, immortals (1’ac-
tiu, a fortiori, pel fet afegit de ser totalment independent
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de I’individu). En virtut, doncs, de la immortalitat, també,
de I'intel-lecte passiu, aquesta part, si més no, de I’anima
humana individual sobreviu a la mort del cos. El problema
que planteja aquesta tesi rau en el fet que la immaterialitat
de I’intel-lecte passiu no s’acaba d’avenir amb el seu ca-
racter individual, atés que en la tradicid aristotelica (amb
la notable excepcid de Joan Duns Scot i la seva doctrina de
I’haecceitas) la individualitzaciéo d’un ésser ve donada per
la seva materia. La dificultat es fa palesa sobretot quan hom
considera aquesta anima intel-lectiva en el seu estat post
mortem, un cop separada del cos, mentre que en vida del cos
es fa més facil de concebre algun tipus de vincle entre I’un
i altre. Per aix0 Avicenna i, seguint el seu mestratge, To-
mas d’Aquino intenten d’explicar la individualitat, en tota
circumstancia, de I’anima «per referéncia al cos individual»
amb el qual esta o ha estat vinculada.

A Averrois, en canvi, no se li planteja aquest problema,
car per a ell només hi ha un tnic intel-lecte propiament dit.
Aquest és actiu per se i passiu només des del punt de vis-
ta de 1’ésser que en participa, i en absolut individual, sind
exclusivament universal, atesa la seva absoluta immateri-
alitat. Tot i que és una qiiesti6 que els diversos comenta-
ris d’Averrois al De anima aristotelic no acaben de deixar
meridianament clara, crec que podem afirmar que, aixi com
per a Avicenna I’intel-lecte passiu €és una facultat merament
receptiva de 1’anima individual, que rep passivament les
formes intel-ligibles que I'universal intel-lecte actiu projec-
ta en ell, per a Averrois la funcio receptiva és el propi de
la imaginaci6 cogitativa, que no ¢€s, pero, una facultat me-
rament passiva, sind que assumeix la iniciativa d’elaborar
els anomenats phantasmata, o impressions provinents dels
sentits externs, i preparar-los, per dir-ho aixi, per rebre la
il-luminacié de I’intel-lecte actiu, que fara d’aquestes im-
pressions sensibles, un cop despullades per la cogitativa de
les particularitats derivades de llur ubicaci6 espacial i tem-
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poral, veritables conceptes intel-ligibles, d’abast universal.
El moment receptiu, doncs, del procés d’intel-leccio, que
segons Avicenna era patrimoni d’una facultat purament in-
tel-lectual, passa a ser, en Averrois, la tasca propia d’una
facultat sensorial d’ordre superior, dotada a més d’iniciativa
per desfermar a voluntat I’esmentat procés intel-lectiu.

Aix0 darrer explica, entre altres coses, el fet que la ment
dels éssers humans no estigui continuament dedicada a 1’ac-
tivitat intel-lectual (de fet, com és notori, n’hi ha que no
ho estan mai), cosa inexplicable si tot el procés depengués
exclusivament d’unes entitats immaterials immunes, com a
tals, a les variacions, als alts i baixos que son propis dels
éssers compostos de materia. I explica, sobretot, per qué no
tots els éssers humans son igualment intel-ligents: ho serien
si llur capacitat intel-lectiva residis inicament en una entitat
immaterial Unica i comuna a tots ells (I’intel-lecte actiu);
aquesta hipotetica igualtat de capacitat intel-lectual €s jus-
tament el que Tomas d’Aquino objecta a Averrois com a
argument per rebutjar la tesi de la unicitat de I’intel-lecte; ho
fa, és clar, no tenint prou en compte el paper fonamental que
Averrois assigna a la cogitativa. (Entre paréntesis, la teoria
il-luminista d’Agusti d’Hipona, segons la qual tots conei-
xem a través de la ment divina, no sembla gaire allunyada,
en aquest punt, de la teoria averroista de I’intel-lecte.)

Ara bé, el que si que sembla clar és I’aparent incompa-
tibilitat d’aquesta teoria amb la molt estesa creenga en la
immortalitat de I’anima individual, compartida tant per mu-
sulmans com per cristians. [ aqui €s on la subtilesa d’Aver-
rois assoleix el seu summum; en efecte, la seva impactant
solucio del problema consisteix a reconstruir la doctrina de
la «salvacido» de la segiient manera: d’una banda, segons
la seva doctrina de I’intel-lecte, I’anima humana (la seva
cogitativa) arriba a coneixer els intel-ligibles, segons ja hem
recordat, per participacio en l’intel-lecte comu. Aquesta
participaci6 rep en ell (i en altres autors musulmans) el nom
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de «conjuncio», concepte provinent del vocabulari de I’as-
tronomia (del grec syzygia, sovint emprat tal qual en textos
arabs i llatins, i que fa referéncia a ’anomenada «conjuncio6
astral», o superposicio de dos astres en el firmament). Doncs
bé, segons apunta Averrois, les animes d’aquells individus
que al llarg de la vida hagin entrat sovint en «conjuncio»
amb D’intel-lecte universal quedaran, al moment de la mort,
unides d’alguna manera amb ell i obtindran d’aquesta ma-
nera, i només aixi, la immortalitat. Immortalitat, doncs, no
connatural a I’anima com a tal, sind condicionada a la seva
activitat durant la vida del cos. La salvacio de 1’anima, aixi
concebuda, adquireix, com és obvi, un caire molt més radi-
cal i peremptori que en les doctrines estandard.

Acabaré citant una anécdota personal: vaig tenir la im-
pressio, en la meva época de professor d’Historia de la Fi-
losofia Medieval a la UB, que els meus alumnes, després
de sentir a classe aquesta teoria, s’aplicaven una mica més
a I’estudi.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 45-58

MORT I SENTIT

ABEL MIRO 1 COMAS

Universitat de Barcelona

Yo puedo decir, sin embargo, que solo existe el verbo agonizar,
el mismo verbo ser, aplicado a la muerte. Ser muriente,

ése es el verbo agonizar.

Vivimos en constante agonia, todo agoniza: el cuerpo,

el alma para purificarse,

y el amor para transformarse en cielo.

LAura MoNTOYA, Autobiografia

La mort com a separacié

El Socrates platonic, en la vigilia de la seva execucio,
caracteritza la mort com «la separaci6 de I’anima del cos»'.
Amb aix0 no pretén dir quelcom nou ni original, sind quel-
com universalment admes i que ningi no posa en dubte
seriosament parlant. Fins i tot un home del nostre temps
que no accepti I’existéncia d’una anima separable del cos
es veura obligat a recon¢ixer que, en el fenomen de la mort,
es produeix una «separacid» entre el cos i el principi vital
que fins aleshores el vivificava, baldament es negui a qua-
lificar aquest principi com a espiritual. A 1’hora d’intentar
comprendre profundament el problema de la mort, sigui

1. PLATO, Fedo, 64c4.
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quina sigui la posicid de partida, la «separacidé» apareix
com un fet decisiu. El pensament teologic cristia repeteix
incessantment aquesta idea com quelcom que no necessita
una demostracio ulterior. Aixi, fra Tomas d’ Aquino afirma
que el concepte de mort —la «ratio mortisy— consisteix en
«animam a corpore separari»?.

La noci6 de «separacio», com remarca Josef Pieper, no
¢s allo més problematic en la comprensio de la mort. «Sepa-
racid» significa supressio de la unid. Sobre ¢o no hi ha am-
bigiiitat ni obscuritat possible. La qiiestio realment espinosa
¢s la de determinar la naturalesa de la unié que precedeix la
separacio.’ Si en la mort té 1loc una separacio entre el cos i
I’anima, la naturalesa d’aquest fenomen, com és logic, esta-
ra condicionada pel tipus d’uni6 que abans, durant la vida,
s’havia donat entre ells. La interpretacio de la mort variara
depenent de la concepcid que hom posseeixi sobre I’home i
la seva corporalitat.

L’home és I’anima

Sant Tomas descriu 1’opini6 de Platdo amb els seglients
termes: «l’home ¢és I’anima que utilitza el cos [homo est
anima utens corpore]»*. En ’home hi ha quelcom que es
val del cos com d’una eina o instrument; ¢o és 1’anima, en la
qual esta contingut tot allo que és essencial en I’ésser huma:
«Platé considerava que en 1’anima es trobava fota la natura-
lesa de I’especie, dient que I’home no és quelcom compost
a partir de I’anima i del cos, ans una anima a la qual li advé
el cos [animam corpori advenientem]; aixi, I’anima es com-

2. SaNT ToMAs D’ Aquino, Compendium Theologiae, 1, cap. 230.

3. Cf. Josef PIEPER, Muerte e inmortalidad (trad. Rufino Jimeno),
Barcelona: Herder, 1970, p. 49.

4. Sant Tomas p’AqQuiNo, Summa Theologiae, 1, q.75, a.4, in ¢ /
Prato, Alcibiades, 129e-130c.
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para amb el cos com el navegant amb la nau o com el qui va
vestit amb la vestimentay’.

D’aquesta antropologia platonica facilment se’n poden
extreure dues conclusions pel que fa a la interpretacié de
la mort. Primera: alld que la mort separa sén dues coses
que, abans de separar-se, ja eren dues i no una de sola. El
que passa quan morim és equivalent al que ocorre quan el
navegant abandona 1’embarcacié o quan hom es despren de
la roba que I’embolcalla. I segona: si el cos i ’anima so6n
dues entitats realment separades des del comencament i,
propiament parlant, «I’home no €s altra cosa que 1’anima»®,
el que s’esdevé quan morim no té res a veure amb nosaltres,
en la mesura que 1’anima roman completament inalterable
1, per tant, aliena, respecte de la seva separacio del cos. La
mort no és quelcom que afecti essencialment 1’home; no té
mes realitat que un canvi accidental, com el de treure’s la
bufanda.

L aristotelisme com una necessitat teologica

Sant Tomas alca la veu contra aquesta visio de la mort
i, consegiientment, contra I’antropologia que implica, no
solament perque es contradiu amb la posicié filosofica que
considera com a valida’, sin6 principalment, perque s’oposa
a un dels pilars fonamentals de la fe cristiana, I’Encarnacio,
segons la qual Déu, en fer-se home, també es fa cos, també
es fa carn. La motivaci6 ultima que impulsa 1’ Angelic a in-

5. iDEM, Quaestio disputata de anima, a.1, in c.

6. PLATO, Alcibiades, 130c5.

7. «La doctrina sagrada també utilitza 1’autoritat dels filosofs en allo
que, per ra natural, van poder coneixer de la veritat. Aixi, Sant Pau cita
les paraules d’Arat: «com afirmen adhuc alguns dels vostres poetes: ‘som
llinatge de Déu’ [Ac 17, 28]”» [SanT ToMAs, Summa Theologiae, 1, q.1,
a.8, ad 2].
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clinar-se per 1’opci6 aristotelica no és filosofica sind, prin-
cipalment, teologica o, més concretament, cristologica. Si
el Verb de Déu, en fer-se home es fa carn, ¢o significa que
la carn és un element constitutiu de la naturalesa humana.

En relacié amb el misteri de I’Encarnacid, 1’autor de la
Summa Teologica situa la doctrina de la fe entre dos errors
oposats®. Per un cantd, presenta 1’opini6 d’Eutiques i Dios-
cur, segons la qual Crist posseeix una naturalesa constituida
a partir de dues naturaleses—«ex duabus naturis est consti-
tuta una natura»’—, de la mateixa manera que, de la conflu-
éncia de dos rius, en resulta un de sol. Abans de la unio, les
naturaleses eren diferents, pero després han esdevingut una
naturalesa nova que no s’identifica amb cap de les anteriors;
I’una s’ha dissolt en ’altra.

Aquesta posicio es contraposa a la de Nestori i Teodor
de Mopsuestia; des de llur punt de vista, en Crist han de
distingir-se dues persones, una de divina i una d’humana,
i la unié que es produeix entre elles és inicament acciden-
tal. Aixi, el fill de Maria, que és un home i res més que un
home, solament pot anomenar-se Fill de Déu en la mesura
que esta unit a la segona persona de la Trinitat d’'una manera
especial. Parlant en sentit estricte, no hauria d’afirmar-se
que aquest home singular de carn i ossos, Jesus de Natza-
ret, sigui Déu i Fill de Déu. I correlativament, la mare del
Crist (Xplototokog) tampoc no hauria d’identificar-se amb
la Mare de Déu (®coTtokog)'’.

8. Cf. Ibidem, 111, q.2, a.6, in c.

9. fdem.

10. Nestori argumentava que una dona no pot donar llum a Déu, que és
etern; I’infant de Maria, que creix, menja i plora, no pot qualificar-se, en
sentit estricte, de Fill de Déu. El Verb etern ¢€s infinit, no neix en el temps,
no reposa a les entranyes d’una dona ni s’abeura en el seu pit. Solament
se’l pot anomenar fill de Déu en la mesura que la segona persona de
la Trinitat, el Fill, descansa sobre seu, entenent aquesta expressio com
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Ambdues opinions, sosté fra Tomas, resulten inaccep-
tables: «La fe catolica, situant-se enmig de les posicions
esmentades, no afirma que la uni6 entre Déu i ’home sigui
segons 1’essencia o naturalesa (Eutiques i Dioscur), ni tam-
poc que sigui accidental (Nestori i Teodor de Mopsuestia);
ans una uni6 segons la subsisténcia o hipostasi [és a dir,
segons la persona]. Per ¢o es llegeix en el V Concili Ecu-
menic (II de Calcedonia): «Com que la unitat s’entén de
moltes maneres, els qui segueixen la impietat d’Apol-linar
i Eutiques, partidaris de la desaparicié dels elements que
s’uneixen entre si», €s a dir, destruint les naturaleses, “par-
len d’una unio segons confusio; pero els seguidors de Teo-
dor i Nestori es complauen en la divisio, sostenint solament
una unitat d’afecte''. La Santa Església de Déu, refusant la
perfidia d’una i altra impietat, confessa que la unié del Déu
Verb amb la carn s’ha realitzat segons sintesi [secundum
com-positionem]”?» 13,

En aquesta reflexi¢ cristologica, hi trobem representat de
manera exemplar un element central en el pensament filoso-
fico-teologic de Sant Tomas: la seva voluntat de no separar
allo que en la realitat esta unit segons com-posicid; és a dir,
la seva aspiraci6 a explicar unidament aquelles coses que,
en la realitat, estan «posades-juntes», evitant separar-les o
confondre-les artificialment. En realitzar aquesta empresa,
I’ Aquinat obeeix una regla que travessa i articula interna-

si signifiqués que Jests passa a exercir el mateix paper que el Verb de
Déu, la seva mateixa missi6 salvadora, pero no perque sigui una mateixa
persona amb ell, sind perque hi manté una relacio especial d’assisténcia
i col'laboracié [F. CaNaLs, Los siete primeros concilios, en: Ipem, Obras
completas, vol. 3, Barcelona: Balmes, 2015, p. 60-61].

11. Aquesta unitat d’afecte ha d’entendre’s en el sentit que la voluntat
de I’home Jesus sempre estava en harmonia amb la del Verb de Déu.

12. Dz 216.

13. SANT TomAs, Summa Theologiae, 111, q.2, a.6, in c.
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ment tota la seva obra. Francesc Canals I’explicita aixi: «la
sintesi de quelcom en alguna linia «superior» o més perfecta
amb un altre element de la realitat en cert sentit «inferiory,
com a participatiu o receptiu respecte d’allo més eminent
que el perfecciona, mai no suprimeix ni minimitza aquest
element participatiu i perfectible»'.

La humanitat individual de Jesus, amb la seva anima i
la seva carn, és assumida plenament pel Fill de Déu, que
s’uneix amb ella no segons la naturalesa —car ¢o implicaria
una dissolucio6 de la naturalesa humana en la divina— sind
segons la persona'®. Allo superior, la naturalesa divina, per
perfeccionar allo inferior, la humanitat de Jesus, no anul‘la
ni fa violéncia a res que pertanyi a la naturalesa d’aquesta
ultima. La carn, en la persona de Crist, no tinicament no és
exclosa ni minimitzada, sin6 que €s elevada, divinitzada,
gracies a la seva uni6 amb el Verb de Déu.

Des d’aquest esquema d’«unitat segons sintesi», en que
cada cosa troba el seu perfeccionament en la seva subordi-
nacio a la que li és superior'®, la realitat creada per Déu és
concebuda, en paraules de Torras i Bages, com «una cadena

14. F. CanaLs, «Unidad seglin sintesis», en: Ipem, Tomds de Agquino.
Un pensamiento siempre actual y renovador, Barcelona: Scire, 2004, p. 94.

15. La persona no és una naturalesa que pot ser compartida per molts,
sind I’individu que subsisteix en una naturalesa determinada, la racional;
aquesta nocio és fonamental per a la cristologia: «Com que el Verb té
unida a ell la naturalesa humana, perd no pertany a la seva naturalesa
divina, d’aci se segueix que la unio es realitza en la persona del Verb, no
en la seva naturalesa [SANT TomAs, Summa Theologiae, 111, q.2, a.2, in
c]». Un aclariment important: la naturalesa humana de Crist, en tant que
¢és assumida pel Verb, no té personalitat propia, sind que li és transmesa
per alldo que I’Aquinat anomena «communicabilitas assumentisy, la
del Verb [Ipem, Super Sententiis, III, d.5, q.2, a.1, ad 2 / E. FORMENT,
Ser y Persona, Barcelona: Publicacions i Edicions de la Universitat de
Barcelona, 1983, p. 24].

16. Cf. SANT TomAs, Summa Theologiae, 11-11, q.81, a.7, in c.
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per la qual discorre un influx superior; separades les coses
les unes de les altres, quan es trenca la cadena, sembla que
desapareix 1’esperit de vida»!”. Aquesta doctrina metafisica
té fortes conseqiiencies a 1’hora de pensar ’home, que ja no
apareix com un ésser «angelical», com un esperit pur lligat
amb el cos de manera accidental 1 adhuc violenta, sind com
una unitat substancial en la qual I’element corporal és perfec-
cionat a causa de la seva com-posicié amb 1’element espiri-
tual: «Aixi la carn, realgada per I’esperit, queda ennoblida i
lluminosa, adquireix o participa de la dignitat espiritual»'®.
En I’ambit religios, la tesi platonica segons la qual «I’ho-
me no és altra cosa que 1’anima»'® no podia acceptar-se ofi-
cialment. No solament entrava en contradicciéo amb el mis-
teri central del cristianisme, el de I’Encarnacio, sind també
amb la teologia sacramental, amb el culte als sepulcres, amb
la veneracid de les reliquies dels sants i amb la fe en la re-
surreccio de la carn®. L’adopci6 de ’aristotelisme per part
de Sant Tomas procedeix d’una exigencia teologica i, en
darrer terme, cristologica; no pot reduir-se a una voluntat

17. Josep Torras 1 BaGes, «El culte de la carn», en: Ipem, Obres
completes, Barcelona: Selecta, 1948, p. 1309.

18. Idem.

19. PraTO, Alcibiades, 130c5.

20. «Es cert que tota la rad d’ésser del Cristianisme consisteix en
I’ennobliment de la carn, que el Verb etern la dignifica de tal manera
que I’ha assentada a la dreta de Déu Pare Totpoderds; que la nostra carn
¢és la més excelsa de les criatures materials; que la Redempcié humana
s’ha operat per ministeri d’ella; i que la vida sobrenatural del cristia es
manté servint-li d’aliment espiritual la carn sagramentada del Fill de
Déu; de manera que per mitja de la carn ens unim amb 1’Esperit etern,
que és Déu Creador, nostre Pare celestial [...]. Aquesta és la gran qiiestio
del Cristianisme, puix tot ell es dirigeix a eternitzar la carn, glorificant-
la; i comenga el Cristianisme quan fou divinitzada la carn del Fill de
la Immaculada Verge Maria, en prendre-la en unitat de persona el Verb
etern; i el Cristianisme acaba, compleix la seva obra, divinitzant la nostra
carn [Josep TorrAS 1 BAGES, «El culte de la carn», op. cit., p. 1305-1306]».
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d’aplicar a la doctrina sagrada alguns instruments conceptu-
als propis de la cultura intel-lectual del seu temps.

Quan I’Aquinat, en el context de la recepcid general
d’ Aristotil del segle xii, afirma que I’home no és inicament
I’anima, sin6 un compost substancial de mateéria i forma, de
cos i anima, sap perfectament que no esta incorporant a la
teologia un element paga, sindé que esta retrobant una doc-
trina genuinament cristiana i biblica. «L’home no solament
¢s anima, ans quelcom compost d’anima i de cos [Homo
non est anima tantum, sed est aliquid compositum ex ani-
ma et corpore]»?'; ’home, considerat com a tal, és un ésser
corporal, fins a I’extrem que la mateixa anima, per assolir
la plenitud a la qual esta naturalment ordenada, requereix
la uni6 amb la carn??. Sant Agusti d’Hipona, comentant el
llibre del Genesi, arriba a dir que 1’anima dels benaurats,
quan ja s’ha després de tota corporalitat, «no pot veure la
incommutable substancia de Déu de la mateixa manera que
els angels [...], car resta en ella un cert desig natural de go-
vernar el cos »*, desig que no es veura plenament sadollat
fins a la resurrecci6 de la carn.

La mort és la desaparicié de I’home

D’acord amb I’antropologia aristotélico-tomista, la to-
talitat de 1’existéncia humana es veu afectada per aquella
separaci6 de 1’anima respecte del cos en la qual consisteix
la mort. No té sentit parlar d’una «immortalitat natural de

21. Sant Tomas, Summa Theologiae, 1, q.75, a.4, in c.

22. «Cap part no pot tenir la perfeccio que li correspon per naturalesa
separada del tot al qual pertany. Per aquest motiu, I’anima, en la mesura
que ¢és una part de la naturalesa humana, no posseeix la perfeccio de
la seva naturalesa si no és mitjangant la unié amb el cos [iDEM., De
spiritualibus creaturis, a.2, ad 5]».

23. SaNT Acusti, De genesi ad litteram, XII, cap. 35, n. 68.
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I’animay, car ¢o implicaria que aquesta resta completament
aliena a I’experiencia de la mort, com creien els platonics.?
El mateix Sant Tomas compartiria plenament la critica que
Nikolai Berdiaev fa al pensament escolastic en recriminar-li
que s’oblida de la mort: «la nocid filosofica d’immortali-
tat natural de I’anima, deduida de la seva substancialitat,
és esteril, car s’oblida del fet mateix de la mort. Partint del
seu punt de vista, és inatil la Iluita contra la corrupcié en
nom de la vida eterna. Aquesta doctrina correspon, en defi-
nitiva, a una metafisica racionalista, totalment desproveida
d’allo tragic. L’espiritualisme escolar no és una solucié al
problema de la mort i la immortalitat; €s una especulaci6 de
despatx, eminentment abstracta i no-vital»®.

Si I’home esta constituit per una conjuncio de 1’anima
amb el cos, la dissolucié d’aquesta unitat ha de compor-
tar, automaticament, la desaparicié de ’home. La justi-
ficacié d’aquest enunciat pressuposa dos principis meta-
fisics correlatius: primer, 1’ésser i, per tant, [’actualitat,
pertany a la forma considerada com a tal; i segon, la ma-
téria, si esta en acte, no és en virtut d’ella mateixa, ans de
la forma que la perfecciona i la determina.?® A partir d’aci
la conclusi6 resulta molt facil d’extreure: «alld compost
de materia i de forma deixa d’ésser en acte [desinit esse
actu] quan la forma se separa de la materia»?’. Quan la

24. Sant Tomas no sol anomenar 1’anima humana «immortaly; parla
més aviat de la seva «incorruptibilitaty. El terme «immortalitat», en la
majoria dels casos, es reserva per referir-se a I’home de després de la
resurreccio6 de la carn [Cf., SANT ToMAS, Summa contra gentiles, 1V, cap.
82 / PIEPER, Josef, Muerte e inmortalidad, op. cit., p. 57].

25. Nikolai BERDIAEV, De la destination de |'homme. Essai d’éthique
paradoxale, Paris: Les Editions ‘Je sers’, 1935, p. 316.

26. «Esse autem secundum se competit formae, unumquodque enim
est ens actu secundum quod habet formam. Materia vero est ens actu per
formam [SANT TomAs, Summa Theologiae, 1, q.50, a.5, in c]».

27. [dem.
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dimensié formal de ’home —I1’anima— se separa de la
material —el cos—, aquesta darrera perd 1’ésser i, con-
segiientment, allo que fins aleshores haviem anomenat
«home» cessa d’existir.

El cadaver ha deixat d’ésser un «home», 1 els seus or-
gans ja no poden designar-se amb els mateixos noms que
usavem mentre aquell cos estava animat: «si falta I’anima,
no es parla d’ull, de carn o d’os a menys que sigui equivoca-
ment, com ho fariem en parlar d’un ull pintat o de pedra»?.
L’anima separada, igualment, tampoc no pot anomenar-se
«personay, perque li falta un aspecte fonamental de la na-
turalesa humana, la corporalitat.?? La doctrina escolastica
de la incorruptibilitat de I’anima no implica una negacio6 de
la mort, car la separacié de I’anima i del cos €és un canvi
estructural, substancial, en el compost huma. No trobem en
la metafisica tomista, per tant, una desvirtuacié racionalista
de la trageédia de la mort ni una anul-lacié de «la lluita con-
tra la corrupcio en nom de la vida eterna». L’austeritat del
llenguatge escolastic a I’hora de parlar de la mort i, de fet, a
I’hora de parlar de qualsevol cosa, no exclou I’abundancia
contemplativa, la percepcié del misteri; denota, més aviat,
un temps on la connaturalitat amb el misteri era tan comuna
que hom no necessitava fer gaires escarafalls per manifes-
tar-la®.

28. fpem., De spiritualibus creaturis, a.2, in ¢,

29. «Anima separata est pars rationalis naturae, scilicet humanae, et
non tota natura rationalis humana, et ideo non est persona [iDEM., De
potentia Dei, q.9, a.2, ad 14]».

30. «Bien podemos decir que bajo aquella constelacion cristiana
y democratica todos eran artistas; sabios e ignorantes, ciudadanos
y lugarefios, ricos y pobres sentian el Arte, el cual producia obras
admirables, no solo en las catedrales, palacios, lonjas de mercaderes y
otros edificios de las ciudades, sino también en las parroquias rurales,
en las ermitas y en las casas de paratge; y la espléndida pintura gotica
debio tener tantos y tan excelentes artistas que llego a poblar la tierra con
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La mort com un castig

Aquesta dimensio de lluita a la qual al-ludia Berdiaev
es veu accentuada pel fet que, des del punt de vista cristia,
la mort és concebuda com un «castig». El concepte de
castig, igual que el de premi, implica una situacié d’ex-
cepcionalitat, un allunyar-se del funcionament normal de
les coses. L’amenaga que Déu dirigeix Adam, observa
I’ Angelic, estaria mancada de sentit si la mort fos quel-
com que pertanyés a 1’home per naturalesa: «En primer
lloc, ha de considerar-se el que s’afirma en el llibre del
Génesi: “el Senyor Déu va agafar I’home i va col-locar-lo
al Paradis, donant-li aquest manament: ‘Pots menjar de
tots els arbres del Paradis, perd de I’arbre de la ciencia del
bé i del mal no en mengis, car si un dia ho fessis, moriries’
[Gn 2, 15]°. Ara bé, com que Adam no va morir en ’acte
de menjar-se el fruit d’aquest arbre, I’expressid “moriri-
es” ha d’entendre’s en el sentit que «necessariament esta-
ras subjecte a la mort”. Cosa que s’hauria dit inatilment
[frustra diceretur] si I’home, per I’estructura de la seva
naturalesa, ja estigués subjecte a la necessitat de morir
[necessitatem moriendi]»’'.

La mort és una pena, un castig, quelcom que no estava
inclos en el disseny original de la naturalesa humana. Si a
Adam no hagués tastat el fruit de I’arbre prohibit, ’home
no es veuria afectat per la necessitat de morir. Aixi, jhem
de pensar que, pel seu caracter de realitat sobrevinguda, la
mort és quelcom antinatural?, ;és contrari a la naturalesa

sus geniales, ingenuas creaciones; y los restos que quedan de aquellas

indumentaria, las joyas, lo muebles y todo linaje de utensilios, todos a la

par pregonan que el Genio de la Belleza se habia apoderado de aquellas

generaciones identificandose con su espiritu [Josep TorrAs 1 BAGEs, «La

belleza en la vida social», en: foem, Obres completes, op. cit., p. 1742]».
31. SanT TomaAs, Summa contra gentiles, 1V, cap. 50.
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de ’home el morir? La resposta de Sant Tomas és comple-
xa: «La mort és natural [...] i és un castig»n®2. O en un altre
passatge: «La mort en certa manera és segons la naturalesa
[secundum naturam] i en certa manera, contra la naturalesa
[contra naturam]»®.

Estar atents al comentari de Sant Agusti al Geénesi ens
ajudara a comprendre millor la doctrina de 1’Aquinat:
«Abans del pecat, el cos d’Adam era, en un sentit, mortal i,
en un altre, immortal; és a dir, era mortal perqué podia mo-
rir, i immortal perqué podia no morir. En efecte, una cosa €s
no poder morir, com certes naturaleses immortals creades
per Déu, i una altra poder no morir, tal com Déu va crear
al primer home immortal, cosa que se li concedia per I’ar-
bre de la vida, no per la constitucié de la seva naturalesa;
d’aquest arbre en va ser separat en pecar per tal que pogués
morir, aquell que, si no hagués pecat, hauria pogut no morir.
En conseqiiéncia, era mortal per la condicié del cos animal,
pero immortal per un benefici especial del Creador»®*. En la
mesura que el primer home tenia un cos material, compost
per una pluralitat d’elements contraris entre si, era mortal
per naturalesa. Ara bé, el fet que aquest cos fos corruptible
no era una condici6 indispensable per tal que pogués unir-
se amb la forma; de fet, I’anima humana, per si mateixa, és
incorruptible i sembla que s’adaptaria millor a una materia
incorruptible que a una de corruptible®. Per aquesta ra0,

32. Ipem, Summa Theologiae, 11-11, q.164, a.1, ad 1.

33. Ioem, De malo, q.5,a.5,ad 17.

34. SaNT AGusTi, De Genesi ad litteram, V1, cap. 25, n. 36.

35. Lexemple que proposa I’ Aquinat és molt clar: la serra és de ferro
perque la duresa d’aquest material s’adequa amb 1’operacié que ha de
realitzar-se a través d’ella, serrar la fusta. Tanmateix, el ferro pot rovellar-
se, encara que ¢o no sigui una cosa volguda directament per I’artesa que
ha produit la serra, sind una conseqii¢ncia derivada de la seva naturalesa.
Si I’artesa pogués, fabricaria una serra lliure d’aquesta imperfeccio,
¢és a dir, una serra que no es rovellés, encara que ¢o no pertanyés a la
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Déu va concedir a ’home anterior al pecat, com un regal
especial 1, per tant, com quelcom que no li pertany per natu-
ralesa i que no pot exigir ni reclamar, el «poder no moriry.

La mort, per una banda, és natural a I’home a causa de la
propia condici6 de la materia, de manera que, a través del pe-
cat, no va fer-se mortal el que ja ho era; pero per ’altra, també
és un castig, car és una conseqiiéncia del pecat, pel qual vam
perdre aquella gracia especial amb la qual Déu ens preserva-
va de la necessitat de morir.** Com que, d’aquesta manera,
va frustrar-se la tendéncia intrinseca de 1’anima a vivificar
un cos que, com ella, sigui incorruptible —tendencia que,
d’alguna manera, s’havia incorporat a la naturalesa humana
com una realitat plena gracies al do paradisiac de la immorta-
litat—,*” la mort i la corrupcid son, per a nosaltres, quelcom
que comporta una certa violencia, «contra naturamy»?3%.

Mort i sentit

El triomf definitiu de la vida per sobre la violéncia de la
mort, segons reconeixen Sant Tomas i Berdiaev, unicament

naturalesa del ferro. Aquest no rovellar-se seria una perfeccio afegida a
la naturalesa del ferro, de la mateixa manera que la immortalitat és una
perfeccio que 1’ Artesa divi va afegir, com un do gratuit, a la naturalesa del
primer home, i que aquest va perdre en pecar [Cf. SANT ToMAs, Summa
Theologiae, 11-11, q.164, a.1, ad 1].

36. Idem.

37. «La Providéncia divina va disposar, tenint en compte la dignitat
de I’anima racional, incorruptible per naturalesa, que havia de vivificar
un cos també incorruptible. Perd com que el cos [...], a causa de la seva
naturalesa, no pot ésser incorruptible, la poténcia divina va suplir el que
mancava a la naturalesa humana dotant I’anima de la for¢a necessaria
per conservar el cos incorruptiblement, com si un artesa pogués donar al
ferro, a partir del qual fabrica un ganivet, la capacitat de no rovellar-se
[ipEMm, Super Epistolam B. Pauli ad Romanos lectura, cap. 5, lect. 3]».

38. Ibem, De malo, g.5,a.5,inc.
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pot assolir-se mitjangant la persona de Crist: «Aixi com
som condemnats a morir pel pecat del primer pare; igual-
ment, el Regne de la Vida procedeix de la gracia de Crist»*.
[ amb les paraules més expressives del filosof rus: «La vida
eterna de la persona humana és possible 1 existeix no pas per
la constitucid natural de la seva anima, sin6 perque Crist ha
ressuscitat i ha vengut les forces mortiferes del mon, perque
en el miracle cosmic de la Resurreccid el sentit ha vengut
el no-sentit»*, Baldament la mort representi les forces del
no-sentit, la seva sola existéncia, en la mesura que és un
castig, proclama la victoria del sentit: «La revelacié que fa
referéncia a la vinguda de I’ Anticrist i al seu regne és un
presagi d’alld que espera a un mén que no ha volgut o no
ha pogut observar la veritat cristiana. Tal és també la llei
de la vida espiritual. Si la llibertat no realitza el Regne de
Crist, la necessitat realitza el regne de I’ Anticrist. La mort
ataca la vida que no es desenvolupa en la veritat i el sentit
divins. Per una estranya paradoxa, el triomf del no-sentit
designa I’adveniment del sentit en I’element pecador. Per
¢o la mort, tant la de I’home com la del moén, no indica
Uunicament una conseqiiéncia del pecat i un predomini de les
forces tenebroses, ans també i paral-lelament una victoria
del sentit, una evocaci6 de la veritat divina que es nega al
fet que la mentida sigui eterna»®.

39. ipem, Super Epistolam B. Pauli ad Romanos lectura, cap. 5, lect. 5.

40. Nikolai BERDIAEV, De la destination de I'homme. Essai d’éthique
paradoxale, op. cit., 320.

41. Ibidem p. 325.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 59-63

LA MORT A LA BAIXA EDAT MITJANA
I AL RENAIXEMENT

ANDREU GRAU 1 ARAU

Universitat de Barcelona - Societat Catalana de Filosofia

Segons Johan Huizinga, no hi ha hagut cap ¢poca que
hagi impres a tot el mon la imatge de la mort amb tanta
insisténcia com el segle xv, segle a cavall entre la baixa
edat mitjana i el Renaixement. La meditatio mortis va lliga-
da a I’evolucio de I’expressié oral i escrita medieval: passa
dels tractats de pietat a la predicacid. El bon predicador era
aquell que podia commoure un public que atenia la seva re-
alitat, pero que també era conscient de la seva fe. A tot aixo,
hi van contribuir els ordes mendicants. Ara b¢, a la predica-
cio, al final de I’edat mitjana, s’hi va ajuntar la representa-
ci6 grafica: el que tothom podia veure. Foren imatges dures
i personalitzades. Es normal, doncs, que Huizinga conclo-
gui que D’esperit de I’home medieval, enemic sempre del
mon, es trobés bé entre la pols i els cucs. Assenyala I’erudit
holandés que, en els tractats religiosos sobre el menyspreu
del mon, ja hi trobem tots els horrors de la descomposicio.
Haurem d’esperar, pero, a la fi del segle xiv per trobar les
primeres manifestacions plastiques d’aquest fet vital; i és
just també en aquest moment quan el tema passa de la lite-
ratura religiosa a la profana.

Trobem morboses representacions de la degradacié cor-
poral humana perque ¢€s el que es veu i el que es pot regis-
trar, al contrari del mén animic, que queda sempre invisible.
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Huizinga es pregunta: no és estrany que no es doni mai un
pas més, ni es vegi com la corrupcio mateixa té també el seu
terme i es converteix en terra i flors?' Podem respondre a
Huizinga que, malgrat que es tenen coneixements fisics del
que destaca, no hi ha una intenci6 de fer-lo palés, perque els
beneficis naturals no son res al que suposa la perdua de la
vida humana.

Les danses de la mort es van estenent i es van fent més
truculentes. La més antiga que es conserva és de 1280. La
dansa macabra del cementiri dels Innocents data dels pri-
mers anys del segle xv; la de la Chaise-Dieu podria haver
estat composta entre 1460 i 1485. Generalment, la mort es
personifica amb un esquelet amb una dalla a la ma endu-
ent-se tots els homes, de tota edat i condicid. La imatge de
la mort pot ser un bon discurs per a I’analfabet. Les imatges
serveixen per mostrar a aquells que no poden accedir a la
Sagrada Escriptura el que han de creure, com han de creure
1 quina imatge se n’han de fer per no caure en situacions
contraries a la Paraula de Déu. Les imatges esdevenen els
llibres dels simples i de la gent senzilla.

Pel que fa al suicidi —i aqui segueixo el brillant estudi
que, a les nostres terres, feren en la década dels 70 psiquia-
tres de la talla de Josep M. Costa, Emili Mir6, Josep M.
Gallart 1 Joaquim Pujol-, ’edat mitjana va condemnar-lo
de manera severa per tractar-se d’una mort voluntaria. La
persona que avui tenim com a victima, aleshores era consi-
derada un homicida: I’expressio sui ipsius homicidium (ho-
micidi d’un mateix) designa el suicidi, condemnat sota els
noms de «gran pecaty, «vilesay» o «folliay.

Aquest horror al suicidi com a Unic pecat absolutament
irreparable es va percebre en el dret i en els costums i es va

1. Vegeu Johan Huizinga, El otorio de la edad media, Madrid:
Alianza, 2003, p. 186-187.
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plasmar també en la literatura. Aquests metges assenyalen
que, en la literatura medieval, 1’assimilacié de suicidi i crim
era tan profunda a I’home d’aquell temps que qualsevol pa-
timent es preferia a la mort voluntaria. Ara bé, a les acaba-
lles del segle xi1, i durant el xu i el xiv, alguns autors laics
s’atreveixen a parlar algun cop del suicidi no pas com d’un
crim horrible, sin6 com d’un acte heroic, elegant o obliga-
tori, compres, més o menys, com el podien practicar els ro-
mans o els japonesos. Els esmentats autors indiquen que
aquest fet és el resultat de dues influencies: el refinament
progressiu dels costums i 1’aprofundiment dels estudis de
I’antiguitat. Ens atrevim, pero, a afegir-hi una tercera: una
comprensioé més laica o paganitzant de la virtut que obliga a
revisar la significacio dels vicis.

Pel que fa a la primera influencia, el refinament dels cos-
tums, el suicidi sembla judicar-se com un possible factor de
canvi en el ritme d’unes cada vegada més lliures relacions
socials i economiques. Pot veure’s com una sortida digna a
situacions humanes negatives. Diuen els nostres psiquiatres
que, a mitjan segle xm, va lligat «amb el desenvolupament
d’una alta burgesia, estretament relacionada amb la noblesa
“de capa”, i amb el lloc més honros acordat a les dones, per
una influéncia o un origen meridional i occitay.

Quant a la segona influéncia, cal no oblidar que I’edat
mitjana es podria definir com una successio apaisada de re-
naixements de I’esperit classic. Al segle xi1, sobretot a les es-
coles de Paris, es copien i es discuteixen les obres dels autors
antics, on no és dificil trobar suicidis amorosos i d’honor; fins
i tot s’arriben a considerar casos en qué el suicidi pot arribar
a ser una obligacid. Els eminents psiquiatres n’esmenten tres,
els quals, segons la nostra opinid, resten lligats a aquell re-
finament dels costums que es va consolidant com a element
director en la preceptiva literaria: «(a) quan I’amant ha ofes la
qui estima, la mort prova el seu penediment; (b) quan I’amant
¢s rebutjat, independentment que no hagi faltat a la seva pa-
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raula, parla sovint de matar-se, encara que rarament passi a
I’acte; i (c) quan I’amant no pot —o no vol—sobreviure a la qui
estima, o inversament.» D’aixo, n’hi ha a la literatura erotica,
fins i tot expressat de manera comica, i en les narracions de la
mort de Tristany i d’Isolda?.

Pero en paral-lel al que indiquen aquests psiquiatres, hi
hem d’afegir practiques que, sota una justificacio teologica,
no deixarien de ser formes de suicidi. Els valdesos, heretges
dels segles xi i xii, tot perseguint que 1’anima s’alliberés
del cos, practicaven el «martiri directe», que consistia en el
fet de fer morir d’asfixia la persona humana o de tallar-li les
venes, o ’endura, que consistia a deixar morir de gana la
persona, practica que, en ocasions, fins i tot, era obligada.

Als inicis del Renaixement, la realitat humana és un dels
assumptes més tractats en la literatura, realitat que con-
templa els moments del naixement i de la mort. Petrarca
(1304-1374) ens dira que aquesta no és lluny de la vida de
I’home i que la meditacio en I’acte de la mort ajuda I’anima
a alliberar-se del cos. Pero si la vida s’anava descobrint en
sentit biologic, la mort, en canvi, cada vegada més, adqui-
ria una visi6 personal. El que diem «mort de I’anima» es-
devé una consideracio teologico-moral, presentada amb un
llenguatge al-legoric o simbolic, en un moment, com el de
la baixa edat mitjana i el comengament del Renaixement,
imprescindible per a la constituci6é dels tractats teologics
universitaris, dels catecismes i dels llibres d’espiritualitat,
sobretot pel que fa al tema penitencial. La mort de I’anima
¢s reconvertible: confessio, existéncia d’esperits... Es tracta
de la privaci6 de la benauranca, causada pel pecat mortal.
Per al no creient, no és una mort propiament dita.

2. Vegeu Josep M. Costa, Emili Miro, Josep M. GALLART, Joaquim
PuioL, El suicidi, Barcelona, Académia de Cieéncies Mediques de
Catalunya i Balears, 1977, p. 25-26.
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Amb intelligéncia, davant d’un fet obvi que algunes
creences antigues fonamentades en la metempsicosi inten-
taven palesar, la tradicid judeocristiana va advocar per la
resurrecci6 del cos i de I’anima; ¢€s a dir, per la resurreccid
del que realment som i pel qual ens coneixem. Sempre hi ha
algu, pero, que es presta al joc de la guerra per morir com
un heroi o salvar-se com un patriota; el martiri, en canvi, ha
quedat per als pobles de tradicions fortes que sembla que no
han sabut 0 no han volgut comprendre els grans ideals de
racionalitat que brindava la modernitat.

La mort es t€ com el gran final de les activitats, pero, si
ens fixem en el famos joc de 1’oca, de dificil localitzacid pel
que fa als seus origens medievals —probablement, segle xii,
en I’ambient de templers i amb la intencid de figurar el cami
de Sant Jaume—, la mort no és el punt final, sin6 una inter-
rupcio6 del joc, perque el final esta en el fet de viure, en el fet
de salvar entrebancs (presons, robatoris, fondes d’aturades
llargues...) i de tenir cops de sort («d’oca a ocay). La mort
no deixa de ser una casella més.
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MOLTS MONJOS, POCS SOLDATS.

PUGNA ENTRE PLATONISME I ORTO-

DOXIA A LES ACABALLES DE LIMPERI
BIZANTI PER LA IMMORTALITAT
DE LANIMA O LA SEVA SALVACIO

MARTA PALACIN MEJIAS

Universitat de Barcelona

A diferéncia de 1’islam o del catolicisme, 1’ortodoxia
bizantina no disculpa facilment 1’assassinat que comet un
soldat com si que succeeix en la guerra santa musulmana o
les croades catoliques. N’és una mostra el cas del patriarca
Polieuctes, que es nega a satisfer la familia governant dels
Focas i qiiestiona que el soldat patri que mor amb les mans
tacades de sang es pugui considerar martir'. Igualment, i
més enlla del camp de batalla, tenim constancia d’un cas en
que I’ortodoxia va excomunicar un sacerdot capadoci per
defensar el seu pais amb les armes?. Aital discurs motiva
la poblacié a vestir habits de monjo i no pas cota de malla,

1. Basant-se en la primera epistola de Sant Basili, i segles abans del
cisma, Polieuctes ja excomunica durant tres anys tot cristia que vessi
sang, també en guerra. G.V. GRUNEBAUM, L’Islam médiéval. Histoire et
civilisation, Paris: Payot, 1962, p. 18 in. 2.

2. H. AHRWEILER, L’idéologie politique de |’empire byzantin, Paris:
PUF, 1975, p. 79.
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la qual cosa dificulta la defensa del territori bizanti. Es per
aixo que hi trobem molts monjos i pocs soldats vocacio-
nals, i en el finangament d’exercits mercenaris s’arruinara
I’Estat. Parlem dels darrers segles de I’imperi bizanti, un
temps que sovint bategen com de decadéncia i caiguda, i
hi coincideixen les conseqliencies del cisma del 1054 entre
les esglésies i les de I’anomenada Quarta Croada, iniciada
el 1204 amb la presa i el saqueig de Constantinoble 1 on el
domini llati s’allarga fins el 1261.

Entre 1’expansio del poder papal i de I’ofensiva otoma-
na es troba I’imperi bizanti, els darrers segles del qual es
caracteritzen per un replegament que €s manifest en tots
els ambits: I’antillatinisme creixent duu a ’enfortiment de
I’ortodoxia i, amb ella, el discurs escatologic i del palamis-
me, oposat als monjos-soldat que creuaven Europa cami de
Jerusalem. Tot plegat feia dificil de justificar la idea de cro-
ada per als bizantins. Observant la tradicio patristica, consi-
deren la guerra un assumpte del princep i no de I’Església,
a qui només correspondria el poder espiritual i ser una for-
¢a servent de la pau; pero alhora aquesta declaracio conviu
amb una altra: Església i emperador vetllen en simfonia per
la politeia. El patriarca queda subordinat a I’emperador en
tant que ciutada, mentre I’emperador ho esta com a creient
al patriarca’® i, per tant, haurien de mantenir un discurs har-
monic i que vetllés per I’ordre fronteres endins®.

3. Ibid. p. 78, 130, 132, 139-141.

4. Lexpansio de I’imperi bizanti, tot i el relat de les fonts imperials,
es va basar sobretot en la diplomacia i la negociacié. Sobre la complexitat
de les fonts bizantines i el biaix d’Església i cort en elles, especialment en
la figura i la missi6 de I’emperador, vegeu E. Marcos, «Terror i violéncia
estatal: mutilacions, execucions i assassinats politics», a Por politica,
terror social, p. 77-91. Lleida: Pages, 2013 i P. MagpaLiNo, «Basileia:
The Idea of Monarchy in Byzantium, 600-1200», a The Cambridge
Intellectual History of Byzantium, Cambridge: CPU. 2017, p. 580.
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Pero la simfonia no és total a I’imperi entre ambdues
institucions a la practica; i menys encara a les acaballes de
I’imperi, quan I’Església s’infla del poder que van perdent
els governants. Aixi, mentre I’Església ortodoxa no pro-
moura el discurs bel‘lic, qui si que ho fara és el Papa, també
contra els ortodoxos. Consumat el cisma entre les esglésies,
les empreses normandes antibizantines es van considerar
animades pel Papa i la seva voluntat d’afeblir 1’església ri-
val; i van ocupar Constatinoble durant més de mig segle.
L’anomenada Quarta Croada va modificar I’administracio i
la vida cultural de I’imperi, i va mostrar els bizantins com,
sota el pretext de la guerra santa, el cristianisme occidental
avangava sense miraments.

Com la romanitat i la cristiandat se les arroguen els cato-
lics (Roma reivindica el titol d’unic hereu de I’imperi roma
amb Carlemany al capdavant), els bizantins, legitimats per
la seva hel-lenofonia, es fan forts en la seva grecitat®. Abra-
car I’ortodoxia i la seva escatologia es torna mostra de fi-
delitat a la causa nacional i és I’opcid del gruix del poble.
L’antillatinisme es torna patriotisme entre els bizantins i
passen a entendre les nacions occidentals com un sol bloc
llunya i barbar, obedient al Papa i d’acord en la seva hosti-
litat vers Bizanci. Tot plegat explica com, encara que I’im-
peri es trobés en situacions dificils, amenagat, I’opinid po-
pular majoritaria era contraria a sotmetre’s religiosament a
Occident®. Sobta com, tot i ser la principal amenaga politica
I’horda otomana, expressions com «més val veure regnar
a Constantinoble el turbant dels turcs que no pas la mitra

5. H. AHRWEILER, op. cit., p. 39-40 i 62-63 i 77. Vegeu també A.
KaLDELLIS, Hellenism in Byzantium: the transformation of Greek identity
and the reception of the classical tradition, Cambridge: Cambridge
University Press, 2007.

6. A. DUCELLIER, Bizancio y el mundo ortodoxo. Madrid: Mondadori,
1992, p. 551.
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dels llatins»’ copsen I’hostilitat cap a allo llati, mostrant com
a pitjor amenaga la de la identitat que la del territori. Tal és
el cas del fracas final del Concili de Ferrara-Floréncia, aquell
en que ’emperador Joan VIII va negociar basicament el sot-
metiment al Papa a través de la qiiestio trinitaria del Filioque
a canvi de tropes contra I’ofensiva turca vers Constantinoble.
Amb I’excepcid del reducte unionista, prooccidental, el poble
bizanti protesta contra 1’acord del concili, que no trigara a
incomplir-se i que no evitara la desfeta del 1453.

Tanmateix, cal tenir en compte que 1’antillatinisme no
només enforteix 1’ortodoxia, sind també [’altra cara de
I’augment de la grecitat: la manera com la resisténcia intel-
lectual bizantina de tall neoplatonic es rearma especialment
a la Morea sota una figura com la de Gemist Pletd. Aquest
jutge i filosof fara una proposta que, parlant de la immortali-
tat de ’anima i d’una renovacio de la gestio, tant social com
administrativa de I’Estat, pretén esmenar la deriva bizantina
pel que fa a I’autodefensa i I’autogovern en general.

Tot i que soén poques les fonts de queé disposem sobre
la situacid del Peloponés en aquells moments per tal d’em-
marcar i contextualitzar les mesures proposades per Pletd —i
secundades per Bessario—, se sap que la situacio a principis
del segle xv era nefasta a causa de «tots els mals que les
ciutats han patit pels seus veins llatins i turcs quan els han
atacat o a cavall o per mar»®. La Morea roman deprimida

7. Ducas, XXXVII, 264, reprodueix les paraules del duc Lluc Notaras
alamissa de reconciliacio de les esglésies a Santa Sofia de Constantinoble
després del Concili de Ferrara-Floréncia. La traduccio és nostra. Vegeu
H. Everr-Kappesowa, «La tiare ou le turbany, Byzantinoslavica, 14,
Praga (1953): 245-25.

8. Fragment extret de 1’Oracio a Teodor II, 115.7-13, escrita per
I’emperador Manel II. Per aprofundir en el malestar a d’altres territoris
bizantins en els selgles x1v i xv vegeu S. RoNCHEY, «Bisanzio 1340-1453:
Lultimo secolo di un imperoy a Storia e Dossier, 60, Floréncia, (1992): 65-97.
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des del segle xi a causa del delme que cobren a les families
per sufragar les guerres de reconquesta’ i al repartiment del
territori entre els ocupadors francs i aquells arconts que els
son favorables,'® aixi com entre I’Església, que destaca en la
possessio de terres i construccions'!, I’exempcid d’impostos
i del dret d’administrar justicia en els seus territoris. A més,
el control duaner es troba en mans de les poténcies italianes
i les minses reserves de I’Estat donen només per pagar el
funcionament de 1’administracid, per mantenir vint vaixells
i per pagar les tropes d’Asia —mercenaries—."> Es en aquest
context de feudalitzaci6 que s’ubiquen les propostes de
Pleto, les quals aposten per 1’eliminacio de 1’exercit naval,
repensar els impostos perqué no escanyin els productors i
aprovar mesures antimonastiques'?.

Pletd proposa una serie de reformes socials en els seus
Memoranda, aquells discursos funebres que prepara per ho-
norar un governant mort. S6n trobades multitudinaries on
la classe governant es reuneix i, per tant, suposen un excel-
lent moment per a la difusio i, fins i tot, el debat d’aquestes
iniciatives. El primer d’aquests textos, conegut com a Me-
morial a Teodor, data de principis del segle Xv i concentra

9. F. LeonTtg, «A Brief ‘History of the Morea’ as Seen through
the Eyes of an Emperor-Rheorician: Maneul II Palaiologos’s Funeral
Oration for Theodore, Despot of the Morea». p. 397-418, a Viewnig the
Morea. Land and People in the Late Medieval Peloponnese, Washington:
Harvard University Press. 2013. p. 403.

10. A. DUCELLIER, op. cit., p. 405.

11. D. A. ZasytHINOS, Le Despotat grec de Morée: vie et institutions
(t. 2, vol. 1), Atenes: L’hellénisme contemporain, 1953, p. 195; i Crise
monétaire et crise économique a Byzance du Xllle au XVe siécle. Atenes:
L’hellénisme contemporain, 1948.

12. G. OsTROGORSKY, Historia del imperio bizantino. Madrid: Akal,
1984, p. 476-81.

13. PLETO, Tratado sobre Las Leyes. Memorial a Teodoro, Madrid:
Tecnos, 1995, p. 148-1501 154.
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la majoria de propostes que fara Plet6. Aquestes mesures
pretenen retornar 1’autonomia i I’equilibri al territori i es re-
coneixen inspirades en la Republica de Platd. Consisteixen
en la divisié de la societat en tres classes ben diferencia-
des per tal d’aconseguir una reforma fiscal i monetaria i un
exercit permanent que no obligui els ciutadans a desaten-
dre la seva tasca productiva per haver d’anar a lluitar. Rere
aquests canvis rau la qliestié de la immortalitat de I’anima.
La seva postura pel que fa a I’anima, i també vers el suicidi
—per a ell un tret només huma i prova de I’enteniment i de la
immortalitat de I’anima'#—, 1i valen a I’autor 1’acusacio de
paganisme per part de qui sera patriarca de Constantinoble,
Gennadi Escolari, que cremara bona part del manuscrit de
la darrera obra pletonica, Les Lleis.

Pleto retreu al cristianisme que defensi una immortali-
tat pura de 1I’anima. Insisteix: I’anima només pot ser en un
cos —ha d’encarnar-se— i el cos és mortal; per tant, es tracta
d’una immortalitat ciclica lligada a un element mortal, la
qual cosa comporta tamb¢ eternitat de 1’anima a part post
1 metempsomatosi. Ho explicara en el seu Comentari als
Oracles caldeus a partir del pneuma, que ¢€s el vehicle de
I’anima i la clau per a la seva immortalitat. El pneuma té un
rerefons politic en Pletd: insufla coratge i anims als guer-
rers, torna la gent valenta a la seva missié dins la ciutat,
perque lliga amb "univers el seu rol a la terra, i gracies a
I’anima es coneixen les realitats intel-ligibles'.

L’alternativa platonica de Gemist Pleté promulga la im-
mortalitat de I’anima contra la idea cristiana de salvacio.
Mentre la salvacio de la qual parla el cristianisme queda
més aviat relegada a I’ambit individual i a la relacio perso-

14. PLETO, op. cit., 111.43.
15. M. Tarbieu, «Un manifeste polythéiste: le ‘Commentaire’ de
Pléthon sur les Oracles chaldaiques», Métis, 11, 1, (1987): 44.
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nal amb Ia divinitat, la salvacié de la qual parla el platonis-
me defensat per Pleto és la de la polis i s’aconsegueix per
mitja de la politica. De manera que s’afavoreix 1’autogo-
vern i es fan necessaries les lleis, en comptes d’afavorir-se
la docilitat i la tolerancia de la injusticia social. Si bé és cert
que I’Església condemna els efectes de la injusticia social,
també ho és que no en condemna les causes: presenta la
desigualtat social com un fenomen natural derivat de I’eco-
nomia divina. [ recomana /’askesis en comptes de combatre
tot tira'®. Aquesta actitud s’adiu amb la interpretacio esca-
tologica segons la qual I’atac turc era voluntat de Déu per
reconduir el seu poble. Aquest discurs el subscriu el corrent
palamita, el qual arrelaria dins 1’església ortodoxa fins al
final de I’imperi gracies a la tasca del monjo Gregori Pala-
mas (1296-1359), que va defensar el monacat estructurant
teologicament la mistica hesicasta del segle v fins a fer-la
doctrina oficial de I’ortodoxia. A grans trets, el palamisme
defensava la il-luminacié mitjangant la pregaria com a via
de coneixement i la salvacio espiritual mitjangant 1’ascetis-
me propi de la vida monacal'’.

Aquest és el panorama del temps de Pleto, que veu com,
tot i la proximitat que manté amb la familia Paleologa i el
seu taranna reformista, els déspotes no emprenen mesures
que millorin la gestid o la defensa del territori com les que
ell proposa en els seus Memoranda. 1 aixi fins als darrers
moments abans de la caiguda de Constantinoble, quan la
defensa de Constanti x1 acusa la falta de suports. No obs-
tant, la proposta pletonica va quedar, en bona mesura, es-

16. N. SmiossoGLou, Plato and Theodoret: the Christian appropria-
tion of platonic philosophy and the hellenic intellectual resistance, Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2008, p. 227.

17. S. JANERAS, Introduccion a la teologia ortodoxa. Separata de las
iglesias orientales. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 2000, p.
158-161.
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crita; i va viatjar. Ho va fer en forma de text i també de per-
sones: des de Mistra —al Peloponés— cap a Venécia, Roma i
Florencia, alguns dels destins dels seus deixebles i de Pletd
mateix. I anys després trobem en £/ Princep de Maquiavel el
seu regust en el segiient consell: «és necessari comptar amb
exercits propis; perque no existeixen soldats ni més fidels, ni
més autentics, ni millors»'8. Aquest consell contempla la ma-
nera com Granada presenta el pensament de Maquiavel, i allo
que va oblidar I’Estat bizanti: «Estat i religi¢ s’afirmen, pero
lluny de ser 1’Estat una forma d’organitzaci6 de la humanitat
en el seu cami cap a Déu sota I’¢gida de la religio revelada,
constitueixen quelcom ben diferent: la religio és un vincle
social que I’Estat ha d’instrumentalitzar al seu servei»'®.

Ironicament, I’imperi bizanti, tot i no creure-hi, tot i no
fer-ne, va morir en guerra santa: enmig de la dels croats que
no els van ajudar —i els van ocupar temporalment— i la dels
otomans, que van conquerir finalment la seva capital. I, iro-
nicament, la seva anima, [’anima de I’imperi, si ’entenem
com a esseéncia, no va poder-se salvar. Molts bizantins i els
classics grecs van ser absorbits per Italia, els governants
hereus i I’autocracia van integrar-se en una Russia emer-
gent” i I’ortodoxia va desbordar les fronteres des d’abans
de la caiguda escampant-se pels paisos veins. Perd no hi
ha Estat o poble hereu, no hi ha continuitat més enlla de la
de I’Església ortodoxa que, en tant que etnarca, €s en cert
sentit dipositaria de la identitat bizantina, pero no n’esgota
el tot poliedric d’un Estat que incloia la politeia romana i la
paideia grega.

18. MAQUIAVEL, El princep, Barcelona: Edicions 62, 2011, cap. xxVvI.

19. M. A. Granapa, Cosmologia, religion y politica en el Re-
nacimiento. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 145.

20. S. RoNcHEY, «Bisanzio fino alla Quarta Crociata» a Storia d 'Eu-
ropa e del Mediterraneo. I1. Dal Medioevo all’eta della globalizzazione,
Roma: Salerno Editrice, 2006, p. 216.
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VISIO DE LA MORT
A LALTA EDAT MITJANA

MaARriA LLADO

Universitat de Barcelona

En la confereéncia que va fer Imma Ollich el desembre de
I’any 1992 com a lligé de clausura del x¢ Curset d’ Arque-
ologia Medieval titulat «LL.a mort en 1’ Arqueologia Medie-
valy, 1’autora explica com entén 1’aproximaci6 que s’hau-
ria de fer, en el seu cas des de I’arqueologia, a la mort en
I’¢época medieval. Proposa que intentem entendre la mort
com un fenomen cultural veient la reaccioé que cada cultura
té davant d’ella. D’aquesta manera creu que ’estudi de les
necropolis 1 enterraments medievals ens pot apropar cap a
una nova perspectiva de la mort en aquella ¢poca. Imma
Ollich ens diu: «Es obvi que 1’arqueologia pot proporcionar
un tipus d’informacié que no donen els documents. Pero no
I’inica informacioy.

En una excavacioé podem arribar a fer una hipotesi in-
terpretativa que, en tot cas, caldra contrastar amb els docu-
ments de I’época. Pero el problema per a I’época medieval
¢és que de les possibles traces de cultes antics no en trobem
rastres documentals. Per tant, no poden ser contrastades. Les
necropolis ens donen més informacio6 sobre el mon dels vius
que sobre els morts. Els diferents actes rituals ens indiquen
actituds diferents davant la mort i per tant es pot suposar
que qui els practiquen provenen de cultures diferents. La in-
humaci6 pressuposa la conservacié del cadaver (en totes les
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seves variants); la incineracio implica la cremacio i, per tant
I’eliminacio del cadaver, també en totes les seves variants.

En els segles v, 1x i x la mort formava part de la vida
quotidiana. No era la por a la mort allo que els preocupava,
sin6 que fer en I’Gltim moment per a la seva salvacio. El que
els feia por no era la fi de la vida, sind la possibilitat de mo-
rir sense estar en I’estat de gracia que predicava 1’església.

D’aquesta época, hi ha documentacidé. Podem trobar
testaments escrits en qué es diu com es volia ser enterrat,
on es volia fer ’enterrament, documents que fan donacid
a I’església de propietats per a la salvacid de la seva anima
(la del mort i la dels seus morts), perd documents que ens
expliquin qué pensaven davant I’imminent traspas, pocs. Ni
Eguinhard, en el seu llibre La vida de Carlemany, parla del
que pensava el monarca sobre la mort ni tampoc dona cap
pista de com ell va viure la mort del monarca.

Malgrat I’escassetat de documentacid, si que hi ha de
I’¢poca alt medieval i molt proper a la cort carolingia un
Ilibre escrit per una dama en qué podem veure com entén
i viu la seva creenca en Déu i com veu la visio de la mort.

La documentacié sempre s’ha mirat, o almenys a mi
m’ho sembla, segons —deixeu-m’ho dir aixi— la moda im-
perant en el moment. Crec que actualment una mateixa
documentacid ens serveix per poder intentar observar di-
ferents aspectes de la societat que la va produir. Per aixo
trobo molt interessant la visié que M. Cristina Sala dona
del Liber Manualis. Aixi crec que podem dir que la com-
tessa Duoda no només va ser educadora, sind una cronista
de I’época. Ens diu amb la veu de dona com viu la societat
del seu temps alhora que ens explica com se sent de col-
pida pels esdeveniments. Per aixd explica com viu i entén
la religié i quina és la visi6 que té de la mort. Es un do-
cument de primera ma que ens apropa els sentiments i les
pors d’una dona que veu propera la seva mort i que tem no
poder ser digne d’arribar a la vida eterna.
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Com les persones de I’alta edat mitjana, Duoda pensa-
va en la vida després de la mort, la vida eterna, i que per
aconseguir-la havia de ser prou digna per poder ser al costat
de Déu. Aquesta dignitat ella creu que I’aconsegueix fent
costat al marit, als fills i al seu rei, que t€ la potestat i [’au-
toritat donades per Déu, perd també se sent responsable de
marcar el seu propi cami, ja que aquest €s el que la dura a
I’alliberament final.

Duoda, dona creient i religiosa, com la major part de
la gent de la seva €poca, es relacionava amb Déu com el
seu Senyor. Pero, a més a més, es va atrevir, contra el cos-
tum de I’¢época, segons el qual els afers teologics eren ex-
clusius dels homes de 1’Església, a explicar qué és Déu i
pretenia que fos percebut com un pare que aconsella. Crec
que aixo queda clar en el paragraf del Liber Manualis,
traduit per Merceé Otero (Duoda. Manual per al seu fill,
Barcelona: Proa, 2004) i que M. Cristina Sala recull en el
seu treball La comtessa Duoda i la seva época reflectides
al Liber Manualis (UOC, 2015). Diu aixi: «Es superior
perque ens presideix i regeix a tots [...], inferior perque
ens porta a tots [...], Interior perqué ens omple i sadolla a
tots amb els seus béns [...], 1 exterior perque ens encercla a
tots amb el seu mur inexpugnable, ens fortifica, protegeix
i defensa» (1,6).

Duoda creu que després de la mort fisica hi ha una nova
vida, una vida plena, la vida eterna, a la qual s’hi arriba
amb esforg, patiment i pregaria. T¢é por de no ser ben con-
siderada i per tant susceptible de no ser admesa en aquesta
vida eterna en el regne de Déu, pels seus pecats i febleses.
Escriu: «Demano [...] la misericordia del Senyor pels meus
pecats i les meves faltes i que es digni a elevar-me al cel a
mi, abatuda i aixafada com estic. [...] Ara tinc la necessitat
de la teva freqiient oracio i de la dels altres; després encara
en tindré més i més gran, perque crec que ben aviat arribara
el moment» (X,4).
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L’enterrament era i és un acte social amb uns ritus esta-
blerts per I’església cristiana. Duoda, quan veu propera la
seva mort, demana al seu fill que un cop morta faci posar
I’epitafi que ha preparat per a la seva tomba: «en el lloc on
sigui enterrada, sobre la pedra del sepulcre que hagi cobert
el meu cos, faci’s inscriure-hi solidament aquests versets,
perque els qui vegin aquest epitafi del sepulcre, per mi, in-
digna, facin oferir dignes pregaries a Déu» (X,6).

Duoda ens deixa entreveure que podia suposar la mort en
un grup social, la noblesa, que vivia immersa en la guerra,
en les lluites pel poder. Quines eren les seves preocupacions
davant d’un fet irreversible i pel que sembla es preparaven
ja fos amb pregaries, oracions, misses i deixant lligada la
seva heréncia amb el testament. Pero sobretot el lligam amb
Déu, el seu Senyor: els preocupava no estar-hi prou en pau,
que és el mateix que dir no haver fet prou bé les coses en
la vida a la terra i per tant no poder accedir a la salvacio en
I’altra vida, la vida eterna.

Pel que fa a la mort, com era vista i viscuda pels altres
grups de la societat, no en sabem gaire res. Sabem que gai-
rebé tothom feia un testament i deixava coses a la familia i
a I’Església (per la seva anima i la dels avantpassats). Les
seves pors i sentiments no han quedat reflectits en els docu-
ments, pero els podem suposar atemorits per no haver pogut
fer tot el que 1’Església els deia que era necessari fer per
poder arribar a la salvacid eterna, ja que de mitjans per fer
almoines no en tenien. Tot quedava potser perdonat si en
el testament donaven a I’Església el seu petit tros de terra.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 77-89

LA MORT DE TOLSTOI, MOMENT
ESTEL-LAR DE LA HISTORIA
DE LA HUMANITAT

CLArRA DoMENECH 1 VIvas, CONRAD VILANOU TORRANO

Universitat de Barcelona

Es sabut que una de les catorze miniatures historiques
que conformen el llibre de Zweig sobre els moments estel-
lars de la humanitat esta dedicada a la mort de Tolstoi, amb
el titol «La fugida vers Déu. Finals d’octubre de 1910», que
és un epileg al drama inacabat i autobiografic de Tolstoi, La
llum brilla en les tenebres'. En aquesta teatralitzacié situada
a [asnaia Poliana apareixen tres escenes i un epileg. El pri-
mer quadre té a veure amb la visita de dos joves revolucio-
naris que retreuen a 1’escriptor rus la manca de compromis
amb la revolta politica i social, el seu desig de pacifisme,
alhora que critiquen la seva acceptacié de 1’amor inspirat
en els Evangelis i el rebuig de la violéncia com a instancia
revolucionaria. A més, els joves censuren la seva vida co-
moda en una hisenda com la de lasnaia Poliana, lluny de
les miseries del poble que tant diu que estima. La segona
escena aborda les relacions familiars de Tolstoi, en especial
amb la seva esposa Sofia que li retreu la mania de viure amb

1. Stefan ZweiG, «La huida hacia Dios a finales de octubre de 1910»,
Momentos estelares de la humanidad. Catorce miniaturas historicas,
Barcelona: Acantilado, 2002, p. 213-250.
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Déu. De manera que després de la discussido amb la seva
muller, Tolstoi decideix abandonar la seva llar familiar, si-
tuacié que dona peu a la tercera escena que té lloc tres dies
després, el 31 d’octubre de 1910, a la sala d’espera de I’es-
tacié d’ Astapavo, on Tolstoi es troba acompanyat de la seva
filla Alexandra i del seu metge. El desenllag de la tragedia
¢€s ben conegut: la mort de Tolstoi a la casa del responsable
d’aquell abaixador ferroviari per una pneumonia a les sis i
cinc de la matinada del 20 de novembre de 1910.

En I’altim trajecte de la seva vida, quan veia la mort
com un alliberament, Tolstoi va ser influenciat per Vladimir
Chertkov, I’editor de les seves obres completes i que va pro-
posar-li que canviés el desti del seu testament a favor de la
humanitat i en perjudici de la familia de 1’escriptor, i Valen-
ti Bulgakov, el darrer secretari, dos personatges que, a parer
de Romain Rolland, eren més enérgics i menys humans que
el seu mestre. Aquesta preséncia va alterar i torbar el cli-
ma familiar, després d’un llarg matrimoni que va perdurar
durant quaranta-vuit anys i que s’havia segellat ’any 1862
després d’un prometatge d’una setmana, del 16 al 23 de se-
tembre?. No és gens d’estranyar que Tolstoi reflectis a Anna
Karénina aquelles relacions en que 1’autor es transmuta en
Konstantin Levin i Sofia en Iekaterina (Kitty). La diferéncia
entre ambdds conjuges al marge de 1’edat, ell setze anys més
gran que ella, estreba en dos punts basics: la no-innocéncia i
la incredibilitat de Tolstoi que contrasta amb la naturalitat i
religiositat de la jove esposa. A més, Tolstoi li va deixar lle-
gir —poques hores abans del casament— el seu dietari, en que
reconeixia la seva vida sexualment dissipada d’altres temps.
Aixi Tolstoi ho va reflectir a la novel-la. «Sabia que entre
ells dos no hi podia i no hi devia haver secrets, i per aixo de-

2. Sofia Andréievna ToLsTo1A, «La boda de Tolstoi», a Asi era Lev
Tolstoi (II), Barcelona: Acantilado, 2017, p. 753.
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cidi que havia de fer-ho aixi; perd no s’adonava de I’efecte
que allo podia produir en ella»®. No hi ha dubte que a partir
d’aquestes tensions, que es van iniciar abans del casament,
s’entén la declaracio que Tolstoi fa al comengament d’Anna
Karénina que, com veiem, incorpora elements autobiogra-
fics: «Totes les families felices s’assemblen. Cada familia
dissortada ho és a la seva manera»*.

Per tot plegat, hom pot inferir que la uni6 de Tolstoi amb
Sofia —que va estimar molt el seu espos— va ser un xic dis-
sortada per dos motius principals: la pulsié sexual, quasi bé
sempre insatisfeta de Tolstoi, i la seva conversio espiritual
després de la crisi de la década dels anys setanta del segle
x1x. S’ha de recordar que aquell canvi el va portar en els
darrers trenta anys de vida, entre 18801 1910, a afaigonar un
pensament que reclamava una transformacio vital radical,
pregonament evangelica i arrelada a la terra sobre la base de
la vida senzilla del mugic, que va trasbalsar la pau conjugal
davant la incomprensi6 de la seva esposa. De fet, el 1libre
La tragédia sexual de Tolstoi, de Josef Kallinikow, apare-
gut uns vint anys després de la mort de I’escriptor, abordava
la seva vida afectiva en relacié amb el seu conflicte matri-
monial i la seva dimensi6 de geni, a banda d’afirmar que
amb la seva esposa Sofia mai es van estimar «y que su union
se debid menos a una profunda atraccién que a un enamo-
ramiento momentaneo»’. I malgrat que Sofia apareix en el
retrat biografic dibuixat per Zweig amb una forta carrega
negativa, cada vegada son més les veus —sorgides des d’una
perspectiva de geénere— que reivindiquen el paper de Sofia

3. Liev Tovrstol, Anna Karénina, traduccio integra i directa del rus
per Andreu Nin, Barcelona: Ayma, 1967, p. 396.

4. Ibidem, p. 7.

5. Josef KaLLINIKOW, La tragedia sexual de Leon Tolstoi, Barcelona:
Editorial Apolo, 1931, p. 9.
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en I’éxit professional del seu marit®. En aquest punt, cal es-
mentar la lectura que Ferran Mateo i Marta Rebon porten a
terme, a manera d’epileg, a 1’obra /De quién es la culpa?
(1892-1893)". Es tracta de la resposta de Sofia a La Sonata
a Kreutzer (1889) de Tolstoi en que, a banda de ridiculitzar
les dones en una actitud misodgina, s’entreveu una critica di-
recta a Sofia, que és presentada com una histérica sense cap
potencial intel-lectual, cosa que no es correspon ben bé amb
la realitat, atés que va ser una persona culta que va tenir cura
d’una familia extensa, amb tretze embarassos dels quals van
reeixir vuit fills.

Si Sofia es va dedicar a I’esfera de la llar familiar, Tolstoi
va prioritzar la salvacio de la humanitat a través d’un pensa-
ment que girava al voltant de I’amor i del sentiment religids,
sobre la base d’una antropologia que si bé considera el cos
com quelcom corrupte no succeeix el mateix amb 1’anima
humana, que abasta una comunié amb Déu i amb la resta
d’éssers humans. Al capdavall, la bondat natural humana és
pervertida per la degeneracid que afecta les classes benes-
tants (adulteri, seduccio, duels per rad del vell codi d’honor
militar, etc.) i, nogensmenys, a les populars (alcoholisme,
prostitucio, delinqiiéncia, etc.). Aquest conjunt de factors
confereix un panorama finisecular certament decebedor que
Tolstoi identifica com el resultat del nihilisme ates que, tot
i les supersticions existents (I’estat, les creences religioses
i el culte a la ciencia), la condici6 humana es degrada fins
a extrems de perversitat, situacioé que 1’obliga a replantejar
la possibilitat d’una nova religié com a instrument de mora-
litzacio i regeneracié en un moment en que la societat rus-

6. Alexandra Poporr, Sofia Tolstoi, Barcelona: Circe, 2011.

7. Ferran Mateo i Marta REBON, «Y el mundo entero venera a
hombres asi», a Sofia ToLstalA, JDe quién es la culpa?, Saragossa:
Xordica editorial, 2019, p. 155-172.
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sa es trobava abocada inexorablement a la revoluci6. Pero
justament aquesta filosofia, aquesta visio del moén, fara que
es plantegi el dilema personal de Tolstoi, pel fet d’haver
d’optar entre la familia i el seu ideari personal, que exigia
un canvi profund, de manera que s’obrien dos bandols amb
opcions diferents. Endemés, és cosa comprovada que sota
la influéncia de Henry George, entre d’altres autors, Tolstoi
volia repartir la terra entre els camperols, pel seu compro-
mis evangelic i social, mentre que la familia s’oposava a
aital distribucio.

Podem consignar que quan Stefan Zweig —després de
I’exit, fins i tot a la URSS, de la biografia que va dedicar-li i
que al catala es va traduir ben prest-® va assistir a la inaugu-
racidé a Moscou del Museu Tolstoi, al setembre de 1928, va
veure el talo de ferrocarril que adjuntava un paquet amb la
descripci6 del contingut: un cadaver’. Efectivament, Tols-
toi —I’ésser huma lligat a la terra, segons Zweig— va fugir
de casa mentre la seva esposa Sofia, després d’un intent de
suicidi, va arribar a 1’estacié d’Astapovo en tren, tot i que
les persones que envoltaven el seu espos no van deixar que
el veiés fins ben bé al final. En definitiva, Tolstoi va morir
en el llit del responsable d’aquell abaixador ferroviari, Ivan
Ivanovix Ozolin, en una agonia que va ser seguida per mit-
jans periodistics de tot el mon. Fins i tot aquella tragedia
familiar ha donat lloc a una narracié literaria que, a partir
d’una construccio6 historica, ha estat portada a la pantalla
cinematografica amb el titol de L iltima estacio (2009)'°.

La inclinaci6o de Zweig per Tolstoi €s manifesta sobre-
tot durant la década dels anys vint, quan [’ambient de crisi

8. Stefan ZweiG, Tolstoi, Badalona: Proa, 1930.

9. Stefan ZwEIG, Viaje a Rusia, Madrid: Sequitur, 2014, p. 41.

10. Jay PariNy, La ultima estacion, Madrid-Barcelona: Aurum
Producciones, RBA, 2011.
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espiritual s’havia generalitzat a tot Europa. Ben mirat, fou
llavors quan després de la Gran Guerra, ’interes per Tols-
toi, un apostol del pacifisme i la no-violéncia, va meréixer
I’atencio de diversos intel-lectuals. En aquest sentit, el 1911
Romain Rolland, premi Nobel de Literatura (1915), va pu-
blicar la Vida de Tolstoi, en que situa el pensador rus en el
deixant de Rousseau, per bé que constata una diferéncia no-
table, ja que si darrere del ginebri s’hi detecta la preséncia
del calvinisme amb el seu rigorisme, I’autor rus opta per un
rumb —el cami de la vida—'" que es caracteritza per la humi-
litat i la descoberta de la conscieéncia. «Es el modelo mas
elevado de cristiano libre, que durante toda su vida se es-
fuerza por alcanzar un ideal que cada vez esta mas lejos»'2.

Amb aquests antecedents, Zweig es va apropar a la fi-
gura de Tolstoi, tot remarcant que la vida d’aquest posa de
manifest la tragedia d’una consciencia (Tolstoi, die Trago-
die eines Gewissens), titol d’una conferéncia que va impar-
tir el 5 de novembre de 1927 a Munic. Al seu torn, a la
correspondéncia que Zweig va mantenir amb Frederike, la
seva primera esposa, s hi troba una carta, datada el 20 de
setembre de 1927, en qué manifesta que la segona versio de
la biografia sobre Tolstoi esta enllestida i que cal esperar la
tercera i definitiva'®. A més, sembla que tenia una obra de
teatre titulada La fugida cap a Déu, que €s una expressio
forta per qualificar la mort de Tolstoi, per bé que es tracta
d’una obra en un acte que volia imprimir només per a ell
mateix, atés que no tenia cap interés especial'*. Tot sembla
indicar que aquesta peca teatral d’s personal podria trac-

11. Lev ToLstol, El camino de la vida, Barcelona: Acantilado, 2019.

12. Romain RoLLaND, Vida de Tolstoi, Barcelona: Acantilado, 2014,
primera reimpressio, p. 199.

13. Stefan Zweic-Friderike ZweiG, Correspondencia (1912-1942),
Barcelona: Acantilado, 2018, p. 230.

14. Ibidem, p. 231.
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tar-se del text que va incloure en les catorze miniatures que
van integrar els moments estel-lars de la humanitat.

Finalment, a la primavera de 1928, va apareixer la bi-
ografia de Tolstoi, publicada per la casa Insel Verlag de
Leipzig amb el titol Drei Dichter ihres Lebens. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, que va gaudir d’un gran exit a Russia.
En aquest llibre, que complementa el de Romain Rolland,
Zweig aprofundeix en els aspectes psicologics de la per-
sonalitat tolstoiana, alhora que destaca la seva recerca de
I’home etern, fins al punt de considerar-lo un geni. «Desde
Goethe, ningun otro poeta se reveld tanto a si mismo al
tiempo que ponia de manifiesto al hombre eterno»'. De
tal faisd, que Zweig es va traslladar a la Unié Sovictica el
setembre de 1928, convidat per les autoritats sovictiques
com a representant d’Austria, en el centenari del naixe-
ment de Tolstoi. Sabem que va viatjar en ferrocarril, via
Viena i Varsovia i que el dilluns 10 de setembre, després
de llargues esperes, va arribar a la capital sovietica a pri-
mera hora de la tarda. Aquella mateixa nit va pronunciar
una conferéncia al teatre Bolshoi de Moscou sobre Tolstoi
davant de quatre mil persones, després de cinquanta-qua-
tre hores de viatge en ferrocarril, alhora que reconeix que
no sabia res de la seva intervencid i que no portava cap
paper preparat, tot i que després d’una breu indecisio va
decidir intervenir en I’acte'®. Altrament, i tal com reconeix
a les seves memories, els quinze dies que va passar a la
Unio Sovigtica «van transcorrer en un estat constant d’alta
tension!’.

15. Stefan ZweiG, Tolstoi, a Tres poetas de sus vidas. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, Barcelona: Editorial Planeta-Blackprint, 2008, p. 361.

16. Stefan ZweiG-Friderike ZweiG, Correspondencia (1912-1942),
op. cit., p. 250.

17. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d 'un europeu, Barcelona,
Quaderns Crema, 2001, p. 405.

83



En el llibre sobre el viatge a Russia, Zweig va descriure
aquell homenatge que presidia Lunatxarski que, com a bon
bolxevic, es va mostrar distanciat del pensament tolstoia
que trobava poc compromes, i aixi les coses el Comissari
d’Educacié va preguntar-li capciosament en el trasllat en
tren a lasnaia Poliana si Tolstoi era un revolucionari o un
reaccionari'®. En tot cas, 1’11 de setembre, Zweig va assistir
a la inauguracio de la casa-museu dedicada a Tolstoi a Mos-
cou en que també va intervenir i on va veure la corda amb
que Tolstoi es volia suicidar. Poc després d’aquesta inaugu-
racid, a mitjanit va marxar cap a Tula amb ferrocarril, per
seguir en cotxe fins a Iasnaia Poliana en un trajecte d’uns
pocs kilometres, on va arribar la matinada del dia 12 i on va
visitar la residéncia de Tolstoi —una casa senyorial de dos
pisos amb una gran balconada i teulada verda— on va copsar
la tortura que havia viscut alla. «Hi havia la porta i les esca-
les per on havia volgut fugir d’aquesta casa, del dilema de
la seva existencian'.

Des de Moscou, el dissabte dia 15, Zweig es va traslla-
dar a Leningrad, on va passar el diumenge 16, estada que
va aprofitar per visitar el tresor de I’Hermitage, per retornar
tot seguit cap a Austria via Varsovia®. Un cop a casa seva,
Zweig va escriure un article al Neue Freie Presse titulat «La
tomba més bella del mény», en que descriu el timul sota
el qual descansa el cos de Tolstoi. Aquest article, que s’ha
reproduit en diferents indrets, va ser incorporat per Zweig
a les seves memories. Alla reconeix que a Russia no va
veure «res de tant imponent i corprenedor com la tomba de
Tolstoi», que es distingeix per la seva «corprenedora senzi-
llesa». Aquesta és la seva descripcio:

18. Stefan ZwelG, Viaje a Rusia, op. cit., p. 40.

19. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d 'un europeu, op. cit., p. 409.

20. Stefan ZweiG-Friderike ZwEiG, Correspondencia (1912-1942),
op. cit., p. 248.
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Un petit timul rectangular enmig d’un bosc, ombrejat per
uns arbres florits... Nulla crux, nulla corona! Cap creu, cap
lapida, cap inscripcid. El gran home, que com cap altre
havia patit pel seu nom i la seva fama, va ser enterrat ano-
nimament, igual, que un rodamon trobat per casualitat o
que un soldat desconegut?!.

Val a dir que en la visi6 de la mort de Tolstoi com una
fugida cap a Déu, Zweig destaca I’esfor¢ del pensador rus
per salvar el mon del nihilisme, terme introduit per Turgué-
nev i que va marcar el rumb de la infelligentsia russa durant
la segona meitat del segle xix. Des d’aquest prisma, als ulls
de Zweig, la vida turmentada de Tolstoi, excomunicat per
I’Església ortodoxa, critic amb la ciéncia positiva i el go-
vern tsarista, constitueix I’intent més fanatic de 1’época mo-
derna per salvar el mén de la miséria nihilista??>. Vet aqui,
doncs, les raons per les quals la literatura tolstoiana —segons
Zweig, I’ésser més espiritual de Russia— exerceix una in-
fluéncia educativa sobre el public lector, que és convidat a
reviure el regirament i transformacié que ell mateix va patir
i experimentar?,

Tinguem en compte, a més, que Tolstoi sempre es va
sentir insatisfet, de manera que, després de la seva conver-
sio religiosa al voltant de 1878, quan havia viscut durant
cinquanta anys una vida comoda, no va trobar respostes en
I’Església ortodoxa després de seguir-la durant tres anys,
ni en la filosofia després de llegir autors europeus (Plato,
Pascal, Kant, Schopenhauer) i orientals (Confuci, Laozi).
La seva Confessio, escrita el 1882, que recorda la d’ Agusti
i la de Rousseau, correspon a aquesta etapa i moment vital

21. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d’un europeu, op. cit.,
p. 410.

22. Stefan ZweiG, Tolstoi, a Tres poetas de sus vidas. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, op. cit., p. 293.

23. Ibidem, p. 284.
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en que Tolstoi reconeix haver estat un pecador que surt a la
recerca de Déu. «Recordo que estava tot sol al bosc —llegim
a la Confessio—, a principi de primavera, escoltant-ne els so-
rolls amb atencid. Escoltava i pensava només en una cosa,
la mateixa que havia pensat constantment els darrers tres.
Tornava a buscar Déu»®. Totes aquestes consideracions
son per fer constar, en paraules de Zweig, que Tolstoi «solo
quiere salvarse —segun sus propias palabras— del nihilismo
interior, encontrar una razon para la sinrazon del destino»?®.

Cal remarcar que la vida turmentada de Tolstoi és uti-
litzada per Zweig com un mirall, una imatge d’ell mateix
que —al cap i a la fi— va caure en la desesperacid després
de veure com la llum de la cultura s’apagava en un mén
dominat per la foscor i les tenebres del feixisme. En qual-
sevol cas, Zweig no dubta d’equiparar Tolstoi amb Goethe,
dos esperits d’una alta significaci6 moral i espiritual, és a
dir, personatges integrals i universals, de manera que Wei-
mar i lasnaia Poliana, on va fundar una escola per als fills
dels mugics el 1859, van esdevenir dos referents culturals
per a la vella Europa, una provincia pedagogica malmesa i
abatuda per la barbarie. Tampoc podem passar per alt que
Goethe va morir tot reclamant llum, més llum, mentre que
Tolstoi després de la seva conversio va mantenir una lluita
particular contra el no-res, la descreencga, el materialisme
i la hipocresia social d’un régim decrépit com el tsarista.
No endebades, el tsarisme constituia un sistema autocratic
amb figures sinistres com ara Alexandre III (1881-1894),
que amb una actitud reaccionaria i antisemita va eliminar
la timida obertura liberal d’Alexandre II (1855-1881), que
havia aprovat I’emancipacio6 dels serfs (1861) i que va ser
victima d’un atemptat.

24. Lleo6 Tovstol, Confessio, Barcelona: Angle editorial, 2013, p. 111.
25. ZwEiG, Stefan. Viaje a Rusia, op. cit., p. 60.
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Convé anotar que la reedici6 del text de Zweig, titulat
«Tolstoi, pensador radical» dins de I’antologia La revolucio
interior (1937) —que ja s’havia inserit com a complement
en el viatge a Russia amb el titol de «Tolstoi, pensador re-
ligids 1 social»— ha actualitzat les semblances entre ambdos
autors, que comparteixen un final certament tragic i expres-
sament volgut®. En realitat, es tracta de dues fugides i d’un
mateix desti, la mort, que en el cas de Tolstoi es produeix
en una apartada estacio6 de ferrocarril, i el suicidi, juntament
amb la seva segona esposa Lotte, filla d’una familia jueva
observant, pel que fa a Zweig, en terres brasileres, lluny de
la seva patria europea. «Esta claro que el suicidio de Ste-
fan Zweig era inevitable desde hacia tiempo»?’. En efecte,
el diumenge 22 de febrer de 1942, el matrimoni Zweig es
va llevar la vida a Petropolis, una colonia d’estiueig, amb
fortes dosis de veronal. El dilluns dia 23 la noticia va ser
coneguda arreu del mon.

Vist retrospectivament, no és cap suposicid arriscada
pensar que Zweig va caure en una depressio davant d’un
moén que s’ensorrava i que havia perdut no només les se-
guretats d’altre temps sino els valors d’una societat culta,
tolerant i liberal com I’europea, tal com va quedar reflec-
tit a £/ mon d’ahir, que porta per subtitol Memories d’un
europeu, un testament del que havia estat el continent.
«El mundo de ayer, en realidad, marca el gesto final de la
mision educativa de Zweig»?. La cosa arriba al punt que
George Prochnik considera que la desesperanga de Zweig,
el converteix en «un tolstoia equivoc, un decadent cristia

26. Lle6 Toistol, La revolucion interior, seleccid de textos, assaig
introductori i epileg de Stefan Zweig, proleg d’Ivan de los Rios, Madrid:
errata naturae, 2019.

27. George ProcuNIK, El exilio imposible, Barcelona: Ariel, 2014, p.
364.

28. Ibidem, p. 271.
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primitiu»?. No obstant aixo, Zweig va pensar en el futur,
en les noves generacions, per a les quals va escriure aquell
testament vital, aquelles memories que malgrat tot volien
transmetre una espurna de confianga en 1’esdevenidor, se-
gons George Prochnik®. Ultra aixo, Zweig va ser captivat
per la bellesa del Brasil, un pais de futur en qué governava
des de 1937 I’Estado Novo de Getulio Vargas, amb trets
dictatorials basats en el nacionalisme, 1’autoritarisme i la
persecucio6 del comunisme. Malgrat tot, i per sorprenent que
pugui semblar, el Brasil que I’any 1942 es va decantar del
cant6 dels aliats i que va donar una bona acollida a Zweig,
no va poder impedir el seu suicidi que —en darrera instan-
cia— no va ser més que una fugida davant de 1I’esgotament
de la cultura europea, anorreada per la brutalitat totalitaria.

Tot amb tot, podem especular que hauria passat si Zweig
hagués sabut que les tropes del general Heinz Wilhelm Gu-
derian van quedar aturades el desembre de 1941 justament
en la governaci6 de Tula, a uns dos-cents kilometres de
Moscou?'. Es interessant notar que 1’estat major del coman-
dament alemany es va establir a lasnaia Poliana el 2 de de-
sembre de 1941, a tocar de Tula, la qual cosa no deixa de ser
paradoxal en retrobar-se a la finca de Tolstoi la guerra amb
I’esperit de la pau d’aquell emblematic lloc, on per a molts
—i entre ells Zweig— es localitza, com hem vist, la tomba
més bella del mon, on va ser inhumat en una cerimonia ci-
vil que va aixecar les sospites del tsarisme, que va impedir
que sortissin diversos trens des de Moscou per assistir-hi
en prevencid d’aldarulls®. Ara bé, davant de I’avang de la

29. Ibidem, p. 374.

30. Ibidem, p. 374.

31. Rudolf Kunz, Moscu, Barcelona: Ediciones Rodegar, 1972, p. 130.

32. Valeri Yéakolevich Brivsov, «En los funerales de Tolstoi.
Impresiones y observaciones», a Asi era Lev Tolstoi (II), Barcelona:
Acantilado, 2017, p. 138-161.
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Wehrmacht, els soviétics van envoltar la tomba amb mines,
circumstancia que no respon a la voluntat de qui, com Tols-
toi, va defensar la no-violéncia i I’entesa entre els éssers hu-
mans. Quelcom que també van fer Romain Rolland i Stefan
Zweig, biografs de Tolstoi i1 defensors de la idea d’Europa
i de la concordia mundial, en un precedent clar de les idees
de Gandhi que aixi assumeix una tradicié que ve de lluny™.
En fi, Tolstoi forma part del patrimoni immaterial de la hu-
manitat i el drama de la seva mort suposa el coloféo d’una
vida exemplar, tot i les seves contradiccions i discordies
matrimonials, al servei del genere huma.

33. Romain RoLLaND, Mahatma Gandhi, Barcelona: Poligrafa, 1930.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 91-101

LA MORT, LA VERITAT I EL FEIXISME

JAUME FARRERONS

Lapresent comunicacid és un brevissim resum de la meva
tesi doctoral.! Dividirem la comunicacié en dues parts. La
primera intentara caracteritzar les aportacions més originals
de la tesi. La segona, llur articulacio6 logica. Les conclusi-
ons son quatre: 1/ L ontologia fonamental de Heidegger és
una fonamentacio filosofica integral de la ideologia feixista;
2/ El centre de I’ontologia fonamental a Sein und Zeit* és
«I’enunciat VM, a saber, «la mort és la veritat de 1’exis-
téncian,® que ha estat ignorat i bandejat pels especialistes,

1. Verdad y muerte. Filosofia frente a cosmovision en el primer
Heidegger (1919-1929) ha estat dirigida pel doctor Miguel Angel
Granada. La defensa se celebra el passat 8 d’abril a la Facultat de
Filosofia de la UB. El president del Tribunal fou el doctor Félix Duque
Pajuelo, suposat especialista en Heidegger. Lexposicid es va gravar i
hom pot visionar-la aqui: https://filosofia-catalana.com/wordpress/index.
php/2019/05/03/verdad-y-muerte-filosofia-frente-a-cosmovision-en-el-
primer-heidegger-1919-1929-defensa-de-la-tesis-jaume-farrerons/

2. Esser i temps. Considero una vergonya nacional que 1’obra cabdal
de la filosofia contemporania, la qual, a més, és una fonamentacid
ontologica del nacionalisme de primera magnitud, no hagi estat traduida
al catala després de mig segle d’autonomia.

3. A partir d’ara utilitzarem I’ expressio «enunciat VM» per referir-nos
a «la mort és la veritat de I’existéncia». Cal aclarir que és un enunciat, no
una frase que es pugui trobar literalment al text de Heidegger, fet que ja
vaig explicar a la meva ponencia al I Congrés Catala de Filosofia (2011)
«Condicions metodologiques i conseqiiencies politiques de 1’enunciat
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sobretot pel que fa a les seves decisives funcions internes
dins I’estructura de 1’ontologia fonamental; 3/ El concepte
de metaparadigma: 1’home no cerca la veritat, sind que la
defuig: nosaltres ja hem compres (versteht) la veritat i tota
la nostra vida consisteix a evitar que aquesta precomprensio
esdevingui coneixement exprés, lingliistic, public, instituci-
onalitzat i, per tant, ideologia politica i estructura d’Estat; 4/
La historia de la humanitat és la lluita entre la manifestacio
i I’ocultacid de la veritat articulada en dues formes matrius
de creenca que anomeno respectivament ideologies A i B.

Contribucions més importants de la tesi*

L’objecte de la investigacid ha estat recodificar I’ontolo-
gia fonamental de Heidegger (paradigma de la vida/praxi)
en els termes del vigent paradigma del llenguatge (/inguistic
turn) 1, més en concret, de I’Escola de Frankfurt. Tot ple-
gat amb I’excusa de legitimar paradigmaticament 1’obra
capital de Heidegger davant possibles imputacions de su-
posada obsolescencia paradigmatica, pero last but not least
palesant-ne la directriu interpretativa valida dels corol-laris
gtics 1 politics. De fet, aquesta hauria estat la tasca del fi-
losof alemany K. O. Apel°. Aixi que caldria concretar més
encara 1’objecte de la tesi i aclarir que I’esmentada recodi-
ficacio respon sols davant la segona generacio de 1’Escola
de Frankfurt i, al capdavall, del corrent filosofic —frank-

“La mort és la veritat de I’existéncia”», Barcelona: Afers, 2012, p. 381-
388.

4. Un resum més detallat de la tesi en forma de guio de 1’exposicid
oral es pot llegir en linia aqui: https://filosofia-catalana.com/wordpress/
index.php/2019/09/21/tesis-doctoral-de-jaume-farrerons-guion-para-su-
defensa-ante-el-tribunal/

5. Algu de qui no resta gaire indiscutida la militancia frankfurtiana:
no el trobem als manuals expositius sobre 1’Escola de Frankfurt.
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furtia o no—° anomenat ética dialogica. La diferéncia entre
el plantejament apelia i el nostre és que nosaltres, després
de la recodificacio, seguim sent heideggerians i Apel, no;
perque, almenys en primera instancia, només ens interes-
sa I’¢tica dialogica quant a paradigma formal expositiu,
tot rebutjant els continguts ideologics religiosos —jueus—
procedents de la primera generacio (Adorno, Horkheimer,
Benjamin...), els quals son introduits de contraban per Ha-
bermas a la seva teoria de I’accio comunicativa. La recodi-
ficacio etico-dialogica de 1’ontologia fonamental no pot re-
sultar valida, en efecte, quan hom bandeja la conclusié més
important de Heidegger, a saber, 1’«enunciat VM». Sols
des del suposit d’aquest enunciat, que opera dins la nos-
tra tesi en qualitat de premissa, acceptem practicar el ritual
academic de la recodificacié paradigmatica en homenatge
al linguistic turn.” Potser la més sorprenent de les nostres
conclusions és que la recodificacio dialogica de [’ontologia
fonamental de Heidegger esdevé una fonamentacio de la
ideologia feixista.

Les sorpreses, emperd, no es van acabar aqui. De fet,
per poder recodificar 1’ontologia fonamental de manera que
se’n poguessin extreure les implicacions etico-politiques
legitimes, primer vaig haver de reinterpretar 1’ontologia
fonamental i enfrontar-me als intérprets canonics actuals.
Sobre aquests hi ha els qui rebutgen en bloc la filosofia hei-
deggeriana —i ja no diguem el personatge, acusat de cri-
minal nazi— i els qui separen personatge i pensament pero
sols per falsificar aquest pensament i posar-lo al servei
d’ideologies antagoniques. Aixi que els interprets en qlies-

6. En tot cas, al meu entendre, Apel s’hauria deixat influir en excés
pel seu interlocutor frankfurtia, Jiirgen Habermas.

7. La recodificacio, a més, posara en evidéncia el collapse del
linguistic turn, un fals paradigma de procedencia extrafilosofica i la
necessitat de restaurar el paradigma legitim, a saber, el de la vida/praxi.
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ti0, entre altres fraus, ometen 1’«enunciat VM» 1, sobretot,
menystenen la seva importancia i funcié dins de I’ontologia
fonamental. El paper de 1’«enunciat VM» quant a Vorhabe
que fa possible tota interpretacio del Dasein i la dependen-
cia de ’ontologia fonamental respecte del Vorhabe autentic
o propi basat en un «ideal d’existencia» que resulta ser el
feixisme, també €s una aportacio original de la tesi i no pre-
cisament la menys rellevant.

La fercera qiiesti6 important plantejada per la tesi i que
forma part organica de la seva estructura logica ha estat ja
anunciada en aquests Col-loquis de Vic més d’un cop.® A
la meva investigacié doctoral apareix sota el concepte de
metaparadigma de la fugida davant la veritat. Distingeixo
entre els paradigmes ja reconeguts de la historia de la filo-
sofia 1 el metaparadigma que n’agrupa més d’un. Aquests
paradigmes son, a hores d’ara, quatre: 1/ El paradigma de
la cosa (ontologia antiga); 2/ El paradigma del subjecte (des
de Descartes); 3/ El paradigma de la praxi (des de Nietzsche
i Marx fins a Heidegger); 4/ El paradigma del llenguatge
(des de la Segona Guerra Mundial). Els paradigmes 1/, 2/
i1 4/ formarien part del metaparadigma socratic de la «re-
cerca de la veritaty. A Nietzsche i Heidegger es produiria
un canvi de paradigma pero també metaparadigma: la veri-
tat no és cercada pel filosof, sind defugida. Ja comprenem
la veritat de bell antuvi, perd no la volem coneixer. Hi ha
una diferéncia essencial entre comprensio i coneixement.
La filosofia s’ha dedicat durant segles a fer impossible el
pas de la comprensio de la veritat al coneixement de la ve-
ritat. El problema del metaparadigma condueix, de forma
inexorable, a admetre 1’existéncia d’un paradigma preso-

8. Cf. Jaume FARRERONS: «Ser i rad. La facticitat transcendental quant
a pregunta per la identitat europea», XV Col-loquis de Vic, 2010, SCF,
2011, p. 137-148.
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cratic, heroicotragic, que fou enterrat pel platonisme. La
teoria del metaparadigma és també, doncs, un discurs sobre
la restauracid del paradigma originari que la filosofia aca-
deémica hauria falsejat. Les figures del filosof, el sacerdot i
Iintel-lectual serien formes institucionals pero també meta-
fisiques d’aquesta negacio de la veritat®. La filosofia suposa
un concepte o significat ontologic prereflexiu de la veritat
que és precisament la condicio de possibilitat de la recerca
del vertader a la ciéncia o a la vida quotidiana, val a dir, en
sentit ontic. Per exemple, I’enunciat «aqui hi ha una cadira»
(«és veritat que aqui hi ha una cadiray: veritat ontica) sols
pot ser verificat si ja disposem d’un implicit sentit previ (ve-
ritat ontologica) de «veritaty. El filosof no ha fet una altra
cosa que falsificar el significat ontologic de la veritat per no
haver d’admetre publicament que la veritat de [’existéncia
és la mort".

La quarta conclusi6 rellevant seria el concepte d’ide-
ologia i la interpretacio de la historia «a partir de dues
ideologies» que he anomenat provisionalment «ideologia
A» 1 «ideologia B». La «ideologia», un terme técnic a la
tesi, subjau al Vorhabe, que constitueix el nucli del Dasein
quant a «creenga». Per entendre el que «ideologia» signi-
fica a la nostra tesi caldra primer caracteritzar el Dasein:
1/ El Dasein es diu en primera persona del plural: «nosal-

9. La distinci6 entre la veritat i el vertader, o entre filosofia i ciéncia,
resulta també fonamental per no malinterpretar el sentit de la institucio
cientifica, en que la recerca de la veritat s/ que seria legitima.

10. I aixo inclou la defensa de la meva tesi doctoral, en que [ ‘estratégia
«suecay fou el tret cabdal del no-debat que s’hi va celebrar. El doctorat,
en efecte, fou concedit sense debatre el contingut de la tesi. Ltnica critica
rellevant del tribunal fou que jo m’havia inventat la «frase» que formula
I’«enunciat VM». A 1’expert en Heidegger vaig haver-li de mostrar, tot
i que naturalment havien estat citades i analitzades a la tesi, les fonts
textuals heideggerianes de I’esmentat enunciat.
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tresy» (Mitsein), no «jo»; 2/ El Dasein €s executiu, no pen-
sament teoric ni «intel-lectual»: la ideologia remet a allo
que el Dasein fa, no a la reflexio del Dasein; 3/ El Dasein
és transcendental 1 constituent, no una suma o «col-lectiu»
d’individus empirics; 4/ El Dasein ¢s de bell antuvi com-
prensio (verstehen), no coneixement: aquest expressa sols
I’articulacié logico-lingiiistica de la comprensié, 5/ El Da-
sein és, en essencia, una comprensio de I’ésser, una resposta
a la qiiestio del sentit de I’existéncia, de la «veritaty, pero
praxica, comunitaria, axiologica i transcendental. Tenim,
per tant, un nosaltres executiu que compren [’ésser 1 que
en el seu projectar-s’hi constitueix el mon quant a xarxa
de sentit. E1 Dasein és la nacio 1 a 1’ontologia fonamen-
tal ensopeguem amb una fonamentacio del nacionalisme
coextensiva a la fonamentacié del feixisme. Sols aquesta
produccio previa de sentit fa possible la produccio fisica,
economica, d’acord amb el concepte transcendental del tre-
ball que descobreix el primer Marx''. La «ideologia» es-
menta aquesta «creengay i apareix a I’ontologia fonamental
sota el concepte, ja esmentat, de Vorhabe. Perdo com que
per definicié hi ha moltes ideologies possibles, les hem re-
duit a les dues possibilitats fonamentals que es correspo-
nen amb [’autenticitat i la inautenticitat nues del Dasein.
Sera auténtica o propia i, per tant, valida, aquella creenca
(«ideologia A») que permeti I’autocomprensio del Dasein
en termes existenciaris, és a dir, en els que hem descrit com
a caracteristiques ontologiques del Dasein. I sera, en canvi,
inautentica o impropia, aquella creenga («ideologia B») que
falseja 1’ésser del Dasein autointerpretant-se com a «cosay,
«substanciay, «subjectey, etcetera... La historia és aixi una
[luita entre I’obertura i I’ocultament de I’ésser que el Dasein
executa en si mateix. El binomi de les ideologies A/B pretén

11. Cf. Karl Marx, Manuscrits economico-filosofics.
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promoure una interpretacio de la historia a partir dels tnics
conceptes normatius de 1’ontologia fonamental'>. Aquests
conformen, com tothom sap, el sentit etic de Sein und Zeit
i, conseqlientment, son criteris inexcusables que cal tenir en
compte en el moment de practicar la desitjada recodificacio
etico-dialogica de 1’obra.

Destructura logica de la investigacio

La clau de la tesi remet al factum fenomenologic, mos-
trat per Heidegger a la Segona Secci6 d’Esser i temps, que
el Dasein sols es pot comprendre a si mateix en I’experién-
cia del «fenomen VM» que fonamenta I’«enunciat VM», a
saber, I’estat de resolt (Entschlossenheit) de 1’ésser vers la
mort (Sein zum Tode). El motiu és que Uinicament aquesta
experie¢ncia possibilita la fotalitzacio del Dasein i sembla
cosa de sentit comu que sols podem entendre el que és un
ens quan el «veiem» o captem complet. No, en canvi, si
en «veiemy» o captem unicament una part. Cal recordar que
el Dasein esta «fet» de temps i que la seva temporalitat,
viscuda quant a plexe de possibilitats factiques, limitades,
és el fonament de la historicitat. Per tant, fonamenta la his-
toricitat sols quant a historicitat finita i, en definitiva, la
comprensioé de la ideologia valida, que és tragico-heroica i
antiutopica per esseéncia. En efecte, el «fenomen VM» tren-
ca de soca-rel la concepcid soteriologica de la historia tant
en la seva versio religiosa (judeocristiana) original quant en
la seva versi6 secularitzada (liberalisme, socialisme, comu-
nisme, anarquisme...). La genuina secularitzacié pertany a
I’heréncia religiosa pagana, aria, no a la judeocristiana que

12. Aquesta interpretacié afecta necessariament la nostra percepcid
ontica i historiografica de 1’holocaust, com ja vaig explicar a la meva
poneéncia per al Ve Congrés Catala de Filosofia («El significat filosofic de
I’holocaust», Canillo, Andorra, 20 de juny de 2019).
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de fet la interromp, tot provocant el gir cap a I’edat mitjana
1, un cop aquella es recupera en el Renaixement, torna a in-
terrompre-la per segon cop en un procés de desecularitzacid
que estem vivint en temps real i ens condueix a una segona
edat mitjana, aquesta vegada jueva, no cristiana. E/ feixisme
representa la consumacio de la secularitzacio pagana aria.
La diabolitzacio del feixisme quant a «mal absolut» no té
res a veure amb els crims que hagi pogut cometre aquest
corrent politic —els seus adversaris antifeixistes n’han co-
mes també d’iguals o pitjors—, siné a la relacié estructural i
essencial entre el feixisme, la veritat de la mort i el Vorhabe
de la «ideologia A», connexions semantiques que acredito
al capitol 2 de la tesi.

L’estructura logica de la tesi pot resumir-se, doncs, en
els segiients termes. Martin Heidegger, segons la seva pro-
pia filosofia, havia de disposar d’un Vorhabe abans d’en-
gegar la interpretacié del Dasein a 1I’ontologia fonamental.
Aquest Vorhabe no podia ser un Vorhabe qualsevol, sind
el Vorhabe que fes possible la fotalitzacio del Dasein, re-
quisit de la seva comprensié auténtica o propia. De faiso
que ’estat de resolt i 1’ésser vers la mort, que constituei-
xen el Dasein i culminen 1’ontologia fonamental al final de
I’obra, havien de fer acte de preséncia ja de forma embri-
onaria, car sols aixi podien orientar la interpretacio. Aixo
¢és el que significa, precisament, Vorhabe, a saber, «tenir
previ», sempre associat a d’altres dos conceptes germans:
Vorsicht i Vorgriff. La mirada prévia que indica direc-
cio (Vorsicht) i el preconcepte (Vorgriff) son les notes
que caracteritzen el prejudici hermeneutic en el sentit de
Gadamer —el gran deixeble de Heidegger— a Wahrheit
und Methode. Tanmateix, Heidegger deixa molt clar que
el Vorhabe (que en aquest sentit entenem també quant a
Vorsicht 1 Vorgriff) depén d’un ideal d’existéncia. Aital
remissio, practicada pel mateix Heidegger en reflexionar
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sobre el metode ontologico-fonamental, a saber, 1’herme-
neutica fenomenologica, €s el que ens permet parlar de la
ideologia en els termes en qué I’hem caracteritzada més
amunt. /deologia, a la nostra tesi, és aixi un tecnicisme,
perd amb un significat no gaire allunyat del comu i, en
conseqiiéncia, no se’ns pot acusar d’arbitrarietat termino-
logica: entre «ideal d’existéncia» i «ideologiax» la diferén-
cia semantica no resulta rellevant.

Ara ens podem preguntar quin és aquest «ideal d’exis-
téncia» o «ideologia» que fonamenta onticament el Vorhabe
autentic del Dasein. Pero si apliquem el métode que reco-
mana el mateix Heidegger i encarem |’ «estat d’interpretaty
filosofic al voltant del que hem anomenat «enunciat VM,
veurem que no som nosaltres, sin6 els filosofs de la primera
generaci6 de I’Escola de Frankfurt, els qui associen aquest
enunciat amb el feixisme. Prou conegudes son, en efecte,
les imputacions d’Adorno o, per exemple, les de Herbert
Marcuse al respecte. Nosaltres ens limitarem a verificar si
aquesta imputacio t¢ algun fonament, tot distingint entre el
«feixisme» quant a fenomen filosofic de «1’estat d’interpre-
tat» 1 el feixisme quant a fet historic, empiric. L’analisi dels
ideolegs de la Revolucié Conservadora alemanya realitzat
de forma sistematica i exhaustiva per Armin Mohler'’ ens
permet afirmar que, en efecte, entre el Vorhabe expressat o
articulat lingiiisticament per I’«enunciat VM» i la «ideolo-
gia feixista» existeix una coincidéncia espaterrant de sentit.
La identitat semantica dels conceptes de realisme heroic
—verbi gratia a Jinger— i ésser vers la mort de Heidegger,
autoritza a afirmar que «I’ideal d’existéncia» de Heidegger,

13. Cf. Armin MonLer i Karlheinz WEIssMANN, Die Konservative
Revolution in Deutschland 1918-1932. Ein Handbuch, Graz, Ares
Verlag, 2005. Per a la nostra investigacid varem consultar també les
edicions anteriors d’aquesta mateix obra (Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1972 i Stuttgart, Friedrich Vorwerk Verlag, 1950).
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condici6 de possibilitat del Vorhabe auténtic —i, per tant,
de I’accés hermeneutic a la «veritat de I’existéncian— és ni
més ni menys que la ideologia feixista'®.

Si ara seguim el procés de fonamentacio que va del «fei-
xisme» a I’«ideal d’existéncia», de I’«ideal d’existénciax» al
Vorhabe 1 del Vorhabe a la totalitzacid del Dasein (ésser
vers la mort), pero ara en sentit contrari, veurem no sols que
una ideologia determinada fa possible 1’ontologia fonamen-
tal, sin6 que /‘ontologia fonamental constitueix la fonamen-
tacio d’aquesta ideologia determinada. La filosofia articu-
la conceptualment el sentit preteoric del Vorhabe. El mer
sentit executiu del «nosaltres» constituent de mon, el Da-
sein, esdevé significat, articulacid, logos. Quan es tracta del
Vorhabe auténtic, la Volksgemeinschaft s’institucionalitza
en forma d’Estat i aquesta fundacié culmina en el pensa-
ment filosofic. La filosofia €s aixi I’autoconsciencia de I’Es-
tat, pero ara aquesta hegeliana autoconsciéncia comporta
una revolucio nacional, finita, antiutopica, no «universaly,
val a dir, la institucionalitzacio de la ideologia nacionalista.

La nocid basica, el fenomen ontologico-hermencutic de
la mort, ens permet aixi entendre filosoficament el compro-
mis politic de Heidegger. El mateix filosof ens va lliurar la
clau quan parla amb Lowith de la historicitat a Sein und
Zeit. Aquesta historicitat ha de ser finita velis nolis perque
es fonamenta en la temporalitat originaria del Dasein, el
temps quant a possibilitat, de que esta constituida I’existén-
cia. Només cal afegir que la institucionalitzacid de la veri-
tat en forma d’Estat nacional és alhora, per a Heidegger, la
consumacio socialista del procés de modernitzacio occiden-
tal engegada a Grecia i Roma i encimbellada a Alemanya.

14. La seva procedéncia experiencial compartida serien les trinxeres
de la Gran Guerra esdevinguda forma de vida als Freikops alemanys i als
arditi italians amb camisa negra.
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No, per tant, quant a judeocristianisme «occidental», el qual
mai podria ser realment secularitzat, sind quant a paganis-
me ari precristia. Una secularitzacio, en efecte, que sols pot
completar-se en termes de racionalitzacio de la mitologia o
religio germanica originaries. L’ «enunciat VM» represen-
taria, en definitiva i sempre seguint —amb Habermas contra
Habermas— la linia interpretativa d’interpretacio de la mo-
dernitat com a lingiistificacio del sagrat, el darrer estadi de
secularitzacio del sagrat paga, la mort (Ragnardk, el desti
germanic) conceptualment articulada, elevada a logos, en el
verb filosofic de Heidegger.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 103-115

DE LA VIDA I DE LA MORT EN
ANTONI ORIOL ANGUERA

JoaN Cusco 1 CLARASO

Universitat de Barcelona — Societat catalana de Filosofia

«No hi ha res simple en la conducta de I’home. Tot
ve sempre complicat pel seu correlatiu contrariy.
Antoni Oriol Anguera, 1948.

La consciéncia de la mort és un tret distintiu de la vida
humana; fins i tot en detalls 0 moments que passen desaper-
cebuts, per exemple en el Cant de la Sibilla 1a nit de Nadal
(Massip 2007 1 Vicens 2004). I és que, just en el moment
en queé hom celebra el naixement de Déu recorda que vindra
el Jorn del judici final. Que de la mort ningti no se’n salva.

L’estudi de la preséncia de la mort en els rituals festius,
doncs, €s molt interessant; perod avui voldriem centrar-nos
en I’obra d’un autor practicament oblidat a Catalunya: An-
toni Oriol Anguera (1906-1996) qui, recordant les reflexi-
ons de Camus, Sartre i Heidegger, diu que en 1’afirmacio
¢tica i artistica de la vida el tema de la mort és cabdal: «EIl
arte rupestre, la vida cavernaria, el hombre primitivo todo
se encuentra vertebrado alrededor de la muerte. Lo del
lenguaje vino después. La verdadera arrancada del Homo
sapiens se halla estrechamente unida al «culto» a los mu-
ertos. [...] La tragedia griega fue otro modo de dignificar la
muerte» (Oriol 1974: 29). Cal viure i cal aprendre a morir.

103



Comprendre que I’univers, la natura, I’organisme, la c¢l-lu-
la i la molécula viuen perqué constantment moren; perque
construeixen i destrueixen al mateix temps. Que I’univers
sencer és una cadena de lluites i d’equilibris. I que només
I’univers compta en ’equilibri final.

Heus aci la perspectiva que estudia Oriol i que, en els
nostres dies, retrobem quan I’antropologia estudia I’evolu-
ci6 humana: «Los humanos no solo viven en un mundo pro-
fundamente simbolico y cargado de significacion: lo crean.
El arte es un resultado creativo fundamental de la naturaleza
transcendente del ser humano. [...] El «arte» en la historia
humana es en realidad mucho mas que simplemente la cre-
acion de artefactos.» (Fuentes 2018: 293-296; Oriol 1948)

No debades, almenys des de ’any 1938, aquest metge
1 filosof catala té molt clar que la seva tasca com a bio-
leg és ampla i que en estudiar la vida no pot situar-se ni
del costat d’aquells per a qui tot és fisica i quimica ni a
la riba d’aquells altres per a qui tot és misteri: «Nosaltres
també fem assaigs de Biologia. Perd més universals. Des de
la Fisica fins a la Sociologia.» (Oriol 1938: 10)! En conse-
qiiéncia, quan a la década del 1970 estudia la relacio entre
la vida i la mort (des de diversos autors i antropologies)

1. Uns anys després rebla aquesta afirmacio dient: «Nuestros ensayos
tienen una ambiciébn mas universal: abrazan desde la Fisica hasta la
Sociologia, y en todas partes pretenden hallar una esencia espiritual que
no se puede ignorar, puesto que en ella radica la razén inicial y final
de todo. Consideramos la Biologia en su doble aspecto: el materialista,
que abrazaron los ingenuos sofiadores del siglo xix y el idealista de los
bidlogos contemporaneos. Ni unos ni otros coinciden con nuestro punto
de vista, porque cada una de estas tendencias tiene algo de cierta, pero,
una verdad a medias es siempre una falsedad. [...] Unos eran partidarios
de que la llama de la vida ardia en pleno misterio; otros veian en todo
fendmenos fisicos y quimicos hasta el extremo de sofiar en la obtencion
de fragmentos de “vida” en cualquier rincon de laboratorio.» (Oriol,
1944: 2).
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diu: «En este libro hemos abordado fundamentalmente dos
temas: Filosofia y Muerte, uno y otro tan vinculados a Dios
que podriamos hablar de una Trinidad: Filosofia, Muerte y
Dios» (Oriol 1974a: 6).

La mort, doncs, és un aspecte cabdal en i per a la filo-
sofia, i en i per a I’art i les ciéncies. Vegem-ne tres mostres
ben actuals que remeten a visions plantejades per Oriol.
La temporada 2019-2020 la Sala Becket de Barcelona ce-
lebra els seus 30 anys d’existéncia agafant la mort com a
eix transversal: «Un tema silenciat pero sobre el qual molts
creadors estan treballant en aquests moments», se’ns diu en
la presentaci6 d’un cicle en que hi mostraran el seu treball
autors com: Alex Rigola, Sergi Belbel i Sergio Blanco. De
la seva banda, quan la temporada 2017-2018 Ivan Cavallari
va agafar les regnes de Les Grands Ballets Canadiens de
Montréal va decidir crear dues obres: una sobre la vida i
una altra al voltant de la mort. Per al ballet sobre la mort
va partir del Stabat Mater de Pergolesi i per al ballet sobre
la vida, de la Setena Simfonia de Beethoven. Ambdds es
van representar amb exit al Canada i, la temporada 2019-
2020, han arribat al Liceu de Barcelona. I, com bé conta
Omar Khan, aquests ballets son: «Una vetllada d’emocions
exaltades que col-loca les seves danses d’aparenca abstracta
en sintonia amb el més profund de I’ésser huma, amb I’es-
piritualitat i el gaudi, amb la celebracio de la vida i el dolor
de la mort.» (Cavallari i Kahn, 2019: 35) Finalment, podem
veure com el cirurgia Ramon Rami Porta (expert en cancer
de pulmé i que ha liderat la guia clinica internacional sobre
aquesta malaltia) constata que els humans tenim menys por
a la mort del que es podria esperar i, sobretot, que a les es-
coles de medicina calen més practiques sobre com dialogar
amb els pacients i, sobretot, més integracio de les diferents
assignatures ja que, per exemple, separar I’anatomia i la fi-
siologia és separar una cosa que la natura no distingeix (i
integrar-les ajudaria a comprendre millor I’ésser huma: la
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vida i la mort). De fet, el dialeg metge-pacient i la integracio
de les disciplines son dues maneres de defensar una pers-
pectiva més ampla de la medicina i de 1I’ésser huma; tal com
demana Antoni Oriol (Oriol 1945: 184-194).

Apunt biografic

Fets els preliminars, i abans d’entrar de ple en el
tema que ens ocupa, voldriem fer una petita nota bi-
ografica de 1’autor ja que: (1) en els nostres dies se’n
parla ben poc i, sobretot, perque (2) mostra bé el carac-
ter de la seva obra.

El metge i1 filosof Antoni Oriol Anguera (fill i germa
de metges) és hereu de ’escola nascuda a I’empara de Ra-
mon Turr6 i d’August Pi i Sunyer (amb qui va treballar a
la Universitat de Saragossa). Als 19 anys es va llicenciar a
Barcelona i dos anys després (el 1927) es va doctorar a Ma-
drid amb premi extraordinari i ana a estudiar a |’estranger
(Estrasburg, Paris i Brussel-les). EI 1930, essent professor
a la Universitat de Saragossa, publica el llibre Fisica de la
Psiqué. Monogamia. Poligamia, el qual, a Catalunya, fou
rebut amb critiques ja que se’l descriu com un autor materi-
alista i que defensa la poligamia (Rucabo 1931). Del 1933
al 1936 fou professor de bioquimica a I’Escola d’Enginyers
Agronoms de Barcelona i va fer nombroses conferéncies i
cursets en institucions com 1’ Ateneu Enciclopédic Popular;
ipublica a la revista La medicina catalana. L’any 1937 fou
membre del Comite Executiu del Congrés Mundial d’In-
tel-lectuals; I’any 1938 va ser nomenat Cap de la seccio de
medicina de 1’Oficina Técnico-Sanitaria de la Direccio Ge-
neral de Sanitat; i el febrer de 1’any 1939 s’exilia a Franga
i treballa a la Universitat de Toulouse. El1 1940 el trobem
vinculat a la Revista de Catalunya, treballa una temporada
a Paris, retorna a Barcelona (per recomanacié de Gregorio
Marafién) i €s sotmes a un procés de depuracio, pel qual
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se li prohibeix dedicar-se a I’ensenyament universitari i se
li embargaren els béns. Aleshores entra com a director del
Servei d’Investigacio i Control del Laboratori del Dr. Este-
ve, fins que I’any 1949 marxa a I’ Argentina per treballar a la
Catedra de Fisiologia de la Universitat de Cordoba. A ban-
da de I’activitat académica, a I’ Argentina es relaciona amb
els catalans exiliats 1 hi fa diverses conferéncies, entre les
quals: «Ramon Turrd, I’home i el cientific» (1951), «Elogio
y diatriba del arte moderno» (1954) i «Arte y artistas cata-
lanes» (1956). Pel prestigi adquirit alla se’l proposa com a
candidat al Premi Nobel de Medicina. Després d’una breu
estada a Barcelona, el 1957 marxa a Méxic, on €s catedratic
de fisiologia al Instituto Politécnico Nacional i on mor el
1996. Entre moltes altres obres ha escrit: Conceptes 1939.
Assaigs. (1938); Redescubrimiento del hombre (1945);
Mentida y verdad de Salvador Dali (1948); Para entender a
Picasso. Abordaje antropoldgico del «genio» (1973); Radi-
ografia de la timidez. Antropologia de la frustracion (1974)
1 El pan nuestro de... (1980).

A I’hora de veure com tracta el tema de la mort hem de
tenir present que un dels Ilibres sobre aquestes qiiestions el
va escriure conjuntament amb la pedagoga Maria Sellares
(1899-1998) i que, per tant, en el rerefons del seu pensa-
ment hi ha una forta influéncia de la teosofia (com veurem)?.
Dit aix0, podem passar a 1’analisi del tema de la mort tal
com apareix en les seves obres.

2. Entre la perspectiva de la vida i de la mort que dona Oriol
Anguera des de la biologia i la que dona Sellares des de la pedagogia
hi ha alguna cosa més que clars paral-lelismes. Tant 1I’educador (per
a Sellarés) com el metge (per Oriol) son persones amb una vocacio
universal, i la seva tasca no pot quedar-se en I’especialitzacid. A més,
ambdos exigeixen que cal treballar per una visié integral de 1’ésser
huma. No debades, la relacié entre ambdos autors €s una investigaciod
que algun dia caldra fer.
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De la vida i de 1a mort

Per Antoni Oriol Anguera, la mort i la vida son les dues
cares de la mateixa moneda, pero hi ha diferents formes de
viure la relacio entre ambdues, les quals analitza a De la
muerte, de la filosofia y de Dios; llibre que conté un epileg
sobre 1’eutanasia.

Per a ell: «El cambio es producto de una rebeldia contra
la muerte. [...] La vida es puro transir. [...] Pero la vida, en
tanto que es transir, solo nos queda el remedio de vivirla»
(Oriol 1944: 232). 1, si a banda de viure-la, la volem com-
prendre i explicar hem de tenir present que cada explicacio
¢s una limitacio (que en definir-la I’estem limitant).

Aquesta perspectiva d’Antoni Oriol encaixa, per exem-
ple, amb la de I’Arbre de la Vida (o Arbre de I’Evolucio)
que va dibuixar Darwin, el qual, a diferéncia del que han
fet altres autors, inclou la mort. A banda de ser una arbre
sense una unica guia (que tendeix a la complexitat des de
la «rebeldia contra la muerte») ve acompanyat d’un gran
nombre de fulles seques i mortes que ja han caigut a terra.
En conseqii¢ncia, diu Arsuaga: «Para entender la vida en su
totalidad hay que mirar arriba y abajo, a las ramas gruesas
y a las finas, a la copa y a la lefia caida y seca, a lo fragante
y a lo caduco, al presente y al pasado» (Arsuaga, 2019, 14).

Per Oriol Anguera cal mirar cap a les arrels i cap a I’in-
finit que tenim al damunt. Es a dir, comprendre que «la vida
que raja és pura espontaneitat. En canvi, la vida ideal és as-
piracié» (Oriol 1947: 53). Que els humans (individualment
i col-lectiva) estem instal-lats en la primera perd aspirem
a una «ideay, la qual implica un programa i una doctrina.
L’aspiraci6 vital naix espontaniament; i per aixo cal cana-
litzar-la 1 desplegar-la amb la ciéncia, la filosofia i I’art (vi-
vint-la). D’entrada, hi ha credulitat i amor, estima i religié
en tots els pobles; i en la vida mateixa (tot i que a partir de la
credulitat, per exemple, podem construir doctrines diverses
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i algunes fins i tot oposades a la vida mateixa). Després, cal
construir a partir d’aquests impulsos espontanis.

Fisica, biologia i filosofia

D’acord amb la visi6 d’Arsuaga, Oriol Anguera dira
que la ciéncia experimental coneix molt bé, pero de manera
fragmentada a través de 1’experimentacio. I, tot i que no
podem obviar el que amb ella hem apres, cal que entenguem
que: (1) la vida humana té unes arrels remotes; (2) que quan
integrem tots aquests coneixements parcials sorgeix una to-
talitat que és molt més ampla que la simple suma de les
parts. Que el cos és un tot en qué tot interactua i, a banda
de con¢ixer I’Homeostasi (que explica la vida organica i
la relacio del cos amb ell mateix i d’ell mateix amb el seu
entorn), també cal con¢ixer la Personalitat (que és fonamen-
tal en la vida humana) (Oriol; 1945: 135-165). I per aixo
postula un gir copernica en el nostre estudi de 1’ésser huma.
(Ibid.) Un gir que: (1) ha d’abragar aquests dos grans am-
bits per forjar una visioé integradora a partir d’ells (perque
els humans estem vius i, a més, vivim la vida); (2) que ha
de tenir clar que al costat del llenguatge fisic necessitem un
llenguatge metafisic (perque cadascun d’ells explica ambits
diferents de la realitat i de la vida humana en la seva glo-
balitat): el llenguatge fisic respon a les preguntes pel com i
pel quan i el llenguatge metafisic respon la pregunta sobre
el per que.

Quan José Luis Arsuaga (Arsuaga 2019) analitza com
podem comprendre la vida des del coneixement cientific
diu que hi ha tres fets sobre els quals encara no en sabem
bé I’origen: la vida, el sexe i la mort. La proposta d’ Antoni
Oriol Anguera abraga aquests problemes des de la ciéncia
biologica i antropologica mirant cap a la filosofia i cap a
Iart.
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Consciencia de vida i de mort

Retornant al que déiem a I’inici sobre les celebracions li-
turgiques del dia de Nadal, direm que per Oriol Anguera no
es pot congixer la mort sense coneixer la vida. La pregunta
per la mort és companya imprescindible de la pregunta per
la vida. Ho deixa singularment clar a les darreres pagines
del llibre Como envejecemos y por qué morimos citant el
Cant Espiritual de Joan Maragall, la récula d’autors que
Ferrater Mora cita a El ser y la muerte (1962) i, finalment,
la reflexio del cientific Wernher von Braun (1912-1977) i
del filosof hindu i poeta Jiddu Krishnamurti (1895-1986).

L’ésser huma és un mode de vida lligat a les lleis de
I’univers, diu. I aixo ens ho explica la ciéncia. Naix, creix,
arriba a la plenitud i avanga, després, cap a la decrepitud.
Dit aix0, cal plantejar-se si I’ésser huma només és un siste-
ma fisic.

No hi ha estats alterats de consciéncia? No parla Jung
d’experiencies que podrien fer pensar en quelcom que
transcendis el mon? La personalitat humana s’acaba (o es
restringeix) al cos?...

Per tant, per a I’ésser huma, viure és constatar que: «El
organismo va tomando posesion de la realidad, continua-
mente distinta, puesto que se enriquece a medida que se
desarrolla. El yo, del hombre en cierne, va siendo en la me-
dida en que entra en contacto con la realidad.» (Oriol 1974b:
140). El cos funciona com un organisme, pero la personali-
tat transcendeix el cos (de la mateixa manera que avui tenim
ben clar que el cervell funciona com a suport material de la
ment pero que la ment transcendeix el cos).’ I dira, seguint

3. Podem dir que del que diu se n’extreu que la seva posicid es troba,
si ho portem cap als nostres dies, a cavall entre el que diu la neurociéncia
en parlar de la ment i del cervell (Bueno 2017) i les perspectives que
sobre la consciéncia exposen autors com Rupert Spira (Spira 2019).
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les paraules de Shrodinger, que el Jo actua sobre la materia i
sobre el cos. En conseqiiéncia, ’autor de 1’art, de la ciéncia
i del moén que ens envolta no existeix materialment loca-
litzat. 1, per reblar la seva visid, cita Jean-Emile Marcault
(1878-1968) i Teresa Brosse (1902-1991)* (exposant una
visio molt propera a la que acabem de veure en relacio amb
la neurologia dels nostres dies).

Ell, pero, no vol donar conclusions definitives sobre el
tema. Vol donar materials de reflexié (perque diu que en
aquest tema cal ser molt antidogmatic). Amb tot, el lector
ha de tenir clar que: «Vivir, desde el punto de vista humano,
implica “algo” que llamamos personalidad o yo, de natura-
leza hasta hoy desconocida, gobierna, dirige y realiza los
niveles de organizacion individual, al servicio del Universo.
Lo unico permanente, infinito y eterno es la Vida y, para
mantenerla como llama sagrada, debemos morir y vivir al-
ternativamente. [...] La pregunta atrevida es ésta: [...] ;Qué
pasa con este “algo” integrador, que parece estar situado
entre el Ego y el Universo? ;Continua subsistiendo en otro
estado de conciencia?» (Oriol 1974b: 142)

Per viure hem de crear i per crear hem de saber que hi ha
la mort. Que la creacid naix del pas del temps. Del cami cap
a la mort. La seva visio estaria, en aquest sentit, molt a prop
de la termodinamica no-lineal del no-equilibri per a la qual

4. Tot i que no el cita explicitament, suposem que fa referéncia al
llibre: L'Education de Demanin: la biologie de lesprit et ses Applications
pédagogiques (escrit per Marcault i Brosse i publicat I’any 1939). Brossse
va comengar a treballar sobre el tema de la consciéncia I’any 1934 en
copsar que la ment influia sobre el cervell. La seva visio queda plasmada
al llibre: Conciencia-energia: estructura del hombre y del universo:
sus implicaciones cientificas, sociales y espirituales (1981). Brosse, els
darrers anys de la seva vida, i seguint les teories dels fisics Lawrence
Domash i Stephan Lupasco (i fent un dialeg entre Orient i Occident), diu
que la consciéncia pura ¢s la darrera essencia de 'univers. I que aquesta
consciencia pura és un buit quantic.
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la creacid permet saltar-nos la segona llei de la termodina-
mica (que és la que diu que tots els sistemes tendeixen al de-
sordre i a la mort).> No és casual que en parlar del desplega-
ment de la vida humana digui que al costat del procés fisic
i del desenrotllament intel-lectual es desenvolupa una vida
interior que queda plasmada, per exemple, en 1’evolucid ar-
tistica dels grans autors: als rostres de les pietats de Miquel
Angel (que si les ordenem cronoldgicament copsem com
en les primeres 1’artista plasma metodicament allo que veu
i en les darreres fa abstraccio d’allo que ha vist); de Verdi,
d’Stravinski, de Picasso... I és que: «El hombre comienza
mirando lo externo: arbol, casa... y termina concentrandose
en si mismo. [...] Este ciclo antropoldgico lo encontramos
una y otra vez en todos los genios, y, en menor escala, en
todos los Hombres» (Oriol 1974b: 113).

De la mort i de la vida espiritual

La mort remet a aquell aspecte de la vida humana que
per Oriol Anguera ha quedat arraconat en nom del progrés,
del materialisme i del positivisme: la vida interior (Oriol
1944: 1). Cal saber com coneixem la realitat (a partir dels
sentits i de I’intel-lecte) i, finalment, cercar-ne el perque. I
en tota aquesta cerca el cientific sempre ha de sentir-se 1liu-
re de qualsevol dogma i teoria. De tot.

En relacio amb com sabem les coses, diu que d’enca
d’Einstein, Planck i Heisenberg hem entrat en una crisi del
materialisme 1 del determinisme. Per tant, si volem cercar
I’origen de la vida cal copsar que: «La indeterminacion ha
substituido al determinismo. La incertidumbre, al fatalismo

5. En aquest fet fem referéncia als treballs del fisic Ilya Prigogine.
Certament, Oriol Anguera no els cita, perqué son posteriors; pero
considerem que ¢és licit fer-ho ja que ell remet les seves reflexions als
treballs de Planck, Heisenberg i Schrodinger, per exemple.
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causal» (Oriol 1944: 22). I cal tenir ben present que de la
denominada «ciencia del hombre» en sabem ben poques co-
ses. Que la natura només és una dimensio6 de la vida huma-
na (Oriol 1944: 23). D’altra banda, de la pregunta sobre el
perque se n’ocupa la filosofia. Aixi, dedueix que hi ha dos
grans ambits de coneixement: el fisic (per a les preguntes
pel com) i el metafisic (per a les preguntes sobre el perque).
Dos llenguatges que parlen del mateix pero no pas de la ma-
teixa manera. Dos llenguatges que no son oposats. «Tam-
poco no hay nada en el mundo que no tenga un lenguaje
metafisico. Este lenguaje trata de la esencia de las cosas.
La Fisica trata de la apariencia de los objetos. [...] Todos
conocéis las dos caras de la medalla. Por un lado apariencia,
empirismo, legislacion: Fisica. Por el otro, esencia, razona-
miento, finalismo: Metafisica. Parece que en el anverso se
lea: “;Como sucede?”’; y en el reverso: “;Por qué sucede?”’»
(Oriol 1944: 211-212).

Finalment, al capdamunt de tota la investigacid copsem
que en la pregunta pel perqu¢ anem a les palpentes. Que
cal obrir-se i dialogar amb tothom. En conseqiiéncia, i molt
socraticament, dira que davant la mort: «vale la pena que
cada uno sea capaz de cerrar el ciclo con la elegancia y la
altura de miras que merece todo lo trascendental» (Oriol
1974b: 121). I que després de debatre molt sobre com vivim
la mort hom copsa que: «O debes filosofar por tu cuenta, o
debes rezar. En un caso y otro, lucha. Agénicamente. Tene-
mos sed de luz. Sed de Ser. Pero también tenemos sed de
triunfos sociales. Somos menesterosos y por €so tenemos
sed de agua, de pan. Sed de materia... pero también sed de
ser! / parece que tratan de confundirnos, pero no. Notad que
hay una sed insaciable — la de luz—, mientras que la otra se
sacia con mendrugos y riquezas. / Es que la luz nos viene de
arriba. Y no podremos alcanzarla jamas. Para verla tenemos
que mirar al infinito. Solo mirando arriba salvaremos los
arrecifes de abajo» (Oriol 1974a: 134).
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LA MORT EN FOUCAULT
I LA MORT DE FOUCAULT:
PARRESIA, BIOS 1 LOGOS

SANTIAGO PicH
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC)-Brasil

La mort va ser un tema sempre present en 1’obra del pen-
sador francés Michel Foucault. Prova d’aixo és que en la
decada de 1960 la qiiestié és abordada tant en els estudis
dedicats a les ciéncies de ’home com en aquells treballs
que tracten de la biomedicina, que van tenir com a objec-
te la bogeria —o la relacié rad/mo-rad— i la clinica medica.
Posteriorment, en el marc de la genealogia del poder de-
senvolupada al llarg de la década de 1970, la mort entra-
ra en escena novament, destacant-se en la tematitzacio del
biopoder. En aquest cas, com una marca constitutiva de la
inversio del principi de sobirania: el deixar viure i el fer
morir es transmuta en fer viure i deixar morir (Foucault,
1991, 2000). A partir d’aquest moment, la mort és allo que
no s’ha de deixar sobrevenir perqué la vida pugui ser con-
trolada i regulada, tant en I’ambit individual (poder discipli-
nar — cos-individu), com pel que fa a la poblacié en general
(biopolitica — cos-especie). No obstant aixo, donar mort (o
deixar morir) també es converteix en un imperatiu, pero en
nom de la vida. Tot allo que constitueixi un perill per a la
vida biologica de la poblacio ha de desapareixer. Per tant,
la mort esta a la base de la manera en que la vida és ob-
jecte de tutela, control i govern en les societats occidentals
modernes. Finalment, ja en els ultims anys de la seva vida,
la mort torna a ocupar un nou espai en 1’obra de Foucault,
pero aquesta vegada de la ma del concepte de parresia. En
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aquest cas, la constitucio del subjecte ¢tic, que resulta de la
cura de si mateix, és realitzada sota la condicid de I’exercici
de la paraula franca, del franc parlar, de la paraula verita-
ble que és aquella que posa en joc valerosament 1’ésser del
subjecte que 1’enuncia, exposant-lo al risc, fins i tot de la
mort (Foucault, 1994, 2010). Es sobre el darrer aspecte de
I’obra de Foucault que centrarem la nostra atencié: el de la
parresia, ¢l del coratge de la veritat. I en particular en la
interpretacio que el nostre autor duu a terme de la parresia
socratica o ¢tica i la seva relacio amb la mort i la cura de
si (epiméleia), a partir de ’analisi del cicle de la mort de
Socrates (Foucault, 2010).

La parresia, Socrates i la mort

D’entrada cal dir que el concepte de parresia esdevé fo-
namental en el pensament de Foucault dels anys de la de-
cada de 1980. En el curs dictat al College de France ’any
académic 1982-1983, titulat £l govern de si i dels altres, el
nostre autor s’ocupa de delinear esquematicament el nucli
del concepte, que anira prenent diferents expressions, a sa-
ber: la parresia politica (exemplarment situada a I’era d’or
de la democracia atenesa), la parresia etica (el personatge
emblematic és Socrates) i la parresia cinica (que sera ana-
litzada per Foucault a partir de Didogenes i Crates). Es pot
afegir que en 1I’ambit de la parresia, el que confereix valor
de veritat a I’enunciacio és el reconeixement del subjecte a
partir de la seva exemplaritat etica, conquerida per la forma
que ha donat a la seva vida i que pressuposa fer valer la
seva llibertat, sobretot quan el subjecte que parla franca-
ment i coratjosament i actua per tal que la seva enunciacid
reflecteixi 1 romangui reflectida en la manera en qué viu
(Foucault, 2009). Pel que fa al curs El govern de si i dels
altres (1982-1983) ¢s dedicat, principalment, a caracteritzar
la parresia i en particular la parresia politica. Ja en el curs
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seglient, El govern de si i dels altres I1: el coratge de veritat
(1983-1984), s’observa un desplagament de la parresia po-
litica cap a les parresies ¢etica i cinica. El que ens interessa
en aquest punt s entendre aquest desplacament i centrar la
nostra mirada analitica en la parresia ética, encarnada, com
hem dit, en la figura de Socrates, i interpretada a partir del
procés que el va sentenciar a mort.

Abans de continuar, convé fer un breu paréntesi per si-
tuar aquesta tematica a la vida de Foucault. En el moment
d’impartir el curs, Foucault ja coneixia la seva malaltia. Pro-
bablement era conscient de ser VIH positiu, tenia la SIDA,
o almenys ho sospitava (vegeu Defert, 2014 i Veyne, 2009).
Era conscient que el seu fragil estat de salut podria portar-lo
a una mort no molt llunyana. Per aquest motiu treballava in-
tensament en els seus llibres (volums 2 i 3 de la Historia de
la sexualitat) i en el ja esmentat curs al College de France
(I’ultim que dictaria). De manera que, parlar de Socrates i la
seva mort era parlar, en el fons, de la mort i la filosofia, de
la filosofia que Foucault havia practicat.

A les sessions dels dies 151 22 de febrer de 1984, Fou-
cault es va dedicar a analitzar el que ell anomena el cicle de
la mort de Socrates. Per caracteritzar el pare de la filosofia
classica grega, el pensador frances entén que Socrates €s
aquell que prefereix morir abans d’abdicar del dir veritable,
és a dir, aquell que accepta valerosament el joc de la veritat.
No obstant aix0, no ho fa en I’ambit politic, sind en el joc
de la interrogacié ironica (Foucault, 2010). La contribucio
socratica a la polis té a veure amb la possibilitat d’ajudar els
altres a tenir cura de si (epiméleia heautou), a no oblidar-se
de si mateixos. Aquest és justament el repte que aborda du-
rant el judici que es va dur en contra (i que culminara amb la
seva mort): evitar que els seus acusadors, per ser tan habils,
el portin fins i tot a oblidar-se de si mateix, a deixar de tenir
cura de si. Un tenir cura de si mateix que t€ com a objecte
I’ts de la simplicitat de la paraula en parlar, sense adorns,
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de la paraula verag, d’una parresia que ens conduira a «(...)
la veritat de nosaltres mateixos.» (Foucault, 2010, p. 89).
No debades, Socrates és la figura que permet articular veri-
tat, coratge i vida (i mort). Encertadament, Gros (2010) as-
senyala que en 1’analisi que Foucault fa de Socrates el porta
a la confluencia de dos conceptes centrals de la seva obra
de la década de 1980: la epiméleia (1a cura) i la parresia (el
parlar franc).

No és la por a la mort, sind la salvacio de si mateix i de la
politica atenesa el que configura aquesta nova forma de par-
resia de caracter ctic. Aquesta es diferencia de la parresia
politica en canviar 1’objecte, ja que mentre aquesta trobava
la seva substancia en les decisions preses pels membres de
I’assemblea, 1’¢tica se sustenta sobre la forma de vida i la
cura de si que tenen o haurien de tenir els ciutadans lliures
que viuen a la polis i participen de les decisions de 1’assem-
blea.

La mort de Socrates és el moment culminant de la par-
resia ¢tica, de tal manera que a Foucault li interessa fer una
relectura d’aquest esdeveniment decisiu, i usa ara el con-
cepte de parresia (i de cura de si) com a clau interpretativa.
També resulta pertinent assenyalar que un element impor-
tant en I’analisi foucaultiana (gairebé un a priori interpreta-
tiu) estreba a situar la mort socratica, o el cicle de la mort
de Socrates, en el registre de la filosofia que té el concepte
de vida com a horitzo i, més en concret, en relaciéo amb el
problema de la cura de si i de la parresia. En aquest context,
una escena present en el Fedo adquireix particular rellevan-
cia: després de preferir la condemna a morir ingerint cicuta
que acceptar doblegar-se i reconeixer com a veritables les
falses acusacions que se li han fet, Socrates demana als seus
deixebles que no s’oblidin, que no descuidin de fer I’ofrena
del gall a Asclepi, el déu de la cura, de la medicina. L’inter-
rogant que obre aquesta escena €s el motiu de la peticié de
Socrates. Entenem que aquest punt de partida €s significa-
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tiu, atés que al pensador frances li interessa deconstruir la
interpretacio tradicional, a saber: que la mort de Socrates li
representa a ell mateix 1’alliberament de la vida, entesa com
una malaltia.

Tot cercant una lectura diferent de la tradicional, el
pensador frances troba una interessant possibilitat en la in-
terpretacié de I’escena esmentada elaborada per Georges
Dumézil en el llibre Nostradamus. Socrates (1984). En
aquest text, I’historiador de la mitologia presenta una inno-
vadora comprensid del gest socratic i demostra que la lectu-
ra tradicional €s una interpretacio incorrecta del problema.
En la seva analisi, la petici6 de fer un sacrifici a Asclepi
només es justifica perque aquest (Asclepi) ha curat/salvat'
algq, és a dir, Socrates, que sent la imperiosa necessitat de
complir amb el ritu. El pare de la filosofia occidental no ha
portat una vida com si aquesta fos una malaltia, de manera
que la mort no pot ser la seva cura. El que guareix 1I’anima
és la seva relacido amb la veritat, aixi com el cos es manté
saludable quan se segueix 1’orientacio dels mestres de gim-
nastica, que posseeixen el coneixement veritable sobre el
régim fisic adequat. Les opinions que no passin pel judici de
la rad porten a la deterioracio, a la corrupcid i la destruccio
de I’anima, motiu pel qual tenir cura de si és la forma de cu-
rar-se/salvar-se. Pot suposar-se llavors que la malaltia, per a
la curaci6 de la qual es deu un gall a Asclepi, €s justament
aquella de la qual Critd s’ha guarit quan, en la discussio
amb Socrates, va poder emancipar-se i alliberar-se de 1’opi-

1. Hem escrit curat/salvat per recuperar la indissociabilitat que en la
paraula grega sotérios (owTtrplov) tenen aquests termes, guarir i salvar,
aixi com la llarga tradicié d’implicaci6 entre filosofia i medicina entre els
grecs, que pressuposa la indissociabilitat entre cos 1 anima. Curar-se no
és restablir un funcionament organic a la seva logica normal, sind que és
tenir cura de si mateix, i en primer lloc de I’anima, pero també del cos, i
fer-ho a partir d’una orientacié racionalitzada de la conducta.
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ni6 de tots sense distincid, d’aquesta opinid capag de cor-
rompre les animes, fundada en la relacié de si mateix amb
la veritat. La salut de I’anima és la cura del pensament (i les
representacions) segons el logos, segons el bon raonament.
D’aquesta manera, Foucault, seguint I’analisi de Dumézil,
entén que el camp general de les practiques gregues on pas-
sa el sacrifici a Asclepi és el de I’epiméleia, el de la cura
(Foucault, 2010).

En aquesta mateixa linia de reflexio, Socrates és aquell
que exerceix el paper d’un terapeuta, aquell que s’ocupa i
té cura de si mateix i dels altres, en la mesura que els incita
a ocupar-se de si mateixos: «epimelesthai aretés: cal que
s’ocupin de la seva virtuty (Foucault, 2010, p. 128). Tot
reforgant la idea anterior, Foucault presenta de la seglient
manera el seu argument sobre la malaltia de 1a qual Socrates
s’ha curat: «Pero aquesta malaltia és aquella de la qual un
¢€s capag de curar-se quan s’ocupa de si mateix i pot tenir
aquesta sol-licitud amb si mateix que el porta a saber que
¢s la seva anima i com esta lligada a la veritat» (Foucault,
2010, p. 129). Per tant, Asclepi és aquest Déu que ajuda a
salvar-nos/curar-nos quan tenim cura de nosaltres mateixos.

Les paraules finals de la segona hora de la sessi6 del dia
22 de febrer de 1984 son elogiients sobre el lloc en 1’exis-
téncia, en el bios del professor Foucault de tot el que havia
dit: «Aixo0 €s tot. Aquesta vegada, doncs, he fet el que havia
promes, acabar amb Socrates. Com a professor de filosofia,
cal fer almenys un cop a la vida un curs sobre Socrates i la
seva mort. Fet. Salvate animam meamy (Foucault, 2010, p.
168). Veiem en aquestes culminants i testamentaries parau-
les una demarcacié del lloc que va tenir I’estudi del cicle de
la mort de Socrates en la vida filosofica de Foucault.
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Conclusions

Segons Gros (2010) el curs sobre El coratge de la ve-
ritat és considerat com un testament filosofic de Foucault
perque constitueix el moment final en que 1’autor frances
fa un moviment d’afirmacié d’un concepte de filosofia
amb el qual s’identifica. Des de finals de la decada de
1970 (precisament el 1978) s’observa en les seves refle-
xions la preocupaci6 d’elaborar un concepte de filosofia
que impliqui eticament el filosof (o a qui pensa) en allo
que pensa, tenint a la vida i a qui 1’habita com a objectes
privilegiats (Foucault, 1995). Aixi les coses, I’exemple
de Socrates €s emblematic en el sentit de ser aquell que
dona forma a la propia vida a partir del concepte, concep-
te que es torna cos, que es torna vida, i es torna vida de
tal manera que, en la seva radicalitat, accepta exposar-se
a la mort i, amb aquest gest, salva i cura a qui pensa. Sal-
vate animam meam.
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Salvador Paniker va ser filosof, enginyer, escriptor i editor
(en aquest ordre apareixia al curriculum que feia servir els dar-
rers anys). Exerci de professor de metafisica a la Universitat
de Barcelona i de filosofia oriental a la Universitat Autonoma
de Barcelona. Com a filosof, va crear el concepte de retropro-
gressio 1li agradava assenyalar que era partidari de les aproxi-
macions hibrides i interdisciplinaries als diferents problemes
humans. 1 és que la seva biografia —fill de pare indi i mare
catalana— li va permetre beure tant de les fonts orientals com
de la ciencia moderna. I aixi esdevingué un ferm defensor del
dialeg entre ciéncia i humanitats. Com a editor, va crear, di-
rigir 1 presidir I’editorial Kairds. A més va ser un activista en
defensa de la Ilibertat davant la mort. Tenia 59 anys quan, el
1986, va ser elegit president de I’associaci6 Dret a Morir Dig-
nament (DMD), carrec que va ocupar durant 22 anys. Després
en va ser nomenat president d’honor fins a la seva mort. Aixi
doncs, durant 31 anys va representar DMD.
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Salvador Paniker va publicar cinc volums de dietaris,
que es corresponen a disset anys de la seva vida, els que van
del 1993 al 2010. Aquests cinc volums recullen el que esta
passant no només a la seva vida personal intima (ell consi-
dera que només en la intimitat hi ha transcendéncia), sind
que també hi trobem el seu pensament filosofic, a més de
cronica social i politica. La finitud del cos huma esta present
en tots aquests llibres i, segons avancga 1’edat, moltes de les
entrades comencen amb la seva assisténcia a enterraments
de persones properes o fan referéncia a la noticia de la des-
aparici6 de figures conegudes.

Diaris de Salvador Paniker

Cuaderno amarillo correspon als anys 1993 1 1994, quan
tenia 66 1 67 anys, i es publica el 2000, quan en tenia 73.

Variaciones 95 correspon al 1995, en tenia 68 i es publi-
ca el 2002, quan en té 75.

Diario de otofio correspon al 1996-1999, quan tenia en-
tre 69 1 73 anys, i es publica el 2013, quan tenia 86 anys i
esta dedicat a la seva filla Monica.

Diario de un anciano averiado correspon als anys 2000-
2004, que son els seus 74-78 anys, i es publica el 2015, quan
en té 88.

Adios a casi todo correspon al 2005-2010, dels seus 79 als 82
anys, es publica el 2013, dedicat a la seva mare, quan té 90 anys.

Cuaderno amarillo (2000)

L’any 2000 decideix publicar la seleccio dels fragments
que corresponen al periode del seu diari que va des del ge-
ner del 1993 al desembre del 1994. El publica amb la for-
mula que ell mateix defineix com a assaig i anecdotari. I per
que aquest titol? Segons ell mateix ens explica, les carpetes
en les que va anar arxivant les parts que ell considerava pu-
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blicables tenien les tapes grogues. A més, aquest és un color
indo/mediterrani, la qual cosa li va semblar apropiada. Com
a exemple de reflexions recollides sobre la llibertat davant
la mort, que hi abunden, volem citar aquestes:

[10/05/1993] Se condena la eutanasia voluntaria porque
se absolutiza la vida —y absolutizar la vida es la otra faz del
terror a la muerte—, y el resultado es la monstruosidad de la
sub-vida, el ser humano reducido a la piltrafa en contra de
su voluntad. ;Dios? En tanto que concepto absoluto, también
Dios es una monstruosidad, un fetiche peligroso y —por cierto—
escasamente poético. ;Cabe algo menos poético que la idea de
un ser necesario? En un tiempo se creyo que la Tierra reposa-
ba sobre una tortuga gigante. Alguien pregunto: ;jy sobre qué
se apoya la tortuga? Y asi surgio la idea de un Fundamento
Ultimo que se aguanta a si mismo. Mds o menos, el dios aris-
totélico-tomista. (He dicho alguna vez que para el acceso al
pluralismo y a la libertad tampoco es indispensable hacerse
ateo: basta con inventar una teologia mas sutil y libertaria.).

A lo que iba. El camino estad en la praxis hibrida, mesti-
za, plural. ;Se puede conciliar el pluralismo con un cierto
fundamento racional de la convivencia? ;Una cierta uni-
versalidad? Es el tema de nuestro tiempo, un tema de deba-
te, y se trata precisamente de esto, de debatir, encontrarse
en el lenguaje, perseguir un minimo consenso, «teoria de la
accion comunicativay, etc. (Cuaderno Amarillo, Barcelona:
Plaza & Janés, 2000, p. 59-63).

[14/05/1994] Defendemos la articulacion entre los valo-
res de la vida y los valores de la libertad. (Por ahi discurre
mi defensa del derecho a la eutanasia, que es un derecho
de autodeterminacion). [...] ;/La muerte? «En nada hay que
pensar menos que en la muertey, decia (aproximadamente)
Spinoza, y Savater suele citarlo. También dijo Wittgenstein
que la muerte no es un evento de la vida, y unos cuantos
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siglos antes habia proclamado Epicuro que mientras uno
existe, la muerte no existe, y que cuando la muerte existe,
uno no existe ya, de modo que ;ja qué preocuparse? Imagi-
no que Savater simpatiza con estas formulaciones. Ademads,
el saber que uno va a morir refuerza la individualidad ir-
repetible de cada cual, y eso, la individualidad irrepetible
de cada cual, es para Savater el valor supremo. Y no digo
yo que no tenga razon: solo pretendo ir mas alla. A mi, la
muerte —aun sumiendo la sabiduria estoica y epiciurea— no
deja de producirme una cierta «exasperacion de fondoy, la
cual me invita a trascender el ego. Trascender el ego equi-
vale a que las piezas encajen de otro modo, superando las
ingenuas pataletas de Unamuno.

El caso es que Savater apuesta por la vida, la incondi-
cionalidad nietzscheana de la vida, y es una opcion sana y
respetable. Pero ocurre que uno quiere ir mas lejos, no ha-
cia las fantasmagorias de las religiones tradicionales, sino
hacia la experiencia (también vital) que permite trascender
el ego. Uno también es individualista —y prueba de ello es
esa especie de teologia libertaria que desde hace tiempo
vengo tanteando—, pero uno ve la mistica precisamente
como la eliminacion de la libertad. (Ibid. p. 247 y 248).

Variaciones 95 (2002)

Publicat dos anys després de Cuaderno amarillo; n’és
la continuaci6. Hi trobem molta reflexio filosofica sobre la
mort, pero també sobre la sexualitat, I’erotisme, la morali-
tat, I’art, la ciéncia, la religié... Continua molt actiu a DMD
i en contacte amb Ramén Sampedro. D’aquest llibre, triem
com a exemples aquestes dues citacions:

[19/2/1995] Contundente, implacable, licido Ramon

Sampedro. El lo tiene claro, yo también lo tengo claro. Ni
siquiera hay que buscar pretextos médicos: el suicidio asis-
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tido puede ser una respuesta coherente frente a la inmensa
chapuza del mundo. Un razonamiento frio y libérrimo: lle-
ga un momento en que es mejor la nada. (Variaciones 95,
Barcelona: Literatura Random House, 2014, p. 74).

[10/8/1995] Con respecto a la muerte, JX suele decir
que a ella le gustaria vivirla con lucidez, aunque eso si, sin
sufrimiento. Yo, en cambio, preferiria no enterarme. Estoy
harto de lucidez. André Gide confiesa en su diario (1940)
que le gustaria desaparecer de escena en algun acciden-
te, una muerte rapida, lejos de los suyos, como lo deseaba
también Montaigne, sin testigos que otorguen a los ultimos
instantes un forzado empaque. Estoy con ellos. (Ibid. p.
232-233).

Diario de otoiio (2013)

El publica 11 anys després de Variaciones 95, quan té
86 anys, i recull les entrades del seu diari que marquen 1’ac-
cés al club septuagenari (69 als 73), exactament els anys de
1996 al 1999. La mort de Ramén Sampedro i de la seva filla
Monica, «el ser que mas he querido en este mundo ya no
esta». I molt d’activisme de DMD. D’aquest llibre n’hem
triat aquest fragment:

[12/3/1997] Hablo en el Hospital de San Pablo, tema
eutanasia... Explico mi posicion personal sobre el tema eu-
tanasia.

La eutanasia voluntaria —y subrdyese lo de voluntaria—
es, ante todo, un derecho humano. Un derecho humano de
la primera generacion de derechos humanos, un derecho
de libertad. Un derecho que se inscribe en el contexto de
una sociedad laica y pluralista, en la que se respetan las
distintas opciones personales, y en la que no se cree ya que
el sufrimiento innecesario tenga ningun sentido.
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El tema no es nuevo. (La dignidad del suicidio racional
ya fue proclamada por estoicos y epicureos, y por perso-
najes tan ilustres y dispares como Sofocles, Séneca, Marco
Aurelio, Tomas Moro, Montaigne, Hume, etc.). Lo nuevo
es hoy un amplio clamor social, resultado de una mayor
conciencia de los derechos del enfermo, de un envejecimi-
ento de la poblacion, y de que la misma medicina es capaz
de prolongar la vida humana en condiciones muy poco hu-
manas. Lo nuevo es que va aumentando la conciencia de
que es un verdadero escandalo que nuestra civilizacion se
niegue todavia a proporcionar los medios, precisamente ci-
vilizados, para evitar los estados de indignidad y tortura.

Alegan algunos detractores del derecho a la eutanasia
voluntaria que con los adelantos de la medicina paliativa
y del tratamiento del dolor el problema ya esta resuelto. A
esto hay que contestar que, en primer lugar, bienvenida sea
la medicina paliativa y el tratamiento del dolor, pero... la
ultima palabra y voluntad le corresponde siempre al enfer-
mo. La vida no es un valor absoluto, la vida debe ligarse
con calidad de vida, y cuando esta calidad se degrada mas
alla de ciertos limites, uno tiene derecho a dimitir. Ademas,
la experiencia y las estadisticas confirman que, en las pe-
ticiones de autoliberacion, tanto o mas que el dolor fisico
cuenta el sentimiento de que uno ha perdido la dignidad
humana.

Kant definia la dignidad (Wiirde) como «aquello que
se encuentra por encima de todo precio». La dignidad es
un valor incondicional, un valor socialmente reconocido
pero que se concreta individualmente. Solo uno mismo
puede determinar si su propia existencia tiene o ha dejado
de tener dignidad. Por otra parte, cuidados paliativos y
eutanasia no solo se oponen, sino que son complementa-
rios. No debe haber eutanasia sin previos cuidados palia-
tivos, ni cuidados paliativos sin posibilidad de eutanasia.
Mas aun, si el enfermo supiese que tiene siempre abierta
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la posibilidad de salirse voluntariamente de la vida, las
peticiones de eutanasia disminuirian. Porque esta «puerta
abiertay» produciria un paradojico efecto tranquilizador:
uno sabria que, al llegar a ciertos extremos, el horror
puede detenerse.

En fin, quienes defendemos el derecho a morir con dig-
nidad pensamos que el debate sobre la eutanasia ha alcan-
zado ya un punto irreversible de esclarecimiento y madu-
rez. Pensamos que es hora de abordar este problema, ya
que resulta notoria la pasividad que ha habido en torno al
mismo. Ello es que, al cabo de doscientos arios de luchas
sociales, luchas por la emancipacion de las clases traba-
Jjadoras, derechos de la mujer, Tercer Mundo, pueblos de
color, nifios, homosexuales, etcétera, el tema de la muerte
digna permanece inauditamente congelado. Entre otras ra-
zones porque la muerte ha sido, ciertamente, un tema tabu,
y porque los moribundos no van a votar. Pero ha llegado la
hora de levantar el tabu de la muerte y afrontar con lucidez
la finitud humana. Ha llegado la hora de que los médicos
se conciencien, las leyes se pongan a punto, y se conceda
al ser humano la plena posesion de su destino. (Diario de
otorio, Barcelona: Literatura Random House, 2013, p. 158,
1591 160).

Diario de un anciano averiado (2015)

Publicat amb 88 anys, recull els cinc anys que van del
2000 al 2004, els dels seus 74 als 78 anys. Com a croni-
ca lligada amb el seu compromis amb la llibertat davant la
mort destacariem: les visites que va rebre a casa d’Alejan-
dro Amenabar i el seu equip per comentar el guid de la pel-
licula Mar adentro i el comentari que fa en el pas privat: «la
pelicula les sale redondax. I el comiat de dos personatges
molt propers: Ernest Lluch i Vazquez Montalban. D’aquest
diari, n’oferim aquests dos fragments:
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[9/2/2003] El sefior Federico Trillo, ministro de Defen-
sa del gobierno Aznar y miembro del Opus Dei, declara que
las opiniones del Papa en contra de la guerra de Irak «no
constituyen materia de fe y, por tanto, no son vinculantes
para los catdlicos». Aniade que «personalmente, como ca-
tolico, no me causa ningun problema de conciencia». O sea
que ahora ya sabemos que el sefior Trillo no tiene ningin
problema de conciencia en matar a miles de iraquies «pre-
ventivamentey. Naturalmente, el serior Trillo esta en contra
de que un enfermo terminal pida la eutanasia; se conoce
que eso si es materia de fe. (Diario de un anciano averiado,
Literatura Random House, 2015, p. 235).

[3/2/2004 ] El Pais da noticia de que un grupo de ex-
pertos en bioética pide una ley que regule la eutanasia.
Entre los expertos, Maria Casado y yo mismo. Maria
Casado es directora del Observatorio de Bioética y De-
recho de la Universidad de Barcelona. Lo que algunos
exponemos es que la Constitucion espaniola proclama el
derecho a la vida, pero también el derecho a la libertad
individual, el derecho a la dignidad y al libre desarrollo
de la personalidad, el derecho a no ser sometido a tratos
inhumanos, y que resolver la supuesta antinomia entre
derecho a la vida y derecho a la libertad no es tan dificil.
Sobre todo, teniendo en cuenta que la vida no es un valor
absoluto. (Ibid. p. 349-350).

Adids a casi todo (2017)

El cinque i ultim dietari esta dedicat a la seva mare i és
un llibre quasi postum. Recull la seva entrada al club octo-
genari al llarg dels anys 2005 al 2010. Continua escrivint
sobre la seva vida intima, la realitat social i el seu pensa-
ment filosofic. L’envelliment i la decrepitud que comporta
esta molt present, pero ell diu i escriu que encara pot tirar
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endavant amb dignitat. Ja no escolta musica perod segueix
escrivint. Aqui en teniu un exemple:

[27/2/2007] Los de la revista. El Ciervo me piden un
comentario sobre el tema de mi propia muerte. Les digo lo
que repetidamente tengo escrito, que yo pienso poco en la
muerte; que pensar en la muerte tiene pocas ventajas evolu-
tivas que ya decia La Rochefoucauld que «el sol y la muerte
no se pueden mirar fijamente, y que Spinoza proclamaba
que en nada ha de pensar menos el hombre libre que en la
muerte. Les digo que la muerte tiene dos componentes, una
biologica y otra espiritual; que biologicamente la muerte es
la cosa mas natural del mundo, que espiritualmente la mu-
erte es un contrasentido, porque el espiritu, por definicion,
es inmortal (Buda hablaba de lo no-nacido, y el Maestro
Bankei gloso la idea); que practicando la meditacion —y
cada cual ha de encontrar su manera de hacerlo— se vence
al tiempo y a la muerte —sin necesidad de pensar en ella— es
liberarse del ego y de la angustia. (Adios a casi todo, Lite-
ratura Random House, 2017, p. 177 1 178).
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 135-144

LA CONCEPCIO DE LA MORT EN EL
REQUIEM DE GYORGY LIGETI

Macbpa PoLo Pujapas

Universitat de Barcelona

Molts han estat els réquiems o misses de difunts' que
s’han compost al llarg de la historia de la musica. El ca-
racter dramatic dels textos que han constituit els requiems
ha estat I’esquer per a un gran nombre de compositors, des
de Johannes Ockeghem,? passant per Mozart,® fins a Pen-

1. Conegudes també com a missa pro defunctis o missa defunctorum.

2. Es notable la influencia de Machaut i Ockeghem en Ligeti, perd
especialment d’Ockeghem (compositor de la devotio moderna), tal com
ho testimonia la tesi doctoral de Carson Kievman titulada Ockeghem and
Ligeti. The music of Transcendence: «Ockeghem’s influences on New
Music, and Ligeti in particular, were even more substantial, because he
treated musical line in such an independent and free-flowing style that
there may have been little, or no, historical follow-up until the advent of
20th-century experimentations, and particularly Ligeti’s micro-polypho-
nic  creations»  (ttps://www.academia.edu/1844043/OCKEGHEM_
AND_LIGETI_THE_MUSIC_OF_TRANSCENDENCE, p. 2 (Ultima
consulta: 1 d’agost de 2019)). «Ligeti’s Requiem was also influenced by
his admiration of the 15th century Dutch composer, Johannes Ockeghem.
This is not a surprising revelation considering that much of Ockeghem’s
music has long sequences, of up to two minutes in length, that are without
resolution, or resting points» (Ibidem, p. 18).

3. Ligeti estava molt familiaritzat amb els requiems de Mozart i Ver-
di, pero no el van influir a I’hora de fer el seu propi requiem. (Ibidem,

p. 11).
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derecky o Duruflé¢. Aquestes composicions, en un principi,
estaven destinades al servei liturgic i estaven compostes per
cants monofonics. Més endavant, el caracter dramatic del
text va fer del réquiem un génere en si mateix, i per aquest
motiu, va comptar amb diferents canvis especialment pel
que fa a la musica.*

El réquiem en el qual ens centrarem ¢és el requiem de
Gyorgy Ligeti,’ per a soprano, mezzosoprano, dos cors mix-
tos (un de 100 integrants, i I’altre de 50)° i orquestra que es
va compondre entre 1963 i 1965, I’estrena del qual es va
fer el 14 de marg del 1965 a Estocolm.” Aquest réquiem és
una clara manifestacio de I’experiéncia de la mort que ha-
via viscut Ligeti quan era jove i una manera d’exterioritzar
les seves pors davant de les situacions limit que 1i va tocar
patir, i aixi ens ho expressa May Bauer:

Ligeti’s regard for each element of construction, no ma-
tter how minor, explains the care with which he crafted

4. El réequiem de Verdi esta compost essencialment per peces de
concert en lloc d’obres liturgiques. També hi ha els requiems no litargics,
que tenen formes i continguts variables com els de Brahms o Britten.

5. Com a romanes que va viure a Hongria, és logic trobar-hi
influéncies, des de Bartok fins a Gyorgy Kurtag, i també per la musica
antiga, especialment la del segle XIV i per les musiques etniques.

6. Escriu Pierre Michel: «La caractéristique la plus flagrante de ces
oeuvres chorales est I’incompréhensibilité délibérée des mots et phrases.
Le choeur étant divisé a I’extréme (vingt voix dans les solistes dans le
Requiem, seize voix dans Lux aeterna), et I’écriture chorale étant basée
essentiellement sur le canon dans ces deux pieces, on comprend dés lors
qu’il soit impossible de distinguer le texte latin de la Messe des morts.»
(Pierre MicHEL. 1985). Les rapports texte/musique chez Gyorgy Ligeti
de Lux Aeterna au Grand Macabre, dans : Opéra : Revue Contrechamps,
4 [en ligne]. Genéve: Editions Contrechamps (généré le 07 novembre
2017). http://books.openedition.org/contrechamps /1719  (consulta:
1/08/2019).

7. Lestrena va comptar amb Liliana Poli, Barbro Ericson i el Choir
and Orchestra of Swedish Radio sota la direccio de Michael Gielen.
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his personal narrative as well as his music. If we accept,
as the composer implies, that the frozen expressionism of
the Requiem was a necessary step towards resolving ‘all
my own fear ... my real life experiences, a lot of terrif-
ying childhood fantasies’, then Ligeti’s invitation to enter
an ‘alienated’ landscape signifies his utmost sincerity: his
desire to identify with and reclaim the tragic quality that
his music seems to deny.®

Aquesta composicid barreja les experiéncies personals
viscudes per Ligeti respecte de la mort i, a més, €és una re-
flexi6 avantguardista sobre la situacio de la musica a I’época
del cromatisme total. Pero paral-lelament, és un retorn a la
polifonia classica dels mestres de 1’antiguitat, acompanyada
d’una minuciosa i gairebé artesanal obra vocal, a la vegada
que I’expressid d’un concepte de la mort que t€ una base ca-
tolica, perque I’entén com una nova vida de plenitud i eterni-
tat, pero també amb una base jueva, que I’expressa amb una
negativitat molt clara (Jesus, en morir, no va complir amb la
seva promesa). Per tant, en el Réquiem s’hi viu una dialec-
tica constant (cal precisar que és una dialéctica negativa)’.
L’actitud basica del judaisme cap a la mort, introduida amb
I’expulsié d’Adam del Jardi de I’Eden, és que no es tracta
d’un fenomen natural inevitable. La mort és la vida malal-
ta, deformada, pervertida, desviada del flux de santedat que
s’identifica amb la vida. De manera que, costat a costat, amb
una submissid estoica a la mort, hi ha una tossuda batalla
contra ella en el nivell fisic i cosmic. En la lluita de la vida
contra la mort, de ser contra el no ser, el judaisme manifesta
la seva no-creenga en la persisténcia de la mort, i sosté que és
un obstacle temporani que pot i ha de ser superat.

8. Amy BAUER, «Canon as an agent of revelation in the music of Ligeti»,
a: Robert Sholl and Sander van Maas (eds.) (2017). Contemporary Music
and Spirituality, Nova York: Routledge, Taylor & Francis Group, p. 112.
9. De clara influéncia adorniana.
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Dins d’aquest marc conceptual, el Réquiem' de Ligeti
esta compost per quatre parts: I’ Introitus, una partitura gra-
dual de so ininterromput que passa del «dol a la promesa de
la llum eterna» i que pretén afavorir un estat de meditacio
conscient amb un cant de declamacio. A 1’ Introitus, una su-
perficie sonora, per dir-ho immobil, s’estén des del primer
fins a I’ultim compas sense pauses generals i es transforma
progressivament. L ’associacié expressiva es veu acomplida
en la promesa de Lux Perpetua que representa a poc a poc
una metamorfosi d’una clara atmosfera de desolacid, men-
tre que el so disposat en capes cromatiques llisca progressi-
vament del registre baix al registre alt. El Kyrie, un complex
moviment polifonic que assoleix un climax fortissim, com-
bina I’essencia dels réequiems flamencs amb la micropolifo-
nia tan caracteristica de Ligeti que crea una musica auratica,
amb una enorme sensacid d’ambigiiitat que porta a un so
continuat com si emulés I’eternitat, ja que no hi ha punt de
culminaci6. La xarxa polifonica estatica esta animada per
un lleuger moviment. El model formal tradicional €s aqui
una mena de doble fuga amb cinc veus, pero el bitematisme
no fa referéncia al concepte de tema en la seva acceptacio
habitual, sind que es transfereix en I’ambit del material. El
moviment que flueix amb calma experimenta, a la segona
meitat del Kyrie, algunes violentes distorsions quan els ins-

10. Ligeti va rebre I’encarrec d’aquesta composicioé d’una durada de
mitja hora el 1961 per a una serie de concerts de nova musica per a la
radio sueca. Ligeti hi va afegir clavicémbal i celesta en la instrumentacio.
Va passar nou mesos treballant a la seccio del Kyrie, amb la polifonia
més complexa que havia fet fins aleshores, amb vint veus per al primer
cor i de cinc a deu en el segon, que pretén tornar a la polifonia vocal
classica que va inspirar I’obra d’Ockeghem, refractada i multiplicada per
la tecnica de la micropolifonia. Cal recordar que aquesta composicio es
feu famosa perque Kubrik va utilitzar el Kyrie del Réquiem per a la seva
pel-licula 2001, una odissea a I’espai (també va utilitzar altres obres de
Ligeti com Lux aeterna i Atmosphéres).
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truments de 1’orquestra acaben bruscament amb alguns sons
en fortissimo. Aquests talls es preparen per a 1’organitzacio
formal del Dies Irae d’una gran agitacié dramatica i fins i
tot teatral, articulada en moltes seccions contrastades per-
que I’apilament de capes diferenciades va del sentit vertical
a I’horitzontal. La gran forma d’aquest moviment es carac-
teritza pels contrastos dels registres molt suaus i molt forts,
els registres aguts 1 greus, I’expressié agressiva i suau. El
Dies Irae, que utilitza extrems vocals i orquestrals amb ges-
tos teatrals, €s contrastat i dramatic, es crea una perspectiva
imaginaria fruit de la tensié dramatica i la nova polifonia.
El Lacrimosa, només per a solistes i orquestra, torna a 1’at-
mosfera subtil de I’inici, i arriba a la conclusié que I’inici i
la fi son el mateix 1 que hi ha una incessant continuitat en la
musica. Els versos del Lacrimosa, normalment pertanyents
al Dies Irae van ser separats en ’adaptacio musical de Lige-
ti en un moviment particular. L’expressio de la composicid
torna a referir-se als continguts: el cor perdut, només els dos
solistes i una orquestra reduida sobreviuen a la fi del mon.
El no-res que queda es torna solid. Recordem aqui el so de
Lux Perpetua del final de la primera part com a antecedent
d’aquest gran final. Tot aixd ens porta a parlar en termes
de negativitat, més ben dit, en els termes que la musica de
Ligeti exemplifica en una «teleologia negativan'!.

S’aposta per una flotacié en lloc d’una direccionalitat,
per una multiplicitat de linies melodiques i no només una
que en predomini amb una linealitat. En el Requiem hi és
present una esseéncia d’allo desconegut que €s projecte no
com un element afirmatiu sind al contrari, com una nega-
ci6 pura. Assistim a una autodestruccié d’allo individual o

11. S’ha de tenir en compte, en aquest sentit, la vinculacié de Ligeti
amb Wagner pel que fa a la melodia infinita, a aquesta aposta per un
continuum musical.
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singular en pro de quelcom universal. Per tant, en aquesta
practica compositiva que passa per la desintegracié tempo-
ral per aconseguir una consciéncia de I’espai es viu una més
gran llibertat creativa i una sublimaci6 de I’ego, en defini-
tiva, una obra més integral, més plena. Adorno ja afirmava,
en la seva Teoria estetica, que la desintegracio és la veritat
de I’art integral. El resultat és una forma musical monadica.

«Il s’agit de la contemplation atemporelle d un espace musi-
cal —au moins métaphysiquement— infini, suscitant ainsi un
certain caractere de «transcendance». Une telle musique pa-
rait donc entrer en contacte avec le vide, I’inconnu —1’igno-
rantia— et, d’une certaine manicre, elle parvient a effleurer
ce qu’on a jusqu’ici nommé comme 1’universel».'

La relacid entre Ligeti i Adorno es va donar de manera
molt estreta a la década dels anys 60 a partir de nombroses
cartes que constitueixen una correspondencia molt rica en-
tre ambdos. El que és innegable és que Ligeti llegia Ador-
no i el portava a la practica. La Teoria estética, concebuda
entre els anys 1961 i 1969, malgrat que no va ser publicada
postumament fins el 1970, ens fa pensar en aquesta influ-
encia pel que fa a la qiliestio de la mort en I’art. I no només
aquest text, sind també els dos textos intitulats «Sobre esta-
tica y dindmica como categorias sociologicas» i «Vers une
musique informel», dos textos que deixen clar, per una ban-
da, la seva critica al capitalisme i a la seva involucio i, per
I’altra, la necessitat de fer una «nova musica» que no sigui
la serialista, sin6 una musica informal que segueixi el cami
iniciat per Schonberg en el seu atonalisme.

La bellesa turbada de I’obra de Ligeti, especialment a
I’ Introitus 1 el Lacrimosa ens ressalta la falsa estaticitat de

12. Héctor CavaLLARO, GydrgyLigeti:comportements d une «téléolo-
gie négativey, (https://octaviana.fr/document/23182999X#?c=0&m=0&
s=0&cv=0). (consulta: 20 de juliol de 2019).
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I’obra que en el seu interior viu de manera visceral i racio-
nal a la vegada el moviment, la destrucci6 de la forma per
arribar a una «musica informal». La mort no es siné una
manifestacio de vida, en cap sentit hi ha una reconciliacio,
sin6 una lluita entre la vida i la mort, una lluita entre la reali-
tat i ’aparenga, entre I’individu i la societat. [ en la seva au-
tonomia, I’art, la musica, pot trobar I’escenari on allo estatic
i dinamic s’estripen mutuament. Amb paraules d’ Adorno:

«Pero es la expresion del sufrimiento por la subyugacion y
por su punto de fuga, la muerte. La afinidad de toda belleza
con la muerte tiene su lugar en la idea de forma pura que el
arte impone a la pluralidad de lo vivo, que en ¢l se apaga.
En la belleza no turbada se habria calmado por completo
lo que se le opone, y esta reconciliacion estética es mortal
para lo extra-estético. Este es el luto del arte. El arte lle-
va a cabo la reconciliacion de manera irreal, a costa de la
reconciliacion real. [...] Si las obras de arte tienen su idea
en la vida eterna, esto solo es posible mediante la aniquila-
cién de lo vivo en su ambito; esto también se comunica a
la expresion de las obrasy. !

La qiiestio de la mort ha estat sempre molt important per
a Ligeti, fins a tal punt que esta vinculada a allo innombra-
ble, allo indicible, a I’absurd en tant que revers de les coses,
i que la seva representacio implica una hipertrofia de I’emo-
ci6 per donar un altre sentit als sentits de la vida.

Pour Ligeti, dont une partie de la famille proche succomba
a I’Holocauste, et qui échappa lui-méme de peu au mas-
sacre, I’innommable n’est pas quelque chose d’étranger.
La question de la mort traverse I’ensemble de sa création,
sous diverses formes, qui vont du cri a la lamentation, en
passant par le recours a 1’absurde et le cérémonial propre
au Requiem. La vocalité si particuliere qui se déploie dans

13. Ibidem, p. 100-101.
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ses oeuvres de théatre musical des années 1960 explore,
a travers toute une série de comportements extrémement
étranges, un en dega du langage sous lequel on devine
I’angoisse, la béance, 1’inexprimable. Le Dies Irae du
Requiem accueille la frayeur a 1’état le plus brut, alors
que I’opéra Le Grand Macabre traite la mort sur le ton de
la farce démoniaque, dans le sillage du théatre de foire
flamand.'

El Requiem pertany a la fase compositiva de Ligeti,
que compren les obres d’Artikulation (1958), Appariti-
ons (1958-59), Atmospheres (1961), Volumina (1961-
62), Requiem (1963-65), Lux aeterna (1966) i acabant pel
Concerto pour violoncelle et orchestre (1966) 1 Lontano

(1967).

Apparitions (1958-1959), Atmospheres (1961) sont, aux
cotés du Requiem, deux oeuvres maitresses de cette pé-
riode au cours de laquelle Ligeti expérimente une tech-
nique d’écriture trés particuliére, la «micropolyphonie»
ou «polyphonie sursaturée». Il en résulte une musique de
«textures», dont la densité et la nature sont déterminées
par les différents types de mouvements affectés a chacune
des lignes individuelles de la polyphonie. '

Aquesta fase esta marcada per una estética de la ne-
gaci6'® o una teleologia de la negacid, en qué apareixen

14. Joseph DELAPLACE, (2011). «Gyorgy Ligeti, ou le travail du néga-
tif dans 1’écriture musicale», Filigrane, Numéros de la revue, Musique et
inconscient. http://revues.mshparisnord.org/filigrane/index.php?id=202
(Ultima consulta: 13 de juliol de 2019).

15. DDAA (2003). Ligeti- Mahler. Paris: Cité de la musique, p. 8.

16. En un treball més extens podriem tenir presents d’una manera
més acurada les aportacions d’ Adorno respecte de la dialéctica negativa,
de Marcuse respecte de 1’espai metafisic i tamb¢ les experiéncies de la
mort a conseqiiencia del que van patir els seus familiars als camps de
concentracio i les victimes de 1’Holocaust. El jove Ligeti va perdre el seu
pare a Bergen-Belsen i el seu germa a Mauthausen, 1’Ginica que va sobre-
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grans teixits polifonics, nuvols sonors, cristal-litzacions
d’intervals amb la intenci6 de crear una il-lusié d’estatici-
tat (una negacié de la teleologia) perd amb molt de movi-
ment. Segons Pierre Michel, 7 entre 1963 i 1967 la preo-
cupacio de Ligeti és adaptar a les grans formacions micro-
polifoniques'® un treball de composicio axial respecte de
la percepcio de certs intervals o grups d’intervals. Per a tal
fita en el Reéquiem treballa en una estructura eminentment
cromatica.

Dans I’écriture chorale du Requiem, I’entassement et I’en-
lacement des voix donne presque d’un bout a ’autre de
I’oeuvre des complexes sonores remplis chromatiquement,
voire hyperchromatiques, dans la mesure ou les déviations
par rapport au tempérament €gal sont significatives pour la
structure sonore."

La mort, per a Ligeti, ha de manifestar de manera es-
pecial la vida després de la mort. Després de la mort hi
ha una llum eterna que fa que percebem el méon com un
continuum, com a quelcom que respira I’infinit, allo que
perdura, allo etern. L’eternitat és la finalitat de la mort.
Aquesta idea la tracta el compositor tant en la introduc-
ci6 del Requiem com en ’obra Lux aeterna a partir de
blocs sonors que ressonen i s’expandeixen en el temps,

viure a la tortura nazi a Auschwitz-Birkenau va ser la seva mare. A part
de patir el régim nazi, també va patir el regim estalinista.

17. Pierre MicHEL, (1995). Gyorgy Ligeti, OEuvres ironiques et théd-
tre musical, Paris: Ed. Minerve, p. 66.

18. La micropolifonia per a Ligeti (que comencga en Atmosphéres) és
una polifonia densa en quantitat de veus i inaudible en la mesura que les
parts individuals no es discerneixen, ja que la vertadera funcio €s partici-
par del teixit harmonic global.

19. G. LigeTy, (2013). L'Atelier du compositeur, Ecrits autobiographi-
ques, Commentaires sur ses oeuvres, «Sur Lux Aterna». Ginebra: Editi-
ons Contrechamps, p.233.
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creen un «estar fora del temps» que per a Ligeti connota
pérdua i mort?:

Lidée de la «lumicre éternelley», d’un état qui a toujours
été, reste pratiquement immuable et durera toujours, se ra-
pporte au passage correspondant du Requiem: le vers de
I’Introitus Et lux perpetua luceat eis est composé de ma-
niére tout a fait similaire ; Lux aeterna développe donc la
conception musicale de ce passage de I’ Introitus.?!

El resultat de les obres de Ligeti conviden a una nova es-
colta, a uns resultats sonors que es barregen en ’espai, son
obres incomodes en les quals I’home es posa davant d’ell
mateix per explorar noves vies de coneixement de la huma-
nitat, del mon. Sén obres incomodes, com afirma Nestroy
i com apareix en ’article de Peter Krieger titulat «Gydrgy
Ligeti (1923-20006). Creatividad rebelde»:

Son obras incomodas —segin Nestroy «nada para el
oido»— cuya ultima consecuencia es el silencio mortal.
Por ello no sorprende que Ligeti en 1961, en una ponencia
sobre «El futuro de la musica» se haya mantenido com-
pletamente callado. Fue una actitud rebelde que exige la
reflexion y que activa la sensibilidad actstica.?

20. Bauer, Amy (2010). «Philosophy Recomposed: Stanley Cavell
and the Critique of New Musicy, Journal of Music Theory, Vol. 54, 1,
Cavell’s Music Discomposed, AT 40 (Spring 2010): 75-90, p.83.

21. G. LiceTi, (2013). L'Atelier du compositeur, Ecrits autobiographi-
ques, Commentaires sur ses oeuvres, op. cit., p. 230.

22. Peter KRIEGER, «Gyorgy Ligeti (1923-2006). Creatividad
rebelde», Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, XXIX, 90,
(2007): 251-260, p. 259.
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CAP A UNA TANATOETICA
COMPRENSIVA: LA NECESSITAT
D’INTEGRAR LES QUESTIONS
POST-MORTEM EN LCETICA DE LA MORT

PauLA PrzyBYLOWICZ VIDAL
The London School of Economics

En un article de I’any 2002, Enrique Bonete Perales
reivindica la necessitat de pensar una tanatoetica —aixo
és, una etica de la mort— fora de la bio¢tica, que perme-
ti subratllar les especificitats propies de la reflexié moral
al voltant de la mort.! En aquest mateix article, ’autor fa
una interessant distincid entre les dimensions que, segons
ell considera, aquesta nova tanatoctica hauria d’abastar i les
divideix segons se succeeixen al voltant de tres moments:
el pre-mortem, el ja-morir i el post-mortem.”> Una de les di-
mensions que Bonete defineix, la técnica, la discuteix com a
pertanyent al voltant del ja-morir, és a dir, als moments que
precedeixen immediatament la mort d’un individu.’ Doncs
bé, tot i que d’aquest article ja en fa 17 anys, parlar de la tec-
nica en relaciéo amb la immediatesa de la mort continua sent

1. Enrique BoNETE PrraLEs, «Etica de la muerte: de la Bio-ética a la
Tanato-ética», Daimon. 25, 1 (2000): 57-74.

2. Idem. p. 63-73.

3. Idem. p. 69.
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una tendéncia general de la bio¢tica clinica. El fet que s’ha-
gi tendit a reduir al voltant del ja-morir la dimensio6 técnica
de la mort ha deixat un buit considerable tant en relacié amb
les tecniques propies dels moments post-mortem com en re-
lacié amb I’exercici dels seus professionals. Amb aquesta
comunicacidé m’agradaria assenyalar la necessitat d’una ta-
natoe¢tica més comprensiva que integri, precisament, aquest
ambit.

Mort i contemporaneitat

Pensar des de I’¢tica les técniques associades a la mort
resulta especialment adequat en el context de la tecnificacid
contemporania de la vida. La nostra contemporaneitat tam-
bé es caracteritza per canvis en la forma d’experimentar la
mort, que resulten, entre altres coses, de dos processos que
interactuen entre ells: la desnarrativitzacio i la tecnificacio.
La desnarrativitzacié de la mort és un esdeveniment propi
de la nostra era. Byung-Chul Han, el filosof sud-corea ale-
many, ho assenyala tot afirmant que:

La moderna perdua de fe no només concerneix Déu o el
més enlla. Involucra la realitat en si mateixa i fa la vida
radicalment buida. [...] Inclas les religions, en el sentit
de tecniques tanatiques que alliberin I’home de la por a
la mort 1 generin una sensacio de duracio, ja no serveixen.
[...] La desnarrativitzacio general del moén reforga la sen-
sacio de fugacitat. Fa la vida nua®.

Amb els relats sobre la mort també van desapareixent
els valors que hi eren continguts i les practiques que se’n
derivaven, i aixi es va perdent una cultura de la mort. Si
entenem, com ho fa Alasdair Maclntyre, que la narrativitat

4. B-C. HaN, The Burnout Society. Standford: Standford University
Press, 2015. p. 18.
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és condicid per a la intel-ligibilitat®, aleshores ens trobem
que la mort, en deixar d’integrar-se en narracions, es fa cada
vegada menys intel-ligible. El malestar col-lectiu que es
deriva d’aquesta falta d’intel-ligibilitat de la mort, de relats
que ens I’expliquin, de practiques que ens permetin relaci-
onar-nos-hi i, en definitiva, d’'una cultura compartida de la
mort, es tradueix en una necessitat impetuosa d’emmasca-
rar-la, negant la seva realitat biologica. Els morts es maqui-
llen perque semblin menys morts. Sobre la nostra forma de
viure el dol, Bonete diu que «[els seus trets] reflecteixen
clarament la fugida i I’ocultaci6 social i personal de la mort,
aixi com una forma inauténtica i immadura de viure. [...]
El mort ha de passar lluny del nostre costat. Els fills, veins,
amics [...] no han d’adonar-se de la seva lletjor»®.

En I’obra de Han també s’aprecia I’afirmacio d’aquest
aferrament gairebé patologic a la vida. «Davant la falta d’una
tanatotécnica narrativa—diu Han— neix I’obligacié de man-
tenir aquesta nua vida necessariament sana. Ja ho va dir Niet-
zsche: després de la mort de Déu, la salut s’eleva a deessa»’.

Paradoxalment, la por a la mort es dona en paral-lel amb
la cultura dels cadavers i el gore a les pantalles d’entreteni-
ment. La mort es deixa de viure en el dia a dia i es reintro-
dueix en I’imaginari col-lectiu a través de la ficcid accentu-
ant-ne radicalment la visceralitat. Aquesta substitucio, que
funciona com un mecanisme de catalitzacié col-lectiva de la
por a la mort, en una €poca en que aquesta ha desaparegut
de la quotidianitat per a la majoria de persones, en realitat
no participa d’una equivalencia. No es dona una substituciod
entre dues experiéncies comparables. Veure mil cadavers

5. A. MACINTYRE, After Virtue. New York: Bloomsbury, 1981, capitol
15. p. XXX-XXV.

6. E. BONETE PERALES, op. cit. p. 72.

7. B-C. Han, The Burnout Society. Standford: Standford University
Press. 2015, p. 18.
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ensangonats a les pantalles no prepara a ningu per viure
la mort d’un ésser estimat, ni fa la idea de la mort propia
menys angoixant, sind que només genera una tolerancia a
la mort llunyana i mediada®. D’aquesta forma, la perdua de
narracions tanatiques, les propies de les religions, intersec-
ciona amb I’era de la reproductibilitat técnica’ en la creacio
de ficcions en que la reduccio a I’experiéncia estética subs-
titueix la funcié moral i catartica.

La mediatitzacié de la mort no és, pero, on vull posar el
focus, sind en un dels efectes de la tecnificacio en la forma
contemporania de relacionar-nos amb la mort: I’especialitza-
cio del saber técnic. Avui dia, els moribunds 1 els morts els
tracten, sobretot, especialistes. Personal d’infermeria, auxili-
ars, metges, transportistes, tanatolegs, tanatopractics, teécnics
de cementiris, etcetera, tots compleixen, en major o menor
mesura, una funcio técnica. Si bé sempre han existit oficis al
voltant de la mort, avui en dia la téxvn (I’art/técnica) de trac-
tar-la ha quedat reservada a uns col-lectius molt especifics.
Aix0 té efectes en on, com i amb qui es viu la mort. Fa gai-
rebé quatre décades, Ann Bowling ja afirmava que «la mort,
com el naixement, és un esdeveniment familiar, 1 tanmateix
els hospitals son cada vegada més el lloc d’ambdos»!’. Tot

8. Una de les conseqiiéncies de 1’exposicié mediatica a la violéncia
i la mort és la seva normalitzaci6. Donat I’estadi de desenvolupament
dels efectes utilitzats en la industria cinematografica, s’escurga
progressivament la distancia entre 1’experiéncia de la recepcid, per
part de I’espectador, d’imatges cruentes ficticies i reals. La qiiestio de
I’exposicié mediatica a la mort resulta rellevant en relaci6 als limits de
la tasca periodistica, per exemple, quan la llibertat de premsa entra en
conflicte amb el respecte cap a la intimitat dels afectats.

9. Vegeu W. BENiaMIN, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen
Reproduzierbarkeit, 1935.

10. «Death like birth, is a family affair, but hospitals are increasingly
the site of both», a Ann BowLiNG, «The hospitalisation of death: should
more people die at home?», Journal of medical ethics, (1983/9): 158.
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i la clara aposta dels professionals de la salut per un model
que redueixi ’intervencionisme excessiu i els models ba-
sats en ’autonomia i en 1’atencid als factors contextuals,
que gran part de la poblacio continui morint en entorns des-
personalitzats com ho son 1’hospital o les residencies per a
gent gran ¢€s, fins a cert punt, inevitable. El que és clar és
que amb la centralitat de llocs com I’hospital —i afegeixo,
les residéncies— en les experiencies associades a la mort,
com ¢s el cas del dol, també pateixen un canvi d’espais. La
vetlla es desplaga al tanatori, que és ’altre lloc, juntament
amb I’hospital o la residéncia, on queda reduida I’experi-
éncia de la mort de I’Altre. Antany, la majoria de persones
morien a casa, on també s’amortallava el cos i es feia la
vetlla o la primera part d’aquesta. Era la mateixa familia qui
el preparava per vetllar-lo, qui continuava tenint-ne cura.
D’aquesta forma, la intimitat de la llar recollia els primers
moments de la mort per, més tard, en la majoria de casos,
aquesta traslladar-se a la comunitat de 1’església 1, després,
del cementiri. Morir en un espai personal i intim com ho és
la llar integra la mort en un espai propi de la biografia de la
persona, tant per la que preveu la seva mort, com per qui viu
la mort d’algt estimat.

En les esferes intimes es desplega la vulnerabilitat, el
poder ser ferit. Quan un moment intim, com ho és la mort,
com ho ¢s el dol, deixa de donar-se en un espai intim, com
ho és la llar, la vulnerabilitat s’accentua. Quan la falta de
narratives que ens expliquin s’uneix amb la seva tecnifi-
cacio, la mort es converteix en quelcom Ilunya, ali¢ i més
dificil d’encarar. D’aqui la importancia de reduir al maxim
la possibilitat que es causin ferides morals en els contextos
post-mortem. Aquesta és una primera ra6 de la importancia
d’una tanatoética que posi la seva mirada en tot el que passa
després de la mort.

La segona rad perque és important una tanatoetica com-
prensiva €s que es puguin introduir les técniques tanatologi-
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ques com a materia de reflexio ética. Ens trobem que, tot i
I’especialitzacio del saber tanatologic i el desenvolupament
actual de les tecnologies, les técniques de gestio de despu-
lles humanes ha evolucionat molt poc. Els motius d’aquesta
tendeéncia conservadora son dos. El primer és, com ja he
introduit abans, la reticéncia a posar sobre la taula tot alld
que tingui a veure amb la dimensio6 biologica de la mort. El
segon és que, en general, la legislacio en matéria de sanitat
mortuoria deixa molt poc espai per al canvi. Garantint els
criteris de sanitat publica, pero, hi ha encara lloc per pensar
formes alternatives de tractar els morts que siguin 1) com-
patibles amb els valors i preferéncies dels individus i que,
per tant, permetin fer-se-la més seva, especialment en una
societat cada vegada més multicultural; i 2) que responguin
a criteris de justicia, d’eficiencia i de sostenibilitat mediam-
biental.

Cap a una tanatoética més comprensiva

Per tant, com hauria de ser una tanatoctica per ser més
comprensiva? D’entrada, hauria de trencar amb la tendéncia
a reduir la reflexio sobre la mort als moments pre-mortem i
del ja-morir'!, com s’ha estat fent en bioetica. Si parlem de
bioética, hem de recordar que no hi ha vida a la qual no I’es-
peri la mort. Si parlem de tanatoética, que no se’ns oblidi
que la mort sempre ho és d’allo que ha viscut i que continua
havent-hi molta vida després de la mort.

Si bé és cert que ja s’han tractat alguns dels aspectes
etics de la tanatologia, sobretot en relacié amb les bones
practiques dels tanatoris, aquest esfor¢ és encara molt me-
nor al qual s’ha fet, per exemple, per debatre qué és una
bona mort (eutanasia, pal-liatius, 1’obstinacio terapéutica,

11. Vegeu nota 1.
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etc.). Ens hem centrat tant en la qiiestié6 sobre com morir
que hem oblidat la de com viure la mort dels altres, tema
que, tanmateix, és molt antic en la historia del pensament.
Hi ha, per tant, molt per fer a I’hora de plantejar-nos els
problemes morals propis de les professions tanatologiques.
En realitat el cami teoric ja esta a mig fer. Els professionals
de la tanatologia comparteixen amb els professionals clini-
co-assistencials el fet d’intervenir en situacions intimes, en
qué es revela una gran vulnerabilitat. Aixi com la relacio
pacient-personal medic €s sempre dins d’un context mo-
ral', la relaci6 que s’estableix entre el pacient —el que pa-
teix— i el personal tanatologic també es dona en un context
moral i, per tant, hi ha responsabilitat moral en joc. Per que
el cami esta a mig fer? Doncs perque, donada la semblanga i
la continuitat entre 1’ambit clinico-assistencial i el tanatolo-
gic, les perspectives étiques des de les quals s’han plantejat
problematiques morals en el primer també son rellevants
per al segon. Per tant, des del principialisme fins a 1’ética
de la cura, passant per 1’¢tica de les virtuts, les ¢tiques que
han contribuit als debats en bio¢tica també tenen més a dir
sobre la mort.

Com he anunciat abans, una ¢tica comprensiva de la
mort també haura de pensar les teécniques tanatologiques
que ja s’usen i també les que o bé s’usen en altres indrets
o bé es preveu integrar-les com a alternativa tanatologica a
I’enterrament i la cremacidé convencionals. Un bon punt de
partida és prendre exemple del death-positive movement als
Estats units. D’aquest, en participen professionals d’ambits
molt diversos (tanatolegs, académics, cientifics, artistes,
etc.) amb ’objectiu de millorar la percepcid col-lectiva de
la mort, fer-la més personal tant per als individus que preve-

12. José Ramos Montes, Efica vy salud mental, Barcelona: Herder,
2018, p. 91.
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uen la seva propia com per als familiars, i actualitzar prac-
tiques 1 técniques. Aquest moviment ha posat sobre la taula
la necessitat d’eixamplar els serveis funeraris actuals amb
propostes alternatives, com els funerals a casa amb assistén-
cia professional, els enterraments ecologics, la reutilitzacio
de I’escalfor produida en les incineracions convencionals,
la cremacié liquida, el compostatge huma, etcétera.

Finalment, com en qualsevol ambit de I’¢tica aplicada, €s
necessari que la tanatoética dialogui amb altres disciplines,
tant dins de la bioetica mateixa, com és el cas de I’etica de la
investigaci6 i I’ética del medi ambient; com fora d’aquesta,
comengant per la tanatologia mateixa.

Hi ha molt a fer, aquesta és la idea que m’agradaria ha-
ver transmes, i en més o menys mesura és quelcom que ens
afecta a tots. La nostra mort a tots se’ns fa present, provo-
cant-nos més 0 menys angoixa, tots hem viscut o viurem la
mort de gent propera i, tot i que els esceéptics humeans diran
que no estic justificada per saber-ho, a tots ens espera la
mort a [’horitzo.
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PEDAGOGIA DE LA VIDA,
PEDAGOGIA DE LA MORT

MarTi TEIXIDO 1 PLANAS
Societat Catalana de Pedagogia i SCF

En encarar el tema de la mort des de la filosofia de 1’edu-
cacid i presentar-ne una orientacid pedagogica ’hem de
presentar amb la no-dualitat vida-mort encara que a 1’Oc-
cident cultural ens resulti incomode. Hem pogut desenvo-
lupar una medicina, una gran produccié d’aliments —di-
guem, pero, que amb desigual accés i injust repartiment— 1
¢és evident I’allargament de la vida a una edat impensable fa
sis cents anys. Sens dubte la ciéncia biologica i la tecnifica-
cio6 de la produccio han estat determinants. Amb tot, la vida
té un component subjectiu, cultural i personal inseparable
de la medicina eficag o de I’alimentacioé adequada. I per bé
que hem fet front a la necessitat, la ciéncia de la vida ens
recorda el doble component d’atzar i necessitat. Atzar, no
per fortuna sin6 simplement per multitud de variables fins
avui no totes controlables. Necessitat com a adaptacid bi-
ologica que en I’especie humana passa per la hipofisi i el
cervell, aixi doncs la consciéncia i la decisi6 personal hi
tenen influéncia.

Si la hipofisi humana és diferent de la dels animals hem
de pensar que ha evolucionat per cultura, pensament i habit
de prendre decisions. Hi ha un pas de contigiiitat de biologia
a filosofia. Bergson identificava 1’impuls vital, no buscat,
sense finalitat intencional. Richard Dawkins ho tracta a E/
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fenotip estés (https://fenotipestes.blogspot.com/ [consulta
25.09.2019]). Sobre la base del genotip, 1’evolucid del fe-
notip influeix i és influit pels proxims.

La primera és que tenim una consciencia més clara que
cap altre animal de la inevitabilitat de la mort. No 1’en-
tenem, pero sabem que hi haurem de fer front. El segon
factor és que necessitem explicar-nos una historia cohe-
rent de les nostres vides. Si no ho podem fer, solem cau-
re malalts, o embogim. Aixo ens porta a les religions. La
tercera diferéncia és que només els humans maten altres
humans —i també¢ a ells mateixos— per donar un significat
a les seves vides. I no només des de la religio. Molts dels
primers suicides lligats a bombes al Liban, als anys 80,
eren laics. Aixd és Unic: els humans maten altres humans
i, voluntariament, accepten la seva propia mort, i tot amb
I’objectiu de donar un significat a les seves vides. Perque
els humans senten la pérdua de significat molt més que la
perdua de la vida. Per aixo se suicida, la gent. I la quar-
ta diferencia és que només els humans tenim el sentit de
I’absurd i I’habilitat de riure’ns de 1’absurdy». (Respostes
del filosof John N. Gray a ’entrevista que va fer-li Carles
Capdevila, Ara 08/01/2015).

La mort amagada. Jugant amb la mort

A la societat del benestar s’amaga la mort, gairebé es
considera de mal gust parlar-ne. A la gent ja molt gran, ve-
lla, se li diu: «Estas molt bé per I’edat que tens». Quan tenen
una malaltia no sabem com parlar-ne. Quan mor ’avia o
I’avi, sovint s’aparta els infants de pocs anys i s’evita que el
vegin mort o que assisteixin a I’enterrament. En la societat
preindustrial, majoritariament rural, les campanes tocaven
a mort i acudia a I’enterrament tot el poble, inclosos els in-
fants, com a acte social.

I justament en aquesta societat que amaga la mort, amb
la imatge virtual i les pantalles, fa una exhibicié de violen-
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cia, d’atacs i de morts justificats pel guid, que donen per
normal la destruccio, el crim i la mort. Evidentment que és
ficcid perd comporta la desaparicio de la infantesa, com va
dir Postman', quan els infants es veuen exposats als mitjans
de comunicaci6 a tot allo que la societat ha de frenar per
promoure la convivencia.

No es tracta d’implantar censures, que prou n’hi ha. Es
tracta d’actualitzar en la societat democratica 1 pluralista un
pacte social de proteccid a la infancia com en altres époques
es feia a través de la religio o de I’autoritat autocratica. La
ciutadania ha d’accedir a la instruccié protegint en 1’etapa
d’infancia i adolescencia per a una plena participacié en I’eta-
pa adulta. Hom entén la participacié ciutadana necessaria en
I’eleccid politica, pero cal enfortir la participacido en opinid
i consum de productes de comunicacio, ates que els mitjans
valoren la seva eficacia per dades d’audiencia. Lamentable-
ment, com va apuntar Umberto Eco el 19742, el public per-
judica la televisio, no exerceix la seva capacitat de seleccio, i
els mitjans emeten allod que els dona més audiéncia.

L’educacio i la mort

Tanmateix la institucié escolar, ja no determinada per
una orientaci6 religiosa, ha esquivat tractar de la mort com
a formacié. Quan s’ha produit una mort sobtada d’algun
membre, especialment si es tractava d’alumnes i potser per
accident dramatic, els docents, amb gran confusio, han ac-
ceptat ajuda externa de psicolegs o consellers.

No sols els docents professionals, sind tota persona adul-
ta i formada ha d’estar en condicions d’encarar la mort amb

1. Neil Post™maN, La desaparicio de la infantesa. Vic: Eumo 1992.

2. Umberto Eco, «;El ptblico perjudica la television?» [1967], a
Miquel de Moragas (ed.), Sociologia de la comunicacion de masas I1,
Barcelona: Gustavo Gili, 1985, p 172-195.
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consciéncia i serenitat i d’acompanyar aquelles persones
que, pel fet de tocar-los de manera més proxima, queden
inevitablement desestabilitzades. El consol i I’acompanya-
ment del dol formen part de I’anima humana i la compassio
€s una virtut que alleuja compartint la carrega de dolor.

Educar aquests sentiments en la infancia per acceptar la
mort inevitable, per donar tot el valor a la vida, per com-
partir el dolor amb els altres, per prevenir imprudéncies,
per no jugar amb la vida i la mort és tasca de tots els agents
educadors. La familia, I’escola i els mitjans de comunica-
ci6 han de tenir papers complementaris en un pacte social
acordat.

Pensaments clau per a ’educacié en relacié a la mort

La vida personal ¢és unica. No té recanvi. Si es perd la
vida —els deia als adolescents— no podreu anar a com-
prar-ne una altra com es pot canviar de pantalons o de cot-
xe. Convé fer-los veure aixo, amb imatges mentals expres-
sives, en una edat d’atreviment i d’emocions desbordades.
Cal evitar riscos imprudents i tots podem tenir una fallada
abans de temps, una caiguda de bioquimica que en molts
casos la medicina pot salvar. Hem d’estar atents perque tots
podem tenir una fallada biologica i tots podem salvar la
vida de qui es trobi al nostre costat.

La vida personal és una sola manifestacié de la immen-
sitat de vides de la Vida. Cal veure la diversitat de formes
de vida (animals vertebrats, animals invertebrats, microbis
i virus, vegetals) i potser també el medi ambient i la seva
dinamica: erosio i erupcions, aiglies, mars i cicles atmosfe-
rics 1 climatics. Cal veure el cicle de vida i mort: tot reneix
i tot arriba a I’extincid individual. (Oliveres o tortugues ens
sorprenen per la seva llarga vida). Cal veure pero que la
mateixa extincio de la vida fa que reneixi la vida i romangui
la Vida ininterrompudament.
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La vida personal és un do, un miracle, una meravella. Hi
hem de correspondre conservant la vida. Conservar la vida
no vol dir congelar-la. L’expressid «passar la vida», pas-
sar-ho bé o malament ha de tenir una explicacié en un pas-
sat dur, en una vida reduida a la subsisténcia. Ates que vi-
vim en una societat desenvolupada, tenim més oportunitats
que «passar la vida». La vida tindra un final amb la mort 1
una conservacio total, com qui es congela, és llencar la vida.
Cal gastar bé la vida, dia a dia, donant-li sentit. Afortunada-
ment, en una societat pluralista hi ha menys imposicions, hi
ha marges de llibertat (lamentablement no per a tots, enca-
ra). Cal gastar bé la vida, amb mesura, que duri molts anys.
En primer lloc, gaudir de la natura de la que formem part
pero a partir d’ella hem accedit a la consciéncia. En segon
lloc, gaudint de la vida amb els altres perque les oportunitats
i satisfaccions han de ser més que els conflictes i desaires.
En tercer lloc, perque tant personalment com amb els altres
podem contribuir a la cultura, aquesta participacié humana
en la creacio continua: creaci6 continua, expressio freqlient
i intencional de Raimon Panikkar.

Hi ha qui actualment confia a congelar la vida, abans
no es produeixi la mort, en espera de revivificar-la quan la
tecnociéncia pugui fer-ho, ja que ho veuen possible. Aquest
punt no podem deixar de considerar-lo per bé¢ que no vul-
guem prendre-hi posicié. En tot cas, podem preguntar-nos
si els qui aspiren a una vida permanent és perque han viscut
una vida plena de sentit o bé perque no han acabat de trobar
el sentit i volen més temps, més oportunitats. Se’m fa pre-
sent Lluis M. Xirinacs que, havent viscut una vida intensa,
carregada de sentit i esforgada, quan veu que el seu cos als
75 anys esta debilitat, pensa que ha fet el que podia i es
deixa morir en un acte que dona tot el valor a la vidaia la
comunitat.

La immoralitat d’esdevenir immortals. Una reflexio que
recentment ens ha fet el cientific i humanista David Jou. Posa
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en dubte les accions encaminades a aconseguir la immorta-
litat que comportaria que en aquest mén o planeta Terra no
hi cabrien noves vides. Sembla talment que haguem ocupat
el lloc i, si no en marxem, no hi pot venir ningti més: «Una
quarta objeccio €s que som mortals. Esdevenir immortals en
aquesta terra seria una gran immoralitat: usurpar un do que
hem rebut, en detriment del do de vides futures. Evolutiva-
ment , la mort resulta avantatjosa per a la vida. [...] La dura-
da indefinida desafia el segon principi de la termodinamica.
[...] Acceptar la mortalitat i tenir present la mort ajuda a pri-
oritzar el present, donar-li més intensitat i pensar més enlla
de nosaltres»”.

Pedagogia de la vida, pedagogia de la mort

Allo que acomplien la religi6 o les tradicions en les soci-
etats passades ha quedat desorientat en les societats laiques.
La pedagogia que s’ha de fonamentar en la filosofia, avui
filosofies, 1 en la ciéncia, especialment en la psicologia i la
sociologia (cal coneixer també explicacions de la neuroci-
encia i de la biologia molecular) pot articular una orientaciod
prou segura i alhora prou pluralista per tractar de la mort
amb els infants i adolescents.

Als set anys d’edat

L’huma ¢és animal ritualista. Els rituals expressen de
manera simbolica el misteri de la vida i de la mort més en-
11a del coneixement que ens n’aporta la ciéncia. Aporten el
plus de sentit necessari a la consciéncia humana. Aporto
I’observacio casual de quatre infants entre set i quatre anys
en una estada en una casa de pages. Van trobar un ocell

3. David Jou, Epileg a Jordi Pigem, Angels i robots. La interioritat
humana en la societat hipertecnologica, Barcelona: Viena Edicions,
2004, p. 152.
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mort, s’hi van aplegar tots expressant planys: pobret, quina
pena... passats uns minuts el més gran va dir que I’havien
d’enterrar. Es van organitzar, van fer un creu amb dos brocs
lligats, van procedir en processo, van fer un clot a terra i
en silenci van dipositar el cos de 1’ocell cobrint-lo amb ter-
ra, pedres i la creu. Mares i pares, que no havien inculcat
formes religioses als infants, estaven ben sorpresos. Sens
dubte que, amb la pluralitat de vivencies, haurem de pensar
senzills rituals quan es faci present la mort en una persona
proxima coneguda, en persones reconegudes per la societat
o en humans de qualsevol indret que veiem com ho pateixen
a través de les pantalles.

La vida-mort més observable. Si han cuidat un petit
animal domeéstic i han presenciat la seva mort, en viuran
el dol i I’hem d’acompanyar. La vida-mort la veiem en els
animals: formigues, papallones, sargantanes i pot ser ob-
servacio sense dol. Caldra aturar-s’hi i veure la cadena tro-
fica de vida-mort-vida que cal acceptar i a la que ens hi
incorporem tant protegint-nos de determinats animals que
ens perjudiquen, com els mosquits, com capturant peixos o
domesticant animals que sacrificarem per a 1’alimentacio.
Altra cosa és haver convertit en festa la caca o el toreig, en-
cara que tingui els seu origens en la necessitat d’entrenar-se
per a la caga com a aliment.

La mort de I’avi o avia era fa anys la primera mort a la
que un infant de set o nou anys podia viure de manera direc-
ta. Afortunadament, amb I’allargament de la vida els avis
poden viure fins que els nets siguin ja adults. En tot cas, a
partir dels set anys els infants han de poder observar la mort
de persones conegudes agafats de la ma de mare o pare que
els donin seguretat i els ajudin a copsar el valor absolut de
la vida i evitar la mort prematura.

La mort narrada en contes i cinema. Acompanyats dels
pares o adults de convivencia es pot presentar la realitat de
la mort com formant part de les histories. La forma més
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pedagogica és primer fer-ho per narracié oral, després per
lectura il-lustrada arribant a seqiiéncia d’imatges. L’exem-
ple classic és la mort de la mare de Bambi, narracio de Felix
Salten de 1923, que Disney va posar en pantalla el 1942 i va
presentar la mort a molts infants acompanyats dels pares o
avis a partir dels anys 1950.

Als catorze anys d’edat

Molt més dur seria viure la mort d’'un company d’escola
amb qui s’ha fet feina, s’ha cantat o s’ha jugat, quan un
adolescent s’ha retirat de la vida de manera definitiva, irre-
versible. En alguns casos que he seguit, la primera decisio
que es proposa és suspendre les classes o tancar I’escola o
institut. Si el vincle amb el difunt s’ha fet a ’escola és alla
on s’ha de viure el dol i desenvolupar reflexié. Professores
1 professors son els adults més adequats per acompanyar el
dol huma que, en condicions normals, no s’ha de convertir
en una terapia. Cal que els docents com a persones tinguin
consciéncia de la vida i la mort, sigui per reflexio o per ex-
periéncia viscuda.

La normalitzacio de la mort per acumulacio d’imatges.
De fet, és una anomalia. Estan molt estudiats els efectes de
la comunicacié de massa i un d’ells és 1’efecte acumulatiu.
Encara que unes imatges no tinguin efectes directes, la re-
petici6 i habituacié poden arribar a donar per normal allo
que ¢€s excepcional o inacceptable. L’efecte pot ser greu
com ho ha estat en casos publics ben coneguts perqué no hi
ha hagut altres factors condicionats com 1’entorn de recep-
cid, els liders d’opini6 o la mediacié educadora®. Un dels
casos més coneguts és I’anomenat «crim de la katanay, un

4. Marti Teixipo, Escola ComunicActiva. L'escola de la socie-
tat de masses telecomunicada. Tesi doctoral (1992) en xarxa: https:/
www.tdx.cat/handle/10803/5286:jsessionid=AD67819500CE3CBE-
13D54E9990BED750#page=1
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adolescent que va executar el seu pare, la germana i la mare
amb la katana i un punyal. Un adolescent que s’havia passat
hores, dies i anys amb jocs virtuals de guerrers que lluitaven
amb katana. Va perdre el seny transitoriament; avui €s un
ciutada respectable, casat i amb filla’.

L’idealisme necessari a [’adolescencia ha de tenir refe-
rents. Sobre el creixement fisic i la maduracidé sexual s’hi
afegeix el desenvolupament emocional en una cultura. Les
emocions s’orienten a accions heroiques i a personatges
idealitzats sobre els que es fa una projecci6. La tradici6 oral
ila literatura en son els portadors pero avui han estat despla-
cats per les construccions idealitzades realistes, fantastiques
o virtuals que es presenten en pantalla. Atés que els mitjans
son tan potents, 1’adolescent s’habitua a accedir-hi sense
esforg i no desenvolupa les potencialitats personals, li falta
entrenament i pot distanciar-se de la realitat.

L’idealisme pervers o patologic. La dinamica de grup
tant pot ser afavoridora de la creativitat com de la destruc-
tivitat, com en el cas de les denominades «manadas». Cal
tractar de la mort i conéixer motius que hi han conduit o
que han fet defugir la mort (martiri, guerra, suicidi, opres-
si0, no-violéncia, temeritat, solidaritat). Un cas singular de
perversio €s la mort en els jocs de rol. E1 1994 uns joves es-
tudiants varen assassinar un treballador que tornava a casa
de matinada, com a repte d’un joc de rol. Es el cas denomi-
nat «el crim del rol» perd que no es deu al joc de rol, sind
a la psicopatologia d’un jugador que n’involucra d’altres.
De fet, ja havia estat anticipat a Clockwork Orange, film
de Stanley Kubrick de 1971 basat en la novel-la d’ Anthony
Burgess de 1962. Cal prevenir de ben joves aquests jocs de
mort.

5. Vegeu: https:/es.wikipedia.org/wiki/Crimen de la katana ;
https://www.elespanol.com/cultura/cine/20171121/263724647 0.html
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L’amor romantic i la mort com a metafora. L’amor ro-
mantic és un dels sentiments que es construeix en 1’ado-
lescencia. S’ha de construir culturalment donant sentit a
I’impuls psicofisic. La cultura hi aporta simbols, rituals,
costums... avui de manera molt diversificada i per aixo a la
nostra societat s’endarrereix la formacié de parelles esta-
bles i s’allarga el periode de colla d’amics. Es moment de
tractar de temes recollits a la literatura com morir d’amor.
Morir d’amor, tan reiterat, s’ha de llegir o cantar com a me-
tafora (Camilo Sesto, Miguel Bos¢, Kudai). La metafora tan
ben explicada a literatura no s’acostuma a explicar sobre el
relat audiovisual (Prefiero morir de amor (que vivir asi) /
Quisiera morir de amor / que seguir agonizando en tus bra-
zos. Kudai (2009): [ You Tube 18/09/2019]).

Vida i mort del planeta Terra. En I’actualitat convé parar
esment al fet que els humans, amb tota la poteéncia industrial
tecnologica, no regulada per I’ética i la filosofia sind per
interés economic i estratégic, podem causar la mort, lenta
(el clima) o sobtada (explosié nuclear) del planeta Terra.
Depén de nosaltres.

La mort personal, la tecnovida. La invasio6 de la tecno-
logia ens pot fer el miratge de renunciar a la vida personal
directa (pensament, accid, comunicacio, amistat) quedant
seduits per la vida virtual (pantalles, passivitat, xats, segui-
dors). En la societat oberta, amb prohibicions minimes, no
podrem impedir aquesta tendéncia per interés comercial,
perd podem contribuir a reflexionar-hi en I’edat de prendre
les opcions personals de vida.

Existencia i projecte de vida. L’adolescencia, (ja no in-
fant, no adult encara) és 1’edat de fer les opcions de la vida
enteses com 1’existéncia temporal a la que hi donem sentit.
La lluita historica ha estat per assolir la llibertat de pen-
sament i de sentit (Renaixement, Il-lustracio) i potser cal
reflexionar com la llibertat s’encamina a escollir productes
o esdeveniments en la societat de consum i ens fan viure
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segons el projecte comercial d’altres. Al col-legi o institut,
professores i professors poden ser el mediador cultural des-
interessat 1 generos.

La meva vida i la vida del altres. Es forga evident que
en biologia podem parlar del gen egoista que garanteix la
supervivencia. Pero el bios huma s’associa amb altres per
a millor supervivéncia (com els llops i d’altres animals) 1
a més, en I’evolucié I’huma fa un salt qualitatiu al gen al-
truista o prosocialitat. Es un salt cultural que afavoreix una
societat, pero és també un salt personal que decideix cadas-
cu. Hi ha persones valentes que es juguen la vida pels altres
per altruisme natural de la condicié humana. Es el cas, entre
molts, de ’home que salta a la via del metro per salvar-ne
un altre arriscant la propia vida®.

El miracle de la vida i mort. Al terme de tot, 1 mirat en
conjunt, I’animal huma que pot fer el cami de saviesa arri-
ba a copsar que la vida-mort és un miracle que cal agrair.
També veiem que, efectivament, ens ha estat donat el poder
sobre la vida i la mort. Aquesta ¢s la llibertat, aquesta ¢és
la responsabilitat de tots i cadascun, de la societat amb el
sistema politic-¢tic, de la persona amb la cosmovisio i sentit
davant la vida i la mort.

En conclusio, la mort és un assumpte que cal fonamen-
tar amb reflexio filosofica, diversitat de sentits 1 educar a
I’edat infantil i adolescent amb compromis pedagogic en
les situacions habituals i amb els recursos disponibles. Les
persones adultes que convivim amb infants i joves som els
qui hem d’ajudar-los a fer-se carrec del valor de la vida i
de la mort. Ho aprenen, no per una llicé o en un dia. Les
converses ocasionals per qualsevol motiu poden preparar,
prevenir. Si la mort es fa present amb els estimats i cone-

6. Salvadors de vides. Heroi invisible, 4Ara, [17/06/2011]: https://
www.ara.cat/societat/Heroi-Invisible 0 500949989.html
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guts caldra acompanyar el dol i sera un aprenentatge vital
de creixement personal. Ens hi poden ajudar recursos, com
ja s’ha esmentat. Alguns professionals n’han aplegat i ens
els donen a coneixer’.

7. Meritxell PUYAaNE 1 Aranxa SABANES. En la vida i en la mort. Com
acompanyar en el procés de dol els nens i adolescents, Barcelona, Publi-
cacions de 1’Abadia de Montserrat, 2016, cap. 7 Recursos interessants,
p. 89-94.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 165-181

LA MORT COM A CONSENTIMENT 1
COM A RETROBAMENT. FENOMENO-
LOGIA DE LA NECESSITAT DE MORIR

ALBERT LLORCA ARIMANY
Societat Catalana de Filosofia

Una ullada fenomenologica complexa sobre ’home i la
mort

Es una evidencia que morirem, segons afirmen el sentit
comu i les tradicions culturals i religioses d’arreu. D’al-
tra banda, potser creiem que no morirem o retardarem la
mort, gracies a la tecnologia futura sobre la base del que
ara mateix tenim: i aquesta actitud és el transhumanisme;
de manera que tal vegada passem de I’humanisme —euro-
peu-occidental— que voga per la cura de la singularitat, a
I’anomenada postsingularitat (Kurweil) mantinguda pels
posthumanistes, en barrejar-se home 1 maquina. Aquest és
el panorama que es discuteix avui, i que afecta, Obviament,
la filosofia de la mort: o no hi haura mort, o viurem, com
a minim, tants anys com decidim; perqué no dependrem,
en bona part, de la nostra biologia. Tenint present aquest
marc, farem un repas filosofic fenomenologic d’algunes
reflexions sobre la mort en el segle xx sota la presencia
socratica.
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Les consideracions de la fenomenologia heideggeriana i
el desencis de Peter Sloterdijk per la inhumanitat exhi-
bida sota influéncia heideggeriana

Segons Martin Heidegger, I’existéncia esta constituida
de possibilitats, sobre les quals el filosof funda el projectar
o transcendir, que ¢és el llangar I’home al mén. Aixi Heideg-
ger parla de «nul-litat existencial» o «no-res» de projecte! i,
per aixo, 1’apel-lacio a aquest no-res és la mort.

Com definir, aleshores, la mort? No pas com un punt fi-
nal, la fi de I’existencia, en no ser un fet; sind una possibili-
tat absolutament propia i insuperable per a I’home. I I’home
troba la seva autenticitat quan reconeix aquesta possibilitat
de la mort, assumint-la per anticipat (op. cit. § 49, 50).

Per a Heidegger, 1’existéncia quotidiana és sovint ano-
nima i una fuga davant la mort, considerada aquesta aqui
un fet incondicional entre d’altre fets, ocultant la seva im-
manencia (la mort la tenim abans de tota concrecid), la
seva insuperabilitat (no podem renunciar-hi) i la seva qua-
litat d’obertura (¢€s signe d’autenticitat humana). [ es pot
caure en la «distraccio» o les preocupacions quotidianes
del viure (op. cit. §51), com diu el mateix Nicola Abbag-
nano?; i llavors és la veu de la consciéncia la que crida vers
[’ésser per a la mort en I’existéncia, perd que no ho és vers
el suicidi.

Es [’ésser per a la mort una espera? De cap de les mane-
res, perque I’espera tendeix vers la realitzacié de quelcom i
rebutja romandre en mera possibilitat. Que vol dir, alesho-
res, viure per a la mort? Comprendre la impossibilitat de
I’existéncia, com a tal, car «la mort no inclina I’home a fer
res» (op. cit. §53): de manera que podriem afirmar-la en ter-

1. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo. FCE, 1971 [1951], §58, p. 310-311.
2. N. ABBaGNANO, Historia de la Filosofia. Barcelona: Montaner y
Simon, 1978, vol. 111, p. 738.
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mes de la impossibilitat de tota possibilitat en 1’existéncia,
I’indicador del sense sentit d’aquesta.

En aquest punt, hom ha afirmat que la possibilitat de
I’existencia vol dir comprensio; del contrari, la impossi-
bilitat de tota possibilitat seria un oximoron. Aixi, el que
Heidegger diria, probablement, és que 1’existéncia €s essen-
cialment impossible que mostri un sentit en si mateixa; i
1"Gnic possible és la comprensio d’aquesta impossibilitat:
Abbagnano afirmara que el viure per a la mort és aquesta
comprensio. Fa la impressio que en la posicio de Heiddeger
hi ha un pessimisme total: no cal esperar res de 1’existencia,
perque cal tenir present que som, perd podriem no ser i no
passaria res.

Pero bé, si que passa quelcom quan comprenem que
I’existeéncia no té sentit: i €s que ens angoixem. Deia Ab-
bagnano: «L’angoixa ¢és la situacid afectiva que és capag de
mantenir la radical amenaga que surt d’allo més propi i ai-
llat de ’home»; que és el que I’home sent davant del no-res,
de la impossibilitat possible de la seva existéncia’. T afegi-
rem que el «llocy» d’aquesta impossibilitat d’existéncia és la
finitud*, que no és comprensible com a tal en contrast amb
la infinitud. Per tant, la finitud en 1’angoixa de ’existéncia
¢és pura labilitat, fugissera per a no res, nihilisme total; i
hom conclouria que aquesta experiéncia profunda ho és de
desconfianga permanent amb si mateixa.

Per la seva banda, Peter Sloderdijk sembla que té present
aquest desencis que planeja en I’obra heideggeriana, i dona
un tomb rellevant que contribuira a la il-lusi6 tecnologica
vigent en la vida humana. La seva linia argumental sembla
que funciona aixi: en mantenir-nos en I’horitzé de la finitud

3. Ibid., p. 729. ) )
4. A. LLorca, «La mundanitat de I’Esser-hi a Esser i temps», Lectura
de Heidegger, Barcelona: PPU, 1991, p. 33-59.
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radical, ens importa poc sortir-nos-en; o sigui, superar-la.
Llavors, la tecnologia servira per suportar millor aquesta
finitud, en el benentes que les proclames racional-humanit-
zadores, de llarga tradicié nostra, no han servit per fer mi-
llor ’home fins al present’; de manera que la barbarie s’ha
cultivat al llarg de civilitzacions diverses.

Arribats a aquest punt, I'unic que podem fer és, no pas
pensar en les qiiestions civilitzadores sota llenguatge uni-
versalitzador, sin6 que cal contemplar que estem en una
concepci6 metafisica erratica que ve de lluny i que s’ha de-
sembullat en 1’humanisme. 1 el que cal és formular la pre-
gunta per [’ésser i per la seva veritat: de manera que el ma-
teix Heidegger ja havia afirmat criticament en la Carta so-
bre I’humanisme que I’humanisme obstaculitza la pregunta
sobre 1’ésser, pel fet que, com que prové de la metafisica, no
entén ni li interessa aquesta pregunta®.

El plantejament de Sloderdijk fou una resposta a 1’es-
mentada Carta sobre [’humanisme de Heidegger que apa-
reixeria aixi com un instigador llunya del transhumanisme
que Sloderdijk insinuara quan es pregunta: «Quien hoy
pregunta por el futuro de la humanidad y de los medios de
humanizaciéon lo que en el fondo quiere saber es si sigue
habiendo esperanzas de tomar bajo control las actuales ten-
dencias asilvestradas del hombre»’.

Per tant, a la desesperanga ja no li queda altra cosa que
esperar una millora humana de la barbarie a través de la ma-
nipulaci6 tecnologica per impedir-nos ser tan salvatges, en

5. P. SLoterbK Normas para el parque humano. Una respuesta a la
Carta sobre el humanismo de M. Heidegger, Madrid: Siruela, 2006, ho ex-
posa amb total cruesa. Aquesta obra té 1’origen en una conferéncia de 1999.

6. M. HEIDEGGER, Carta sobre el humanismo. Madrid: Taurus 1970,
p- 17

7. P. SLoterDUK, Normas para el parque humano. Una respuesta a la
Carta sobre el humanismo de M. Heidegger, o. c., p. 31-32.
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la conviccié que I’humanisme ha fracassat; i per tant només
ens resta encaminar-nos vers el posthumanisme. Dit ras i
curt: la confianga en la tecnologia significa la desconfianga
en el que som, i llavors la preocupacid per la mort s’entén
com a signe de feblesa humana.

Les utopies del segle xix parlaven del desig de justicia:
1 aixo sera considerat en el segle xx una fantasia, ja que
la seleccid sociopolitica —el racisme, en les seves formes—
s’erigeix en una eina de progrés o millora humana. Ja no es
confiara en I’educacio, propia de I’humanisme i que ha fra-
cassat estrepitosament per evitar la barbarie: no es confia en
la conversa —en el dialeg—, amb els ideals de llibertat, equi-
tat i fraternitat, sin6 en el control que exerciti la maquina.

I 1a mort, llavors? Resulta certament estranya: represen-
ta la maxima intensitat de la vulnerabilitat humana, 1 els
Drets Humans foren un medi per retardar-la. Pero el cert és
que som finits i moridors, de manera que la perspectiva que
se’ns obre no €s gaire galdosa, tret que gestem un «nou re-
lat», com ho sera el del transhumanisme. En efecte, aquesta
sera la «nova utopia» que ja no pensa en cap alliberament
de la «humanitat»y. Tal com assenyala Francesc Torralba,
«el transhumanisme ¢€s una filosofia de moda; la utopia del
moment. Alguns pensadors han arribat a considerar-la com
la cosmovisi6 propia de I’época postmoderna, dominada pel
culte a la técnica»®. I de fet, R. Kurzweil® parla de la «singu-
laritat» com si es tractés de la fusio de la nostra existéncia
i el nostre pensament biologic amb la tecnologia; i és que
I’autor arriba a proposar la «postsingularitat», en la qual la
diferéncia entre ésser huma i maquina ja no existeix.

8. F. TorRALBA, Del trans-humanisme al post-humanisme, Ars Brevis,
23.(2019): 238-239.

9. R, KUrWEILL, La singularidad estd mas cerca. Cuando los humanos
trascendemos la biologia, Berlin: Lola Books, 2012, p. 9
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De la cautela de Karl Jaspers sobre la mort com a «si-
tuacio-limit» a la significaci6 positiva atorgada per Paul
Ludwig Landsberg

Karl Jaspers considera la mort com una «situacio limit»
de les que ell parla'® i que son circumstancies de 1’existéncia
humana tan indefugibles com incomprensibles i insupera-
bles; de manera que 1’home es troba davant d’elles com da-
vant d’un mur que esvaeix tota esperanga. Que es pot fer da-
vant de les «situacions-limit»? Poca cosa: rebel-lar-se, no;
sind prendre’n consciéncia de manera que trobar-se en un
«situacio limit» vol dir no poder dir no: a la culpa (o falta),
a la lluita, a la historicitat, a la mort... L existéncia humana
no és res que pugui ser resolt; pero si quelcom per ser afron-
tat... i no superat, viscut en el fracas en tot intent que fem.

Arribats fins aqui hom té la impressid que no estem tan
lluny de la percepcid heideggeriana; pero per a Jaspers, la
«situacio-limit» —la mort, en el nostre cas— indica que la
transcendencia de I’existéncia hi €s i que si fracassem és
perque en prenem consciencia i no ens hi conformem. Aqui
rau la tasca de la filosofia: la de permetre recon¢ixer i accep-
tar la veritat de 1’existéncia, signe de la necessitat incom-
prensible, dins de la qual la mort hi és present!!.

10. K. Jaspers, Filosofia (vol. 1), Buenos Aires: 1958 [1932], p. 206-
236. Les altres «situacions-limit» son: el patiment, la culpa, el combat (o
lluita) i la historicitat.

11. Dit sinteticament, els paragrafs que Jaspers dedica al tema de
la mort els resumirem en dos punts: 1/ La mort la sento en la meva
existencia pero no la puc verbalitzar-objectivar, de manera que: jo pateixo
la mort pero no I’experimento, perque aixo només ho percebo en la mort
de I’altre; i d’altra banda, la mort no és pas 1’avis d’un buit; perque no
puc abandonar I’existencia. 2/ La meva mort, com a situacié limit és
insuperable, pel fet de pertanyer a I’existéncia. Aixo vol dir que en cap
situacio-limit la mort canvia quelcom que pertany a la historicitat com a
mort determinada de qui m’és proxim. En conseqii¢ncia, la mort és la de

170



Les tniques «situacions limits» —que Jaspers presenta en
I’existéncia com a indeterminacid (patiment, lluita, mort,
falta i historicitat)— reclamen, segons Paul Ricoeur, 1’opcio
de I’existencia de cadasct per plantejar-se anar més enlla de
si i per ocupar-se d’altre de si. Jaspers insisteix, pero, que
un plantejament semblant no és cap «bitllet» per a la felici-
tat, perque el patiment i la mort son situacions dificils d’as-
sumir; perd ambdues tenen quelcom en comu. Dira Ricoeur
que I’existéncia ens fa patir i morir per 1’altre, constituint
una mena de vocacio o «crida»'?. T afegeix el filosof francés
que la mort a Jaspers revela, com a «situacio limity», la pre-
carietat de les coses i de llurs contradiccions, concloent que
la mort és, en Jaspers, la possibilitat de la precarietat que
anuncia la Transcendéncia o «tot altre» del mon'?.

Respecte a Landsberg, tracta en dues obres diferents'
el tema de la mort. En la primera, Essai sur [’expérience de
la mort, de 1937, Landsberg afirma que el tema és inabas-
table, perque significa parlar del misteri de ’home i perque
encara falta més esforg i enginy per vertebrar una veritable
metafisica, tant de la mort com de la vida. D’altra banda,
Landsberg discrepava del seu mestre Scheler, que afirma-
va que «la nocio de la mort apareix tan sols com el punt
limit previst per I’envellimenty. En contra d’aquesta opinio,
Landsberg pensava que I’experiencia de la mort sorgeix per

cadascu, inclos, també, qui es queda: la solitud existencial és essencial a
la mort. A la fi, hom diria que la mort és assumpte de 1’existéncia.

12. P. RICOEUR, P. i M. DUFRENNE, Karl Jaspers et la philosophie de
[’existence, obra de 1947, p. 188.

13. O.c. p. 194.

14. En dos estudis publicats ’any 1951 per Esprit («Essai sur
I’expérience de la morty» i «Le probléme moral du suicide»), dels qual
gaudim de la traduccié catalana prologada per Jordi Maragall (qui
fou alumne de Landsberg a Barcelona el curs 1934/1935), sota el titol
Reflexions sobre el suicidi i la mort, Barcelona: Ariel: 1966.
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I’experiéncia de la mort de I’altre, idea que 1’allunyava de
I’existencialisme heideggeria i, en menys mesura, jasperia.

Completant la descripcio anterior, Landsberg considera-
ra que la mort és quelcom singular i profundament vital, i
la defineix com la «presencia del que és absent» en la nos-
tra vida, afegint-hi I’afirmaci6 de la seva fe cristiana: €s la
Gracia de Déu la que veng la mort i el pecat. Per la qual
cosa, «I’altre absent» mantindra el cami envers ell: amor a
I’altre i mort propia es conjuminen en el pensar i viure de
Landsberg. Per tant, la qgiiestié de la mort congrega I’amor,
la fe i ’esperanga en I’altre', i afegeix que se sent distant
del Sein und Zeit de Heidegger, i més proper a Jaspers , pel
fet d’haver inclos aquest el tema de la mort sota la noci6 de
la comunicacio'.

En acabar aquesta referéncia, diguem que Landsberg
concep la mort com a «intrusa», que no significa menys-
prear-ne 1’abast, sino transformar-la en la realitzacié de la
persona de cadascu. Per aix0 afirmara que «I’esperanca és
confianga vers el futur i paciéncia en aquest mateix acte»'”.

Les reflexions de Ricoeur sobre «I’heterogeneitat» de la
mort respecte a la vida

Les similituds entre Paul Ricoeur i Paul Luwig Lands-
berg resulten innegables. De fet, Ricoeur redacta als anys
cinquanta un estudi titulat, precisament, «L.’Essai sur I’ex-
perience de la mort», dedicat a Paul Ludwig Landsberg!®.

15. Landsberg té clar que I’esperanca, sent molt més que un sentiment
huma, constitueix la base del sentit de la vida humana (o.c. p. 104).

16. «Assaig sobre I’experiencia de la mort», a Reflexions sobre el
suicidi i la mort, 0. c. p. 98.

17. O.c., p. 105.

18. P. RICOEUR, «Essai sur I’expérience de la mort», recollit a Lectures
2. Paris: 1991, Seuil.
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Com enfocava aquest treball, Ricoeur? Cal dir, primer de
tot, que fou un estudi amb tres eixos cabdals: les precisi-
ons conceptuals que ens apropen a la feina de Landsberg de
1937", els dos moviments fonamentals que Ricoeur veia en
el pensament de Landsberg en aquest tema i la referéncia a
la mort provocada —el suicidi— com a temptacié que tingué
Landsberg, segons explica el filosof alemany en I’estudi ja
citat (El problema moral del suicidi).

Vegem breument cada punt abordat per Ricoeur. Pel que
fa al primer, hi ha conceptes en el pensament de Landsberg
que ajuden a precisar la seva noci6é de la mort: compromis
historic, acte personal singular, transubjectivitat dels valors,
transcendéncia, fer front a 1’estat nazi.

Pel que fa al segon, Ricoeur pren nota de la meditacioé de
Landsberg sobre la mort, oposada a la de Scheler, com hem
assenyalat, i que el distancia molt de «I’ésser per a la mort»
heideggeria. I en el segon moviment que Ricoeur detecta a
Landsberg, 1’ésser personal no és «murienty, de manera que
hi ha quelcom invulnerable en la vida humana: i aixo és, diu
Ricoeur, 1’esperanga?.

Ja situats en la tercera observacio de Ricoeur, cal recor-
dar que I’assaig de Landsberg sobre la mort és anterior al
seu escrit sobre el suicidi en cinc anys, Ricoeur vincula al
taranna «menys dogmatic» del filosof alemany 1’any 1942,
quan ja decidi no disposar voluntariament de la seva vida,
tot i deixant clar que el suicidi que ell contempla durant
anys des de les primeres persecucions que pati a I’Alema-
nya nazi no és de cap manera una covardia; sin6 una quali-
tat etica elevada, com mantingué 1’estoicisme i aparegué en
alguns episodis de I’ Antic Testament.

19. Any en que, amb motiu de la mort del seu pare, escrigué aquest
assaig, sota el titol «Essai sur I’expérience de la mort».
20. P. RICOEUR, Lectures 2, o.c. p. 192.
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El punt de partenca de Paul Ricoeur al voltant de la seva
reflexid sobre la mort se situa sota la nocié de consentiment
de la corporalitat, que forma part integral de la condici6 hu-
mana. El patré fonamental de Ricoeur €s el de la conciliacié
de la llibertat i de la necessitat humana?!, en la mesura que
I’esforg del cos forma part essencial de la condicié humana,
deixant de banda el que considera Ricoeur que fa 1’esto-
icisme —i també, ’orfisme—, és a dir, el menyspreu de la
corporalitat en pro d’una reveréncia al tot*.

El consentiment de la corporalitat amb les limitacions
que ’acompanyen constitueix 1’actitud esperangada en allo
que la superi, i en ser el cos un factor en reciprocitat —«l’in-
voluntari corporaly, diu Ricoeur— amb la voluntat que el
dirigeix, constitueix el compromis responsable de 1’ésser
huma.

En la corporalitat es posa en relleu la contingencia de la
meva existéncia: aquesta ens parla del patiment, de I’enve-
lliment, del no-res que sembla que érem abans del naixe-
ment?. I, tal com afirma el mateix Ricoeur, «el meu naixe-
ment ja passat implica un estructura present que envolta el
no ser de la meva contingéncia»®*, de manera que la meva
existéncia no €s per si mateixa, perqué jo no em poso en
I’existencia, que és com afirmar que jo podria no haver nas-
cut, o podria haver nascut d’un altre... Negacions que es
conjuminen aixi: la necessitat d’haver nascut equival a la no
necessitat de ser o existir, paradoxa indicadora del significat
de la contingencia®.

Ara bé, ens aboquen obligatoriament les consideracions
anteriors al tema de la mort? Ricoeur afirmara que no, tot

21. VL. p. 440.

22. O.c., p. 442.
23.O.c., p. 425.
24. O.c., p. 427.
25.0.c., p. 428.
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i que afegeix que pot permetre’s. El filosof és contundent
aqui: «Tinc un experiéncia del caracter i dels seus limits,
una experiéncia de 1’inconscient, I’experiéncia massiva de
la vida (de la seva organitzaci6 i del patiment que compor-
ta..), i per acabar, tinc un sentiment confiis d’haver nascut
ja, de venir d’altres, de no donar-me I’ésser. Pel contrari,
no tinc cap mitja per anticipar I’esdeveniment de morir. La
mort no €s un limit com el naixement, que ja esta acom-
plert»*.

Aquestes afirmacions deixen clar que per Ricoeur la
mort no és simétrica al naixement; perque la mort «ve de
fora», no té equivalent subjectiu inscrit en el cogito, la
qual cosa no treu que pugui establir vincles amb 1’angoixa
humana per I’experiéncia de la contingéncia?’. Es signi-
ficativa la insistencia del filosof frances: no hi ha mort
anunciada en la contingéncia que ens travessa, perque el
«menys ésser» no €s cap indici del no ésser». No hi ha,
doncs, petita mort. El patiment no anuncia la nostra fi,
perque és signe de vida —de la vida que fa patir, certament.
I Ricoeur és taxatiu: la mort és intercepcio i alliberament,
no pas patiment®.

Complementariament, cal afirmar que per Ricoeur la
mort és una certesa que, com que no ve d’una experiéncia
vital, sind d’un saber «abstracte», és associable a 1’angoixa

26. O.c., p. 429.

27. Ressona aqui, certament, el concepte «Angst» heideggeria que si
bé Ricoeur no comparteix de cap manera, si que entén que 1’ésser huma
vinculi la contingéncia amb el no-res de la mort. I €s que unes linies més
avall, Ricoeur afirmara que la contingéncia em diu que puc no ser algun
dia, que puc morir (ja que qui ha comengat, ha d’acabar); pero no que
«haig de morir» (o.c. p. 430).

28. O.c., p. 429.

29. Ja afirma la dita cristiana davant de qui és mort: que «descansi
en pauy.
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de I’existencia. I és una certesa perque I’aprenem en obser-
var la mort dels altres. Més encara: la mort ens introdueix
en un cami il-limitat d’imitaci6 sota tres moments empirics
solemnes: I’agonia de qui esta morint, el cadaver i ’enter-
rament de 1’altre.

Per tant, les conclusions de Ricoeur en el tema de la
mort son: que és unica —la de cadascti—, incomunicable per
a cada subjecte; 1 que quan més proper emocionalment es-
tic de qui mor, més m’impacta —«La trobada decisiva amb
la mort és la mort de 1’ésser estimaty, afirmara— i, tercera
conclusio: la contingencia en la meva existéncia no és el
mateix que la mort, perque la mort resta sempre estranya a
mi, com quelcom que em sobrevé agressivament®'. No en
va, Ricoeur conclou aquesta reflexio sobre la mort des de
la perspectiva de la necessitat bategant en la vida huma-
na, afirmant que «una meditacid sobre la necessitat i sobre
la negacié que aquesta implica pot arribar fins a I’extrem
de I’estudi de la contingéncia, sense contemplar la idea de
la mort»32. Aquesta, sembla dir-nos Ricoeur, demana una
resposta d’interpretacio de 1’existéncia complementaria de
I’organitzacid de la vida, que afecta el sentit del si mateix
com a atestacio, ipseitat i alteritat. Morir €s dir si la vida i a
la seva transcendencia.

30. O.c., p. 432.

31. O.c., p. 434. En bona mesura, aquesta conclusié de Ricoeur
ens planteja, oposant-se a Heidegger, el fet que ja no em pregunto per
que he de morir, siné molt després de per que soc aqui vivent; que és
com afirmar que «l’experiéncia de la mort» no és cap «positivitaty;
sind un «no» al «si» de la vida. I si les sintetitzo, el que succeeix
és que és un «no» com a «por» al que em pugui passar en el meu
«si». Per tant: més que «experiéncia de la mort» dins de mi, el que
sento és «l’experiencia» de 1’adveniment de la por a morir; cosa que
tal vegada faria felic Epicur. Pero, aixo si, la qliestid queda sense
resoldre’s.

32.O.c., p. 435.
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La mort a Jan Patocka: entre I’heroicitat i la memoria
dels morts

Les reflexions de Jan Patocka sobre el tema de la mort sén
complexes i aqui en farem només unes succintes referéncies.

Hom podria comengar per les consideracions del filosof
sobre el tema de la mort en la seva decepcid sobre les conse-
qiiéncies de la Primera Guerra europea®. I qué ens diu, ini-
cialment? Doncs que les guerres condueixen a contemplar
la mort com un sacrifici heroic en la presa de consciéncia
que la pau és engolida per I’estat permanent de guerra, sota
la nocié del progrés historic imparable.

I que ens aporta aquesta «presa de conscieéncia» del do-
mini de la guerra en la vida humana col-lectiva? Afirmava
P. Ricoeur** que Patocka segueix el patré de Comenius en
el tema de la guerra, 1’actitud del qual en la Guerra dels
Trenta Anys qualifica Ricoeur com d’«esperanga desespe-
rada»; de manera que el filosof txec (Patocka) fou, també,
pessimista, en aquest cas davant de les guerres del segle xx;
perque, segons deia, la guerra no només €s un fracas per a
la pau, sind que sorgeix sota una noci6 equivocada: «L’ob-
jecte d’aquestes linies —diu en als Assaigs heretics— no €s
fer la critica de diverses formules presentades per explicar
la Primera Guerra Mundial. Em preocupa sobretot cridar
I’atenci6 sobre el fet que totes aquestes formules —luita en-
tre germanics i eslaus, conflicte imperialista, estadi final del
capitalisme...— tenen un tret en comu: consideren la guerra
des del punt de vista de la pau, de la [lum i de la vida, amb
exclusid del seu aspecte tenebros i nocturn»*.

33. En el capitol 6 dels Assaig herétics («Les guerres del segle xx i
el segle xx en tant que guerra») vessa notables i dures reflexions sobre el
que implica per a la vida humana la guerra.

34. P. RicOEUR, «Jan Patocka et le nihilisme», Lectures 1, Paris: Seuil,
1990, p. 84-93.

35. J. PatoCKA, Ensayos heréticos, o.c. p. p.153.
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I aqui ve la qiiestio: per que la mort es redueix a una ex-
periéncia d’amenaga dels mals que pot generar la violéncia,
en general? De fet, en la mort com a tal, aquella no hi pinta
gran cosa, més enlla de ser un signe de destruccio al qual
ens hem d’acostumar®. Llavors Patoc¢ka dirigeix la critica
a la guerra com la intencié d’aconseguir la pau. Aleshores
la mort funcionara com una mena de «peatge» per assolir
la pau, constituint-se en sacrifici, com fara notar a la Carta
7777,

En opinid de Ricoeur, la queixa de Patocka obeeix a la
critica a una estratégia que s’ha instal-lat en la societat in-
dustrial, que «obliday la «foscor» i la destruccio que aquesta
comporta, i aixo fa que el fildosof txec llanci la seva proposta
de la «solidaritat dels escruixits»®®, per la qual ell diu «no»
a la «mobilitzacié» quasi perenne que eternitza la guerra
sota I’aparenca de buscar la pau i el desenvolupament, i la
coneguda Carta 77 avalava aquesta actitud.

Les situacions posteriors en que es trobaria el pensador
i els qui el seguien confirmen el valor «heroic» atorgat a la
mort per part de Jan Patocka: no era possible cedir en les
queixes que els escruixits —traduit en frances pels «ébran-
1és» o «perturbados» (en castella)— exposaren davant el re-
gim barbar txecoslovac dels anys 60 i 70 del segle xx, i que

36. J. PatocCka, «El que podem i no podem esperar de la Carta 77»,
a La filosofia en temps de lluita. Antologia de Jan Patocka (a cura de
Francesc Fernandez), Barcelona: Barcelonesa d’Edicions, 1996, p. 39.

37. Recordem aquelles valentes paraules que pronuncia, en ocasio
dels moments dificils de la Carta 77: «Mesurem les nostres paraules. la
submissio no ha portat mai a la relaxacio, siné a una més gran severitat.
Com més gran és la por i el servilisme, a més s han atrevit els poderosos,
a més s atreveixen i a més s atrevirany» (Ibidem). Vegeu també el nostre
estudi «Lexistencia i la paraula a Jan Patocka», Ars Brevis, 20 (2015):
290-312.

38. Vegeu el nostre estudi citat «Lexistencia i la paraula a Jan
Patockay, Ars Brevis, p. 294.
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els trepitjaria inevitablement, del que el mateix Patocka en
seria victima. No en va, Ricoeur anomenara Patocka el «fi-
losof resistent»™®.

La concepcio6 de la mort com a sacrifici sota la «soli-
daritat dels escruixits» sembla que fou I’aportacio de Jan
Patocka al tema de la mort, inserit en el tercer moviment
de ’existéncia; «viure al descoberty, «sacrificant-se»; res-
sonant aqui la veta socratica testimoniada amb ’acceptacio
de la condemna a mort del tribunal atenés corresponent®. El
model socratic imprimi caracter a Patocka: i és que sense el
sacrifici per als altres la «humanitaty del jo s’esvaeix.

Convé recordar el vincle que hom pot establir entre el
sentit darrer de la vida com a sentit de la mort heroica i
I’experiencia d’alguns dels «escruixits» en el passat: els
morts prematurs de les guerres i de la violéncia dels estats
inclosos. Patocka deixa clar que el compromis amb aquests
escruixits del passat (els morts) que perderen la vida gratui-
tament*' marca la via entenedora de la mort com a sacrifici.

Epileg

L’ombra socratica planeja entre el sentit de la vida i de la
mort, i convida a la memoria de justicia. Saber donar sentit
a la mort per ressaltar el sentit atorgat a la vida: heus aqui
la gran aportacid socratica al creixement de la «psique», la

39. Ricoeur, P. «Jan Patocka, le philosophe resistent» (1977), Lectures
1, Paris: 1991, Seuil, p. 69-74.

40. Vegeu el nostre estudi «La cura de I’anima o el cami de la saviesa»
a La filosofia com a forma de vida. Barcelona: La Busca, 2013, p. 69-100.

41. Cal aqui recordar les reflexions que Reyes Mate ha ofert en
els darrers temps sobre la denominada «etica anamnetica» o ética de
la justicia. (vegeu I’estudi de Josep Cobo: «El tiempo, tribunal de la
historiay, relatiu al filosof citat, a Cristianisme i Justicia, novembre de
2018).
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qual cosa passa per I’accid6 compromesa amb totes les con-
seqiiencies en la «ciutat»*. La vida, que requereix una tasca
de neteja interna (d’indagacio cap a si) i externa (envers els
altres) atorga total sentit a la condemna a mort a la que és
abocat Socrates: i és que som al moén, pero no som «del»
mon, segons afirmava Platd a I’Apologia de Socrates, 1, per
tant, la mort no és pitjor que desobeir les lleis.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 183-199

MORT I REDEMPCIO EN EL TRISTAN
UND ISOLDE DE RICHARD WAGNER

GiuserPE D1 Giacomo

La Sapienza, Roma

L’opera Tristan und Isolde, en la qual I’amor es troba en
primer pla i ocupa una posicié exclusiva, és composta en
el moment en el qual Wagner proclama de la manera més
vehement el seu entusiasme pel pensament d’ Arthur Scho-
penhauer, com mostra aquella nocié d’«unitat» en la qual
es tradueix el concepte schopenhaueria de «vel de Maiay,
i que, per ¢co mateix, implica 1’anul-laci6 de I’espai i del
temps i, en conseqiiencia, de les aparences enganyoses de
la individualitat. Aixi, si en el primer acte Tristany i Isolda
creuen beure la beguda mortal que els alliberara d’aquest
mon, car a través de la mort esperen veure’s alliberats de la
separaci6é imposada i de la hipocresia, en el segon acte és
possible trobar la il-lustraci6 de la teoria schopenhaueriana
de la negaci6 de la Voluntat, car la possibilitat d’un encon-
tre definitiu dels amants es funda sobre la consciéncia que
adquireixen del caracter il-lusori dels fendomens. D’aci la
negaciod del dia i de la llum, que fa que hom tingui la neces-
sitat de submergir-se en el regne de la nit; en aquest sentit,
la torxa apagada d’Isolda significa precisament la voluntat
d’anul‘lar ’enteniment, ¢o és, el principium individuatio-
nis, per a retornar a la unitat primitiva, inconscient i noctur-
na. El significat de la nit i de la mort és aquell que Schopen-
hauer havia descrit: I’abolici6 de I’enteniment i el retorn a

183



I’estat en el qual ja no hi ha cap distincié entre el subjecte i
I’objecte, com indiquen les Gltimes paraules d’Isolda, en les
quals es percep, com un eco, el no-res budista.

Nogensmenys, segons Edouard Sans (Richard Wag-
ner et la pensée schopenhaurienne, 1969, pp. 352-362), la
qiiestio interessant és si el Tristan il-lustra realment la ne-
gacio Scho-penhaueriana de la Voluntat, car és precisament
aquesta opera la que mostra de manera exemplar la distincid
entre la Voluntat individual i la Voluntat universal que, si
bé esta present en la filosofia de Schopenhauer, no és expli-
citada pel filosof. La passio entre Tristany i Isolda va més
enlla de la dimensié individual, ja que el vertader regne dels
amants no té res a veure amb aquest mon i, per tant, amb la
vida, ans amb la mort i la nit, amb la unitat i 1’absolut; aixi,
si el dia és el simbol de I’afirmacié de la Voluntat individu-
al, la nit és la negacio d’aquesta, en tant que afirmacié de la
Voluntat universal.

Quan tota la llum ha desaparegut, la unitat és realitzada
i el fiultim de I’existéncia €s assolit: vet aqui ’alliberament
de I’egoisme a través de 1’amor i de la mort, cosa que resta
totalment aliena a Schopenhauer. La mort d’amor és la per-
petuacid de la nit, és la victoria sobre la individuacio, que
ha de conduir a la uni6 definitiva dels amants en la Voluntat
universal. Les barreres individuals son suprimides i, en lloc
de la negaci6 schopenhaueriana del voler-viure, assistim a
I’afirmaci6 d’un amor que, alliberant-se de la individuacio,
accedeix a la plenitud de la vida, entesa com a fusié de la
individualitat amb el Tot. Co és el que mostra la uni6 de
Tristany i Isolda, una uni6 en la qual I’amor representa la
poténcia mateixa de la Voluntat universal, que no pot abo-
lir-se amb la mort, sin6 que es realitza alliberant-se de les
cadenes de la individuacio: de fet, I’elevacio al nivell de la
Voluntat universal fa possible que els dos amants transcen-
deixin Ilur individualitat i s’enfonsin en la unitat del Tot. Es
per aquest motiu que els amants —i ¢o Schopenhauer no
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ho comprenia— sén empesos a cercar la mort, en la qual
troben la vertadera i Unica realitzaci6 de 1’amor llur. En
aquest sentit, pot dir-se que Wagner mai no ha abandonat
la idea, que ha aprés de Ludwig Feuerbach, segons la qual
I’amor no seria perfecte sense la mort. L instant de la mort
és, ben mirat, la suprema revelacio de I’amor, el moment en
el qual s’acompleix la fusi6 de I’individu amb 1’ Absolut:
I’home participa de la immortalitat abismant-se en el Tot;
per aquesta rao, els temes musicals de I’amor i de la mort
estan estretament lligats. Aixi, amb 1’ajuda d’aquesta idea
feuerbachiana, que mai no va negar, Wagner es proposa
corregir la filosofia de Schopenhauer; aquesta idea, exposa-
da préviament en el Jesus de Natzaret (1849), es retroba en
el Tristan: tota existéncia, per la seva mateixa naturalesa, és
amor, i I’amor significa I’abolici6 del jo. L’amor arriba al
punt suprem quan troba la seva plenitud en la mort, que és,
al mateix temps, afirmacié de la Voluntat universal i la ne-
gacio de jo, ¢o és, de la Voluntat individual. Es, certament,
aquest abandonament total a 1’¢xtasi definitiu, on s’enllacen
indissolublement I’amor i la mort, allo que va seduir tant a
Wagner de la Norma de Vicenzo Bellini: la mort d’amor és
la fusio en el Tot, la dissolucié del jo en 1’Absolut, 1’abo-
lici6 de les diferéncies individuals, on cessa el sofriment;
per ¢o, des del primer acte, els dos amants saben que llur
llibertat esta en la mort.

Des d’aquest punt de vista, Tristany no mor per la ferida
ans pel seu amor insaciable, que és el desig d’unio6 absoluta
en la mort; no és que mori perqueé cregui haver perdut a
Isolda, ans perque 1’ha retrobada, i perque ella s’uneix a
ell en el compliment de llur desig suprem. Tristany i Isolda
no volen i no poden viure a causa de llur amor; inicament
poden morir per ell i en ell: moririen, i és necessari que
aixi sigui, adhuc en el cas que no hi hagués cap impedi-
ment per a llur amor. De fet, el «visqueren felicos» amb el
qual s’acaben les faules no s’adequa a ells: la consumacio
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de I’amor no pertany a aquest mon, ans al del més enlla.
El tema de la mort d’amor ja es troba abans del Tristan,
en Senta, Elisabeth, Elsa i Briinnhilde, perd mai abans no
havia arribat a 1’esséncia mateixa de 1’amor i, si la mort
d’amor, fins aleshores, era el resultat d’una fretura 1 d’una
necessitat, aci esdevé, en canvi, la plenitud i la realitzaci
definitiva de I’amor: vet aqui la manera que Wagner té de
respondre a allo que Schopenhauer considerava un enigma.
En el Tristan, allo que se cerca és la unio6 absoluta, la fusid
en la Voluntat universal, i la mort, com sosté Feuerbach, no
solament té un aspecte fisic, ans sobretot un de metafisic,
que €s I’accés a un mon de felicitat superior. Aleshores pot
afirmar-se que aquesta poténcia de 1’amor, que transcendeix
I’existeéncia individual i que dona a ’home, en la mort, la
suprema llibertat, prové de Feuerbach, ja que Schopenha-
uer, baldament considera la mort com un alliberament, mai
no ha exaltat la mort voluntaria ni, molt menys, la mort vo-
luntaria per amor. El Voler-viure de Tristany i Isolda no és
el que condueix a I’existéncia mundana —perqué [’amor
munda, expressio de la Voluntat individual, no és altra cosa
que un nou inici del desig i del turment—, ans el de la Vo-
luntat universal: un estat extatic en el qual ¢s I’amor qui
condueix 1’home a I’Absolut, a la fusié suprema de I’és-
ser individual amb 1’anima universal. Per a Wagner, doncs,
I’amor no és la font principal de la il-lusié de la Voluntat,
sind que és una for¢a que empeny 1’individu al della de si
mateix i li fa véncer I’egoisme. No €s un parany que el re-
tingui en el més en¢a, ans un trampoli que el projecta vers
el més enlla.

El tret fonamental comu a totes les operes de Wagner,
des de I’Holandes errant (Der fliegende Holldnder) al Par-
sifal, amb 1’excepcio dels Mestres cantaires de Nuremberg
(Der Meistersinger von Niirnbeg), és ocupar-se d’un tema
que posseeix un aspecte mitic: ¢o els confereix una dimen-
si6 atemporal 1, en part, fora del mon real. Segons la crono-

186



logia, a les tres Operes de la primera maduresa —I1’Holan-
des errant, Tannhduser i Lohengrin (acabada el 1848, abans
de la revolucié de 1849 a Dresden, ’exili i el trasllat a Zu-
rich) — va seguir-les un periode de cinc anys durant el qual
Wagner cessa de compondre i desenvolupa les seves grans
obres teoriques: L’art i la revolucio, L’obra d’art de [’es-
devenidor, Opera i drama. El setembre de 1853, compon el
Preludi de I’Or del Rin i, d’aquesta manera, s’inicia el se-
gon gran periode del compositor, al qual pertany el Tristan
und Isolde, conclos el 1859. El 1854, Wagner, que havia
acabat la Valquiria, llegeix El mon com a voluntat i repre-
sentacio d’Arthur Schopenhauer, del qual n’extreu una vi-
sié profundament pessimista; 1’impacte causat per aquesta
obra és tal que es veu obligat a interrompre 1’escriptura del
Siegfried. La interrupcio6 del procés de musicar el Siegfried
al final del segon acte es deu al fet que a Wagner li resulta
impossible escriure el meravellos duet d’amor que domina
I’ultima escena del tercer acte, ja que de cap manera no esta
en sintonia amb aquella visi6 pessimista de Schopenhauer,
que el compositor ha assumit com a propia. D’altra banda,
també és cert que, en el moment que es prepara per a com-
pondre el duo d’amor del segon acte del Tristan, Wagner
realitza una «correccié» de la filosofia schopenhaueriana,
ja que aci, com en el Siegfiied, topa amb el mateix dilema:
o restar fidel a Schopenhauer i no donar a la seva musica
aquell accent apassionat, o distanciar-se del filosof. De fet,
el cami de Wagner és el seglient: Siegfried — Tristan - Die
Meistersinger von Niirnberg - Siegfried.

El tema del Tristan és I’amor, un amor tragic lligat a
la mort, i aquest tema extremadament pessimista sembla,
almenys en un primer moment, apropiat per un Wagner
profundament marcat per les teories de Schopenhauer. No-
gensmenys, ’amor, en el Tristan, abans d’unir-se amb la
mort, ha de realitzar-se en la passio, ja sigui sobre el pla
sensual, ja sigui sobre el de la fusi6 de les animes, com
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s’esdevé en la segona escena del segon acte, i tal amor no
¢és compatible amb Ia filosofia de Schopenhauer. D’aci se’n
deriva, precisament, la necessitat de Wagner de «corregin
aquesta filosofia, 1 és aleshores que es realitza un gran pas
pel retorn al Siegfiied. L’amor de Tristany i Isolda, primer
en el dialeg del primer acte, després en el duet de la segona
escena del segon acte, elimina el principal impediment per
a la continuacio de I’4nell: després d’haver cantat I’amor de
Tristany i Isolda de manera sublim, esta capacitat per a can-
tar igualment aquell de Siegfried i Briinnhilde. També és
cert, pero, que Wagner solament retorna a la tercera part de
I’Anell, co és, al Siegfried, el 1869, deu anys després d’ha-
ver acabat el Tristan. El perque d’aquest lapse de temps pot
explicar-se recordant que, si bé el tercer acte del Siegfried
tracta I’amor huma afirmant 1’alegria de viure, en el Tristan
el tema de I’amor posseeix una configuracié completament
diferent. La realitzacio del duet final del Siegfiied requeria
una atmosfera plena d’alegria i una visi6 de ’amor en la tra-
dicié de Feuerbach, que era la de I’4nell en els seus inicis,
fins que va veure’s alterada per la irrupcio de la filosofia de
Schopenhauer a 1’octubre de 1854, és a dir, en aquell peri-
ode en el qual Wagner acabava de compondre la Valquiria.
Per retrobar aquesta atmosfera, el Tristan no era suficient,
car, si per un cantd, glorifica I’amor, acaba, per I’altre, amb
la mort i, per tant, sembla mantenir el caracter pessimista,
baldament presenti la mort, de fet, com una «transfiguracio
[Verkldrung]». Wagner, a més, abans de retornar a la seva
opera inacabada, comenga, a finals de 1861, ¢o és, dos anys
després d’haver acabat el 7ristan, una altra opera comple-
tament diferent: Els mestres cantaires de Nuremberg. Es
tracta d’una Opera que, en realitzar la conversi6 a la nor-
malitat d’una existéncia quotidiana, es presenta, més enlla
de la glorificacié de I’art alemany, sobretot com 1’obra de
la resignacio, on I’ Eros es transforma en Agape en la figura
de Hans Sachs.
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Pot dir-se que I’amor i la mort son els dos grans temes
del Tristan, presents ja en el Preludi i desenvolupats en el
primer acte mitjangant el filtre d’amor. En particular, el
tema de 1’amor, considerat com a amor entre un home 1 una
dona, és posat al centre de la composicio des de I’inici; no
per casualitat, Wagner ja havia parlat el 1854 sobre el sig-
nificat de la parella, sostenint que els seus elements consti-
tutius no poden separar-se i que el seu significat auténtic es
troba a quan es reuneixen en la mort: allo que deia alesho-
res sobre Siegfried i Briinnhilde també¢ s’aplica a Tristany i
Isolda. Explica les seves reflexions sobre aquest assumpte
en una carta enviada a Rockel el 25 de gener de 1854: «El
propi Siegfried (I’home isolat) no és ‘I’ésser huma’ com-
plet; no és més que una meitat, solament amb Briinnhilde es
converteix en el Redemptor; un individu sol no pot fer res;
necessita ésser més, i la dona que se sacrifica es converteix,
al final, en la vertadera redemptora conscient: car I’amor és,
en definitiva, el mateix ‘etern femeni’». Nogensmenys, hi
ha encara una diferéncia important: el 1854, I’amor dels dos
herois de 1I’4nell, sota la influéncia de Feuerbach, és radiant,
mentre que el de Tristany i Isolda esta dominat per una pas-
si6 impossible d’apagar, com resulta manifest quan, després
d’haver begut el filtre, al final del primer acte, I’amor-passio
esclata de tal manera que arrossega els dos amants al de-
liri; en el segon acte, aquest amor transcendeix Tristany i
Isolda, assolint una dimensio universal: solament aleshores
esdevé possible el ceélebre duet d’amor, quan els dos amants
han superat la Voluntat individual i s’han submergit en la
nit de la Voluntat universal. Fou pels voltants del desembre
de 1858 quan Wagner va escriure la segona part d’aques-
ta escena, aquella que conté el celebre Himne a la Nit; en
aquest passatge, s’assoleix una dimensid universal i I’amor,
dissolent-se en la nit, passa rapidament de la nit a la mort,
que constitueix el segon gran tema de 1’0pera. Si el desig de
la mort es transforma en amor gracies al filtre, és en virtut
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de I’amor que aquest desig de la mort creix més i més: la
mort apareix a Tristany i Isolda com I’tunica solucio per a
escapar d’un amor condemnat. El seu amor, un amor que
els condueix a la mort, és un «secret» evident, expressat per
Isolda des de I’inici mateix del drama, sense que cap filtre
d’amor ’hagi impellit a parlar. Allo que Tristany calla és
el seu sentiment i la consciéncia de I’amor que els ha desti-
nat 1’un a I’altre; aixi, mentre intenta fugir del seu desti, va
enfonsant-s’hi cada vegada més.

De fet, allo que trobem en el Tristany és la dimensio
nocturna i dionisiaca de Nietzsche: un perdre’s, un fugir de
la realitat per a assolir una dimensié immaterial que per ells
¢s I"unica vertadera. No €és una coincidéncia que, després
que els amants hagin begut el filtre magic, realment no passi
res; la suspensié temporal és allo més proper a I’encant de
I’amor que és, al mateix temps, el de la mort. Per aquest
motiu en I’eros, igual que en els somnis, el temps s’espaci-
alitza, esdevenint un lloc de pas entre el somni i la vetlla (al
capdavall, el tema del temps que es fa espai sera també el
del Parsifal). En el Tristan, alldo que trobem €s el temps de
la nit, on la successié temporal s’atura i el mon d’allo pos-
sible es bada com una flor. Aci, allo que ocorre son somnis,
reminiscéncies i expectatives, en el sentit d un ad-tendere
vers quelcom que mai no s’ateny, basicament perque aquest
«altre lloc» no existeix més que en els amants. Per ¢o, en
I’experiéncia amorosa, tot ordre temporal i tot espai concret
resta en suspensio, i els dos amants volen esdevenir una sola
cosa. En sintesi, el centre d’aquesta particular temporalitat
espacialitzada que és el Tristan és el d’un ésser inestable
amb una meta inabastable: la recerca de la mort per part
de Tristany i Isolda equival a la recerca d’una sortida de la
propia mort per a retornar a la unitat originaria.

Aquesta nocio de mort, tan important com la de 1’amor,
esta present des del primer acte, quan és evocada per Isol-
da adhuc abans de beure el filtre amb Tristany: aci trobem
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expressat el vincle entre Eros i Thanatos. L’amor i la mort,
presents en el preludi i al llarg del primer acte, prenen una
dimensi6 nova en el segon acte: la gran escena d’amor de
la segona part €s, ensems, Eros i /igape, I’individual 1 el
cosmic i, mentre va desplegant-se, la mort va guanyant im-
portancia fins a tornar-se omnipresent. No només aixo, sind
que també canvia el seu significat, perque ja no és un fi en si
mateixa, com en Schopenhauer, ans la porta d’entrada a un
mon misterios, que Wagner anomena «transfiguracio» i que
es manifesta plenament en el tercer acte. La mort d’Isolda,
ben mirat, no és una «mort d’amor [Liebestod]» ans una
«transfiguracid [Verkldrung]», cosa que posseeix una im-
portancia cabdal per a la interpretacié d’aquest final, car
brinda una interpretacio6 radicalment nova.

Si a I’inici del segon acte allo que trobem €s «la impaci-
eéncia de I’espera»; la immensa 1 sublim escena d’amor que
segueix a aquesta espera condueix inexorablement a una al-
tra espera: la de la mort. Al comencament del tercer acte, la
situacio dramatica és similar —encara que inversa—, a la
de I’inici del segon acte: ara és Tristany qui espera a [solda.
Endemés, si a I’inici del segon acte Isolda esta segura que
Tristany arribara i que passara amb ell una apassionada nit
d’amor, en el tercer acte Tristany no sap si Isolda arribara
i, sobretot, si arribara a temps, per la qual cosa, malferit,
oscil-la entre I’esperanga i la desesperanga. La ruptura es
realitza entre la segona i la tercera escena del segon acte,
quan I’Himne a la Nit és bruscament interromput per la ir-
rupci6 del Rei Marke amb seu seguici: la magia de 1’amor
cosmic és interrompuda i ja no tornara més. Es cert que, en
el moment de compondre el Tristan, Wagner ha llegit Scho-
penhauer, amb la conseqiiéncia que, per ell, el Dia és la Vo-
luntat de viure i la Nit la Voluntat que condueix a la mort;
nogensmenys, en realitzar el duet d’amor, Wagner s’oposa
a la teoria de Schopenhauer, car glorifica I’amor, mentre
que Schopenhauer demana que se suprimeixi la Voluntat
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de viure, a la qual pertany 1’amor. En el segon acte, la torxa
il-luminada encarna el Dia, que és vist com a nefast, i la
seva extincio significa I’entrada a la Nit misteriosa; el gran
duet d’amor, que és el centre liric de tota la construccid, es
divideix en dues parts: la unié dels amants, que acaba amb
la maledicci6 del Dia i I’Himne a la Nit. Aquest ultim esta
dedicat a aquella nit mistica en la qual I’amor trobara el seu
vertader acompliment amb la mort, i que es manifestara en
aquella «melodia infinita» de la qual Wagner parla en la
Musica de [’esdevenidor (1860) 1 que ell mateix defineix en
una carta enviada des de Paris a Mathilde Wessendock el 29
d’octubre de 1859: «El meu art més subtil i profund m’agra-
daria anomenar-lo art de la transicio, car tota la meva obra
artistica esta composta a partir d’aquestes transicions [...].
La meva obra més gran en aquest art subtil de la “transicio
progressiva” és, certament, la gran escena del segon acte
del Tristan und Isolde. L inici de I’escena expressa la vida
desbordant en les seves passions més fortes; el final, el més
solemne i1 profund desig de la mort. Aquests sén els pilars
[...]. Aci resideix el misteri de la meva forma musical i, ho
afirmo artisticament, mai abans no hi ha hagut un acord
semblant, un ordre semblant en el qual tots els detalls hagin
estat clarament disposats fins el dia d’avui». Es cert que el
punt central d’aquest duet consisteix en el transit de Tris-
tany i Isolda del mén Del dia, que els ha separat durant molt
de temps, al mén de la Nit, on es realitzara llur unio sense
retorn; 1 tanmateix, en tota la primera part del duet, els dos
amants, empesos 1’un als bragos de 1’altra, encara pertanyen
a aquest mon del Dia: es tracta d’un deliri de sensualitat
que no pot tenir altra realitzacié que la unid total de dos
cossos perduts en el desig. Co és quelcom important a tenir
en compte, car és precisament amb aquesta unio fisica que
els dos amants encara es veuen subjugats a les lleis naturals
imperants en el moén dilirn. En la primera part del duet, cada
un dels amants, degut al seu total abandonament a aquesta
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sensualitat que I’empeny vers 1’altre, encara esta lluny d’ac-
cedir al mon de la Nit, que I’embolcallara completament en
la uni6 espiritual de la segona part del duet. El cami ascétic
proposat per Wagner ¢€s el segilient: després d’haver con-
demnat les mentides i els falsos valors del mon del Dia, als
quals han cedit a I’inici de llur encontre, abandonant-se a la
sensualitat, els amants entren llavors a la contemplacié de
les alegries espirituals que els ofereix el mon de la Nit.

La idea de Wagner en el Tristan és la de combinar har-
monicament alld que Schopenhauer divideix: per aquest
ultim, en efecte, I’unica salvacid es troba en 1’auto-ani-
quilacio total del voler-viure, I’expressio ultima del qual
¢és el desig sexual, mentre que Wagner associa aquests dos
contraris, car és sucumbint en I’amor sexual com s’obté la
redempcid en ’auto-aniquilacid; per ¢o el Tristan s’acaba
amb una conclusié «felig», €s a dir, amb la realitzacio de la
felicitat perseguida. Els amants solen morir junts al final de
les operes romantiques —només cal recordar, a tall d’exem-
ple, el triomfant «moriam’ insieme» de la Norma de Bellini;
el Tristan de Wagner no acaba aixi, car en ell els amants
moren 1’un després de ’altre, immersos en llur propi somni
solipsista; i no solament ¢o, sin6 que sense la inesperada
intrusio de la realitat —I’arribada de la nau—, I’agonia de
Tristan, ¢o és, la seva impossibilitat de morir, s’eternitzaria.

Co que Tristany i Isolda s’esforcen per assolir és 1’anul-
lacio de llur propia diferéncia; de fet, aquest és el tema del
llarg duet d’amor amb la seva conclusio.

Tristany: Tristany tu; Isolda jo; ja no més Tristany.
Isolda: Isolda tu; Tristany jo; ja no més Isolda.
Per concloure plegats:

Anodnims, sense separacio, nova revelacio, nova abragada,
perd en una mateixa consciéncia per tota I’eternitat: volun-
tat suprema d’amor d’un cor que crema d’ardor (Acte II).
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El mateix llenguatge articulat sembla desintegrar-se en
aquest procés, fins a I’extrem de privar-se de gairebé tot ele-
ment sintactic: la «regressio lingiiistica» articula aquesta fu-
sio de la identitat individual en la qual Tristany i Isolda cada
vegada es fan més eco de les paraules de I’altre, indepen-
dentment de llur significat. Aquest incontenible elevar-se
vers I’alegria suprema de 1’auto-aniquilacio és interromput
sobtadament pel crit de Brangéne: la realitat del dia intervé
i el rei Marke sorprén els dos amants. Aquest crit, per la
seva sobtada intromissio, fa possible convertir el plaer ex-
cessiu en horror. En la primera de les seves Elegies de Dui-
no, Reiner Maria Rilke escriu: «El Bell no €s res més que
el comengament d’alld Horrible»; aquest transit del Bell a
I’Horrible és, en termes musicals, el transit del cant al crit.
La imatge ultima de la veu silenciada és el Crit d’Edward
Munch: aixo tradueix I’extrema ansietat de la veu impo-
tent, bloquejada a la gola, incapag d’eixir; quan aquesta veu
aconsegueix vocalitzar-se, I’angoixa s’allibera. Tal vegada,
tota I’0pera de Wagner no és altra cosa que un intent d’as-
solir aquest alliberament de I’angoixa. Per aix0, si escoltem
la musica sense saber qui canta, tendiriem a atribuir el crit
de Brangine a la propia Isolda, com si, en acostar-se exces-
sivament al plaer desbordant, aquest es convertis en horror.
La vertadera dimensi6 traumatica no ¢€s, per tant, la inter-
venci6 de la realitat exterior que interromp la immersio en
la felicitat, ans la inversié d’aquesta mateixa felicitat en un
horror insuportable.

En resum, si el dia és la realitat de la vida material, amb
els seus obstacles i contingéncies —no ¢és en va que Isolda,
retinguda lluny de Tristany, sigui presentada com a «pre-
sonera del Dian—, la Nit és, en canvi, la desaparicié dels
obstacles i 1’aniquilacio final, una réplica del No-res ini-
cial del qual I’home fou extret amb la seva naixenga. Aixi
s’explica I’ardor amb que I’invoquen els amants i 1’alegria
amb que intenten submergir-s’hi: una hdchste Lust que es
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presenta com el contrari de 1’aspiracio del cristia vers la Lux
aeterna. El Tristan, en bona mesura, sembla desplegar-se
a partir d’aquesta relacié Dia-Nit. Si en el primer acte no
hi ha absolutament res que indiqui aquesta relacio, en el
segon, en canvi, es configura de manera cada vegada més
clara: és apagant la torxa que Isolda crea les condicions per
I’encontre amb Tristany, i els dos amants, en beneir la Nit,
que permet la uni6 llur, maleeixen el dia que els separa; en
el tercer acte, finalment, la «malediccid del Dia» esdevin-
dra, en el deliri de Tristany ferit i en el d’Isolda, una cri-
da a I’alegria (Lusf) d’un anorreament ardentment desitjat
1, no casualment, la propia paraula Lust és aquella amb la
qual s’acabara I’0pera. El tema de I’«espera», o fins i tot
de I’«entrada a la nit», es desenvolupa amb el so greu dels
violoncels, pero €s el corn anglés en escena el que frohliche
Weise [de manera joiosa], anuncia 1’arribada d’Isolda, men-
tre Tristany, cada vegada més excitat, s’arrenca les benes de
la ferida, deixant brollar la sang. L’arribada d’Isolda és, per
tant, el moment en el qual podra, per fi, tornar a la Nit, i si,
una vegada arriba, Isolda implora a Tristany que romangui
en vida, és per a morir amb ell. Després de la mort Tristany,
I’«entrada a la Nit» i la «transfiguracid a través de 1’amor»
es manifesten en la cang6 d’Isolda: «Isolda et crida, Isolda
ha vingut per morir fidelment amb Tristany». Mentrestant,
arriba el segon vaixell amb el rei Marke i la seva comitiva;
hi ha una lluita i la mort successiva de Melot i de Kurwe-
nal, i aixi anem a espetegar a 1’escena final: és el celebre i
sublim Liebestod, sens dubte un dels moments més elevats
de la musica de tots els temps; és aleshores quan el miracle
es produeix: el «motiu del desigy, el leitmotiv essencial de
la partitura a través del qual tot havia arribat i que no havia
trobat mai repos, reapareix a la conclusio i, per primera (i
ultima) vegada, es resol en un acord perfecte (si major).

En els ultims versos de 1’0pera, Isolda, transfigurada,
«veuy a Tristany en el moén suprasensible; la visio és, per
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a Isolda, una realitat, i és per ¢o que repeteix amb insis-
téncia: «;Ho veieu, amics?, ;no ho veieu? »; i aleshores,
com si també tingués una capacitat d’escolta suprasensible,
diu: «;So6c I’inica que sent aquesta melodia? ». A partir
d’aquest punt, Isolda és absorbida pel mén cosmic, per
aquesta «respiracio» de I'univers en la qual, finalment, es
dissol. La transfiguracié final és com 1’eco del cant de mort
amb el qual s’acaba el gran duet del segon acte; només que
I’exaltaciod, ara, és totalment inferior; Isolda, abans de des-
maiar-se, creu veure a Tristany tornar a la vida; un cop rea-
nimada, la seva visié continua: Tristany no solament torna
a la vida, sind que es transfigura sota la mirada d’Isolda
que, després d’haver «vist» els seus ulls oberts, ara «veu»
aixecar-se el pit de Tristany, i1 en els seus llavis «sent» un
ale, una veu meravellosa i tranquil-la. Les paraules d’Isolda
evoquen la veu del mort, i aquesta veu esdevé un flux que la
subjuga, el respirar immens de 1’Univers on, transfigurada i
sense consciencia, s’enfonsa en I’ Alegria suprema.
Després del I’ascens irresistible, en I’ Himne a la Nit, dels
temes del segon acte, els tres acords del final de 1’opera son
aquells en els quals se superen totes les dissonancies, esde-
venint possible a ’amor de trobar la seva vertadera conclu-
sio en la quietud de la Voluntat universal; es tracta d’una
conclusié que és altament simbolica, després del cromatis-
me que travessa tota 1’0pera; tal conclusié esta accentuada
per la tonalitat de si major, la tonalitat de la transfiguracio i
de I’abolici6 de la llum: és aquesta tonalitat la que marca el
final del cant de la mort d’Isolda. En el cant d’Isolda no hi
ha ascetisme schopenhaueria, ans el plaer d’una plenitud de
I’existéncia més gran, més bella i més completa que no pas
la que pertany a la vida present. En el Parsifal, on ’elevacid
espiritual de la caritas substitueix la voluntat de 1’amor, la
nocid d’«amor» trobara el seu coronament: Montsalvat, el
domini del Grial, és el nou mén fundat en 1’amor, aquest
moén anunciat en la profecia de Briinnhilde i que havia de
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substituir ['univers de Wotan, fundat sobre la fragilitat del
contracte social i sobre el regne de la violéncia.

La qiiestio de si I’espera es compleix o no és important
per a determinar si 1’obra de Wagner pertany o no a la «mo-
dernitaty. En la Dialéctica negativa, Adorno caracteritza
«I’espera vanay en tant que oposada a tota mena de reconci-
liaci6 o de salvacio: no hi ha reconciliacio final, salvacio ul-
tima; no hi ha esperanga. I si és en aquest sentit que Adorno
interpreta En Attendant Godot de Beckett, és precisament
perque s’oposa resolutivament a tota idea de reconciliacid
o de salvacid, com també a qualsevol hipotesi d’harmonia
ultima de les coses. Es impossible que es faci justicia a les
victimes de la barbarie: van morir en la total absencia de
sentit, i no és possible esperar que llur mort pugui arribar
a trobar alguna redempcio. Des d’aquesta perspectiva, tota
idea d’art, de redempcio, de compensacié o de comoditat
cal que sigui abandonada; co és el que Beckett mostra en
I’obra En Attendant Godot, en la qual trobem 1’expressio
fonamental de 1’espera vana i la consegiient certesa que
I’absolut no apareixera.

També la musica ha d’ésser capag d’expressar aques-
ta espera vana, testimoniant el fet que no es fara justicia;
pero el problema és: ;quina ¢s, doncs, la musica de 1’espera
vana? En el llibre d’Adorno Wagner, una de les critiques
que el filosof dirigeix al compositor és precisament que, en
les seves obres, 1’espera és, en certa manera, trucada, car
esta completament condicionada per la seva solucio ultima,
pel seu resultat. Per aquest motiu, Adorno contraposa Wag-
ner a Beckett qui, per a ell, és ’autor modern exemplar,
capag de representar 1’espera vana com a tal. Adorno acusa
Wagner d’ésser incapag de tractar aquesta mena d’espera,
a causa del seu tipic enfocament teleologic i del hegelia-
nisme dialéctic latent. Es cert que 1’espera més llarga de
tota la historia de I’Opera lirica €s, segurament, aquella de
Tristany en el tercer acte de Tristan und Isolde, 11’ objeccid
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d’Adorno €s que, malgrat tot, Isolda arriba. En darrer terme,
Adorno s’oposa a qualsevol afirmacid absoluta i, per tant,
a la idea hegeliana de sintesi resolutiva; i si tota reconci-
liacid, segons aquesta negativitat radical, €s inconcebible,
tota proposta conclusiva cal que sigui evitada; la tasca de
la forma artistica, precisament, consisteix en evitar la figura
resolutiva d’una sintesi immanent.

En aquest punt, tanmateix, cal preguntar-se si el fet que
en la dinamica teatral de Wagner aquesta vana espera sembli
complir-se al final és en realitat la cosa més important o si,
contrariament, Wagner va tenir una intuicié extraordinaria
del valor intrinsec de I’espera vana per a extreure d’ella una
poctica sense precedents, un sistema musical que posposa
constantment les resolucions, creant aixi un estat d’incer-
tesa que t€ com a finalitat expressar la vanitat de I’espera. El
fet és que I’espera, en les seves operes, pot ésser una espera
vana, una espera que no depen de ¢o que succeeix després
de I’espera, i en aquest sentit el final de Tristan und Isolde
¢s paradigmatic: que al final arribi Isolda no determina de
cap manera la forma en la qual I’0pera caracteritza I’espera,
que és presentada com una espera en si. Baldament arribi
Isolda, la seva arribada esta d’alguna manera més enlla de
tota espera, ja que Tristany no pot fer res més que morir; tot
el que diu és: «Isolda!, i dient ¢o mor. Més que un final de
I’espera, es tracta d’una especie de continuacio, d’integra-
ci6 seva; I’espera es presenta com una espera que troba en
si mateixa la seva conclusio: ¢o és el que mostra la imat-
ge de Tristany morint en els bragcos de Kurwenald, com la
que ofereix 1’espléndida direccié d’escena de Jean-Pierre
Ponnelle sota la direccié de Daniel Barenboim (1983). Una
altra important posada en escena, especialment en referén-
cia a la critica d’Adorno, és la de Heiner Miiller, realitzada
a Bayreuth (1995). Miiller sabia que Adorno havia oposat
I’espera de Wagner a la de Beckett, encara que, des de la
seva perspectiva, 1’espera en el Tristan ¢és idéntica a I’es-
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pera vana en Beckett. D’acord amb aquesta interpretacio,
Miiller ha dirigit I’acte tercer exactament com I’hauria diri-
git Beckett: les escenes representen un paisatge apocaliptic,
envait per la pols, i els personatges estan coberts per les
cendres, com en una posada en escena de Beckett; el pastor,
que toca amb el corn anglés una aria trista i melancolica és
un personatge completament beckettia, ja que és cec, porta
ulleres i esta assegut sobre la nuesa del terra. Aci no trobem
cap redempcio: el que es presenta és una espera que ha per-
dut tota esperanga i que intensifica la propia abseéncia i, des
d’aquest punt de vista, podria dir-se que Wagner ha sabut
renunciar a aquella totalitat que també era el seu objectiu
principal.

De fet, la clausura del Tristan en si major pot inter-
pretar-se com el resultat del somni d’Isolda que, com una
visionaria, «veu» ¢o que els altres no veuen: Tristany que
respira, 1’espera i li parla. A banda de ¢o, en la posada en
escena de Ponnelle, aquest somni d’Isolda és inserit a I’in-
terior d’un altre somni: aquell de Tristany que, amb els ulls
tancats «veu» Isolda i «sent» el seu cant final. Des d’aquest
punt de vista, podria dir-se que el compliment de 1’espera,
representat per la «tonica» final, esdevé un somni, exacta-
ment igual que un mon rescatat per la Redempcio i el Sentit
final: la realitat resta en la seva fragmentarietat irreductible,
irredimible i intranscendible.

[Traduccio d’Abel Miro i Comas]
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INTRODUCCIO

Els vint-i-quatrens Col-loquis de Vic s’iniciaren el mati
del 3 d’octubre del 2019 a la sala de plens del Consell Co-
marcal d’Osona per bé que la llig6 inaugural, pronunciada
pel professor Giuseppe Di Giacomo —catedratic d’esteti-
ca de «La Sapienza», Universita di Roma—, no es porta a
terme fins a primera hora de la tarda. Aquest fet, habitual
als Col-loquis de Vic, és un bon recurs per proporcionar
el temps necessari per a la quantitat de bones aportacions
que es reben a la secretaria de la Societat Catalana de Fi-
losofia per a participar als Col-loquis de Vic. En aquella
ocasio, s’hi programaren cinc comunicacions, entre elles
la del professor de la Universitat de Santa Caterina del
Brasil, Santiago Pich, que feia una estada d’investigacio
en una unitat de la xarxa de grups de recerca que formen
part dels Col-loquis de Vic. En total han estat una vintena
les aportacions que han bastit aquest col-loqui dedicat a
«La Morty.

La llig6 de cloenda la dirigi el professor Xavier Go-
mez-Batiste (UVic-UCC), director de 1’Observatori Qualy
(ICO) 1 Medical Officer for Palliative and Longterm Care
de I’OMS. Després d’una breu presentacio del seu treball,
dedica la intervencio a un dialeg amb tots els assistents so-
bre la mort propia. L’exercici que desenvolupa el Dr. Go-
mez-Batiste consisti en demanar a les persones que hi havia
a la sala de plens de Consell Comarcal d’Osona que expres-
sessin les seus desitjos, pors, temors o consideracions sobre
la seva propia mort. La proposta fructifica ben rapidament
i al llarg d’una hora el Dr. Gomez-Batiste dialoga publica-
ment amb una desena de persones sobre les qiiestions plan-
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tejades. El dialeg fou viu, intens i ple d’interes, dialeg que
en aquestes actes no hem pogut recollir.

Els col-loquis foren closos pel Sr. Joan Carles Rodri-
guez, nou president del Consell Comarcal d’Osona, que en
les seves paraules insisti en la importancia del dialeg entre
professionals de les humanitats, un dialeg com el que s’ha-
via produit al llarg de tots els Col-loquis d’enguany i convo-
ca de nou per I’any vinent a tots els assistents.

Ignasi Roviro i Josep Monserrat
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FOTOGRAFIAR LA MORT

EmiLiA OLIVE
Societat Catalana de Filosofia

Secure the shadow, ere the substance fades
(Idea-guia de la primera fotografia)

Awvui tots portem una camera a la ma, fem milers de fo-
tografies a I’instant de tot el que ens envolta: des de fets
banals i quotidians (com les bledes que ens acabem de men-
jar o I'ultima novel-la que ens acabem de comprar), pero
també de moments que volem preservar en aquests «miralls
de memoria» (com I’excursi6é amb el grup d’amics o el di-
nar d’aniversari de la iaia). Perd enmig d’aquesta profusio
d’imatges que estenem per la xarxa, hi ha un geénere foto-
grafic que ha desaparegut per complet: la fotografia mortuo-
ria o fotografia post mortem, aquella en qué s’acostumava a
retratar la persona estimada com a difunt. Preguntem-nos:
per qué un costum tan arrelat a Europa i America durant
gairebé 100 anys hem deixat de practicar-lo? Per que les
fotografies dels difunts han deixat de formar part (fins i tot)
del complex ritual funerari actual (que mil-limetra tots els
detalls: taiit, musica, parlaments o misses, flors, recordato-
ris...)? Per qué a ningu que va a la sala de vetlla del seu pa-
rent o amic, se li acut treure el mobil i fer una fotografia de

1. Per a les fotografies post mortem, val la pena consultar el web
Thanatos Archive (2002), un recull de més de 2.300 imatges des del 1840.



o amb el difunt? Ens imaginem quina seria la reaccio6 dels
assistents si aixo passés?

Pero hi va haver una ¢poca en que la fotografia post mor-
tem no incomodava a ningu i no produia cap mena d’escan-
dol, molt al contrari, formava part del procés de memori-
alitzacié del difunt. Era un acte d’amor. L’altim. Amb la
irrupci6 del daguerrotip (el 1839) i fins als anys vint del
segle xx, fotografiar els difunts fou una practica familiar.
Al principi només estava a ’abast de les classes adinerades
(les mateixes que historicament havien encarregat retrats
pictorics dels difunts als pintors de 1’época), pero a partir
dels anys cinquanta i seixanta del segle xix —amb la possibi-
litat de fer copies en paper—, la practica s’abarateix i aquesta
versio burgesa del retrat es democratitza i s’estén a totes les
capes socials (urbanes i rurals). Les primeres fotografies de
difunts es van fer als estudis dels fotografs: s’hi trasllada-
va el cadaver i se ’abillava per part de la familia; després
les autoritats sanitaries ho van prohibir (per raons obvies)
i va ser el fotograf qui es traslladava a casa del difunt. En
qualsevol cas, en tractar-se d’una técnica del tot nova, el
fotograf té molta autonomia per retratar-lo i posa émfasi en
el «rostrey, en un clar intent de tractar el mort (encara) com
a «personay, de captar-ne I’essencia, la identitat, la perso-
nalitat i la vida del finat (per aix0 sovint apareixen envoltats
d’objectes personals —com nines o uniformes— i maquillats).

Si mirem, per exemple, els rostres de les joves difuntes
de I’época, no incomoden la nostra mirada ni els trobem
macabres o inquietants; es tracta de «belles dorments» de
posat somiador que evoquen malenconia i traspuen una
bellesa languida. Estem davant d’un exemple de «roman-
ticisme fotografic», en el qual el fotograf ha tractat amb
molta cura les difuntes i ha donat una imatge amable dels
seus rostres (com amable és també la visid romantica de
la mort). Aquestes fotografies compleixen perfectament la
funci6 evocadora per a la qual van ser fetes: metonimia de
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les difuntes amb la il-lusié del «com si dormissin» (i alga
que dorm es pot despertar, no?). Pero quan les retraten aixi,
o fins i tot quan se les maquilla amb els ulls oberts no es feia
amb la intencié d’amagar la mort o de disfressar-la, sind
perque s’assumeix que la mort forma part de la vida i hi esta
molt present. Recordem la infinitat de fotografies dels «an-
gelets» que atresoraven les families: aquells nens i nenes
que morien victimes d’epidémies que en aquesta ¢poca no-
drien I’elevada taxa de mortalitat infantil. En aquelles imat-
ges els victorians hi veien «encara» la persona, hi volien
reflectir una imatge «viscuda» de la mort, gens aterridora,
com formant part de la vida. Per aix0, evocar-la i evocar el
difunt en la seva condicié de tal no els incomodava. D’aqui
les representacions post mortem amables: en vida o com si
dormissin i1 posant especial émfasi en un rostre que «enca-
ra» preserva la seva identitat (anima?). En termes psicoa-
nalitics podriem dir que aquestes fotografies funcionaven a
mode «d’objectes transaccionals»: imatges de 1’ésser esti-
mat que facilitaven el dol, i a les quals s’arribava a venerar
com a reliquies. En termes de Benjamin, el «valor cultual»?
d’aquestes fotografies és innegable, sobretot quan la imatge
era unica i irreproduible: posseidora de I’aura ritual (que la
irrupcio de les copies en paper transformara en mer valor
d’exhibicid). Diu Benjamin que: «El valor d’exposicio co-
menca amb la fotografia a acorralar de tot en tot el valor de
culte. Aquest no cedeix pero sense plantar-s’hi. S’atrinxera
en la cara de I’home. No és casual, de cap manera, que el
retrat estigui al centre de la fotografia primerenca. En el cul-
te del record dels estimats que viuen lluny o que son morts,
troba el valor de culte el seu ultim recés. En I’expressio es-
munyedissa d’un rostre huma, per ultima vegada, des de les

2. W. BenjamiN (1984): L'obra d’art en ['época de la seva
reproduibilitat técnica, Vic: Edipoies- EUMO. p. 32.
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fotografies primerenques, ’aura produeix el seu efecte. Es
aixo que constitueix la seva malenconiosa i incomparable
bellesax.

A partir de la institucionalitzacio de la mort, amb ’apa-
ricio de les empreses funeraries (per exemple, a Barcelona
la primera es funda el 1886: «La Neotafia» al carrer Fonta-
nella cantonada amb la plaga Catalunya), observem un allu-
nyament progressiu del cadaver i de la mort, i de I’interes
pel rostre passem a la voluntat de retratar el «cos» del finat.
El geénere comenga a estereotipar-se, incorporant elements
rituals tipics com el taiit, la disposicid del cos i les seves
mans, els canelobres, les flors (que arriben a camuflar el ca-
daver mateix, fent-lo irreconeixible)... En aquest moment el
fotograf perd llibertat i originalitat i es limita a documentar
el treball estandarditzat de la funeraria, a deixar constancia
d’uns rituals ja del tot estereotipats.

L’allunyament definitiu de la mort arriba quan de la me-
tonimia passem a la metafora, i la fotografia mortuoria re-
trata la sepultura, la lapida o el seguici com a tultim record
de I’absent. Aquesta sera la fi de la fotografia post mortem
i la consumaci6 de la distancia que la modernitat haura po-
sat amb la mort (i els seus morts). A partir d’ara el génere
quedara en mans dels «gestors de la res extensa»: forenses,
policies i metges fotografiant professionalment cadavers
despersonalitzats, cientificament tractats; i com és logic,
ningu no els vol veure, perque alla ningt hi reconeix els
seus éssers estimats.

Per tant, si ens preguntem per que avui aquest génere fo-
tografic ha caigut en 1’oblit, o per que si ara ens acostem de
retlll a aquelles imatges post mortem les trobem una prac-
tica escabrosa o macabra, en el fons ens estem demanant
que ha canviat en la nostra mirada moderna sobre la mort.
Respondre aquestes preguntes implica repensar la relacid
que en I’actualitat mantenim amb la fotografia, pero també
la relacio que tenim amb el propi cos i la mort.
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Apuntem només algunes linies de reflexio.

Comencem per una qiiestio factual i demanem-nos com
solem arribar a la condicié de difunts. Doncs solem arri-
bar-hi tard, després de viure molts anys, envellits i a vegades
havent patit llargues malalties. A diferéncia dels «angelets»
victorians que morien joves i en «bon estaty, i que eren
agradosos de fotografiar, avui ningd no voldria recordar la
imatge dels seus estimats envellits, malalts o component un
cadaver malmes. De fet, la historia de la fotografia testimo-
nia que les imatges post mortem es comencen a deixar de
fer després de la I Guerra Mundial, on els cossos del soldats
destrossats per la guerra ja no «volen» ser recordats (aixi),
o bé senzillament han desaparegut en el camp de batalla
i no hi ha manera d’immortalitzar-los en aquests «miralls
amb memoria» (ra6 per la qual proliferen a tots els pobles
i ciutats europees els monuments que memorialitzen «els
soldats desconeguts», metafores d’aquells els cadavers dels
quals mai no van arribar a formar part de 1I’album familiar).

En segon lloc, també ha canviat molt la manera com ens
relacionem amb el cos en tant que cadaver. Avui mirem el
cos del difunt i el considerem una «resta» que s’assembla
poc a la persona que coneixiem en vida. En I’era del triomf
de la res extensa cartesiana, podriem dir que el dualisme
s’ha consumat: la vida i I’anima han marxat i a vegades els
pocs que s’acosten a veure el talit comenten que la persona
«ja no hi és!». Vetllem només un cadaver, unes despulles
que ens causen estranyesa i que alguns tracten com un cos
despersonalitzat (més propi d’una classe d’anatomia, d’un
forense o de la policia). Com hem de voler una fotografia
d’aquesta despulla que poc recorda «I’original»? S’ha per-
dut el desig romantic de posseir 1’ésser estimat (en la mort
i més enlla de la mort) a través de la fotografia del difunt
en tant que difunt, perque el cos ha perdut per a nosaltres
tot el seu valor cultual (i ritual), en el sentit benjaminia.
La fotografia post mortem ha deixat de tenir aquella funcid
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d’«objecte transaccional» que facilitava el dol, que perme-
tia superar la separacio retenint-ne la imatge; avui preferim
conservar-lo en la memoria a través de les fotografies preses
en vida, i el dol el fem practicant I’oblit i recuperant la quo-
tidianitat, quan abans millor.

En tercer lloc, xoca constatar aquesta invisibilitzaci6 dels
morts en 1’era de la imatge. Des del 1840 i els primers da-
guerrotips fins avui és evident que la difusio de la fotografia
(a través de les cameres i sobretot dels dispositius mobils)
n’ha canviat 1’0s i significacié socials. Milers de selfies,
fotografies de viatges, dels esdeveniments familiars impor-
tants inunden les xarxes socials (Facebook, Instagram...).
En aquests albums familiars que tots anem emmagatzemant
online (a risc de perdre un dia la memoria!) hi acumulem
milers d’imatges fotografiques de nosaltres i dels altres,
perod no esperem deixar-hi ni trobar-hi cap imatge dels nos-
tres «difunts en tant que difuntsy, sind que només els volem
rememorar en vida. [ aixo perque la mort ha esdevingut el
tabu més gran i, potser, I’ultim de la modernitat (contrafigu-
ra absoluta de 1’actual valor sagrat de la «vida»). No volem
veure els nostres morts, perqué no volem veure «la mort»;
el vertigen que s’apodera de la nostra mirada s’anomena
«pory». Com diu també Benjamin, la realitat conscient que
parla a I’ull no és la mateixa que deixa veure I’ull de la ca-
mera: un «espai inconscientment penetraty, perque «per ella
ens assabentem de I’inconscient optic, com, per la psicoa-
nalisi, de I’inconscient instintiu»®. D’aquest tabu (instintiu i
optic), en som plenament conscients quan afrontem aques-
tes fotografies de difunts del segle xix, on la mort era un fet
forca més comu en la societat, on no es pretenia ocultar sind
afrontar i1 superar-la a través de la imatge fotografica, que la
feia ben visible (i també més suportable en la pérdua).

3. Op. cit., p. 41-42.
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Per ultim, pensem en quines circumstancies aquest tabu
és transgredit i de qui es fa avui «encara» fotografies de di-
funts. Els reportatges fotoperiodistics de zones en conflicte
en van plens (les diferents edicions del World Press Pho-
fo, com a exemple), pero la majoria de vegades son morts
anonimes i la sobreabundancia convida a la indiferéncia.
Diferents sén els personatges publics importants, la mort
dels quals genera forga expectativa social i que el periodis-
me mostra per deixar-ne constancia historica (no pas amb
voluntat d’evocar un ésser estimat). Per exemple, amb els
cadavers de Victor Hugo i Marcel Proust (fotografiats per
Nadar i Man Ray, respectivament al seu llit de mort), la
fotografia post mortem surt de la privacitat dels albums fa-
miliars i es fa publica, i com que encara esta propera la tra-
dici6 decimononica no van generar cap morbositat ni rebuig
social. Tanmateix quan ’any 1996 la revista Paris Match
publica la fotografia del cos de Mitterrand també al seu llit
de mort esclata la polémica perque es considera un «sacrile-
gi». Amb aquesta imatge es va trencar el tabu de la mort que
exigeix fer-ne una «el-lipsi visual», perqué ens hem esforgat
(i molt) a erradicar-la de 1’espai public i tancar-la en la més
estricta intimitat. Pero aquesta exposici6 del president fran-
ces va facilitar que els mitjans de comunicacié de masses
comencessin a alimentar la morbositat del public; i el nostre
pais n’és un exemple paradigmatic amb el dictador Francis-
co Franco. La retransmissié en directe de la malaltia, 1’ago-
nia (tots recordem «el parte médico habitual») i el funeral
van culminar amb aquella fotografia del cadaver dins del
talit (exposat publicament per al dol col-lectiu de feixistes,
nostalgics o atemorits). Una fotografia post mortem que no
va generar gens de rebuig ni desgrat social; molt al contrari,
per a molts potser mai la fotografia d’un difunt no havia
generat un esclat d’alegria tan gran!

15



R Lt 0]




Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 17-22

ELS TRES SALTS MORTALS
DE LA MORT

MARC MERCADE SERRA

Associacio Filosofica de les Illes Balears

Cercava I’home boig de Nietzsche un Déu que havia
mort a mans dels homes, els seus assassins (La gaia cién-
cia, 111. 125). Aquells que el contemplaven se’n reien sense
copsar la profunditat de I’acte més inaudit realitzat per la
humanitat. La mort de Déu, que pregonava el filosof ale-
many, era el punt de partida d’una dessacralitzaci6 d’horit-
zons sense precedents. Esborrar 1’horitzé que separava el
cel de la terra no solament suposava per a I’home haver de
viure «aferrat a la terra» sino iniciar un procés imparable
de dessacralitzaci6 de la mort. Aquest procés ha portat a un
triple salt mortal, de la mort de Déu a la mort de ’home, i de
la mort de I’home a la mort de la terra. Mort entesa en sentit
nietzschea, aixo és, la pérdua del sentit —sagrat— de 1’objecte
desitjat i idolatrat. Sobre la mort de Déu i la pérdua d’aquest
horitz6 vital en la nostra societat occidental se n’ha descrit i
parlat prou (Amengual 2003). EI que pretenc, avui que par-
lam de la mort, és assenyalar els simptomes del que avui és
la mort de I’home, i dema sera la mort del planeta.

Els humans comengarem la nostra consciéncia de la
mort en confrontacié a un moén sobrenatural que ens su-
perava. La mort és el fenomen numinds —que diria Rudolf
Otto— per antonomasia, el més gran «mysterium tremendum
et fascinans». Aquesta ¢poca teocentrica es caracteritza pel
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reconeixement de la mort com una forga destructora que no
podem dominar i a la qual cal cercar un sentit per viure-la
humanament. Les diferents explicacions vitals magiques,
religioses 1 filosofiques se centren a acceptar la mort sense
qiiestionar-ne el poder absolut. La mort ¢s tan inevitable
com desitjable, perque Déu —o la filosofia— ens dona el po-
der d’acceptar-la i fins superar-la. Pero a mesura que 1’ho-
me va anar coneixent i dominant la lleis de la naturalesa va
emergir amb for¢a una concepcié autonoma del moéon que
acaba afectant la consciéncia de la mort, que amb un salt
mortal afecta el mateix Déu. La mort de Déu implica, en el
segle xx, la sacralitzacid del poder de I’ésser huma. Seguint
la intuicié de Weber, aquest desencantament del moén (Ent-
zauberung der Welt), descrit com a racionalitzacio cultural,
comporta la devaluacio o perdua de valor del misticisme
present en la societat moderna (Giddens 1998: 291-299).
Mort Déu, ens queda 1’ésser huma. En aquesta etapa an-
tropocentrica la mort és una qiiesti6 merament humana, i
I’home —per si mateix— en pot trobar la solucio. No hi ha cap
misteri en la mort. La mort esdevé per a I’home una reali-
tat tan indesitjable que s’obstinara a evitar-la, dominant-la
i sotmetent-la. Perqué no escapa a les lleis que pot congixer
amb la rad, no escapara a la seva manipulacié. Es la il-lusi6
del modern Prometeu, Frankenstein, que pren a la divinitat
la capacitat de donar la vida perqué supera la mort. Com
apuntaven Comte o Feuerbach, el simptoma més potent
d’aquesta nova etapa és la sacralitzacio de la ciéncia, i en
concret de la ciéncia de ’home o de la ciéncia per a I’home.
I la mort passa a ser el simbol del fracas més patent del seu
poder sobre el mdn. Perd curiosament, la conseqiiéncia del
domini més absolut sobre la mort per part de ’home no ha
estat acabar amb ella, sin6 ser capa¢ de sistematitzar-la i
generalitzar-la en els camps d’extermini o a les ciutats bom-
bardejades. L home se sacralitza fins al punt que substitueix
Déu com a horitz6 vital i immortal per mitja de la técnica.
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Nietzsche ho descrivia aixi:

A TI’home ja no el derivem de I’ “esperit’, de la ‘divinitat’,
hem tornat a col-locar-lo entre els animals [...]. Chome no
¢és, de cap manera, la corona de la creacid; tot ser esta,
junt amb ell, en idéntic nivell de perfeccio... I en afirmar
aixo encara afirmem massa: considerat de manera relativa,
I’home és el menys complert dels animals, el més malaltis,
el més perillosament desviat dels seus instints. (Nietzsche,
L'anticrist XIV)

Com afirmava un alumne (i no solament ell), el millor
desti per a aquest nou ésser huma ¢és I’extincio, la mort de
tota I’especie, d’aquesta especie de virus letal per al pla-
neta. Fi del segon salt mortal. Com descriu Steiner a Nos-
talgia de I’Absolut (2001, 21-22) després de la crisis de la
modernitat, el marxisme, la psicoanalisi i ’estructuralisme
van fer un paper substitutori que en 1’actualitat intenta fer
un determinat ecologisme que anomena «profund i pan-
teista». Aquesta consciéncia ja era apuntada el 1983 per
Gilles Lipovetsky a L’era del buit, en que descriu aquest
fenomen d’hipersensibilitzacié de la mort animal com a
correlatiu a la pérdua de valor de la mort humana. Lipo-
vetsky (1983: 189-197) parla de la «indiferéncia pura»
com I’heréncia del nihilisme europeu, que ens aboca a una
apatia metafisica no solament vers la vida divina, sin6 ara
ja també la vida humana. En aquesta ¢poca zoocentrica
(Laza i Berman, 2012) la mort també s’ha vist afectada
pel que s’ha anomenat el posthumanisme o transhumanis-
me (Amengual 2019: 79-102). La mentalitat zoocentrica
substitueix 1’antropoceéntrica de la mateixa manera que
aquesta va pretendre superar la teocéntrica. I aquest horit-
z6 interpretatiu de la vida afecta la concepcio de la mort de
manera cada vegada més generalitzada. Pero la incurable
1 obstinada necessitat d’horitzons fa que se cerquin noves
sacralitats, i en aquests temps d’emergencia climatica, les
nostres mirades es giren vers la terra.
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Perqué per a I’ésser huma la mort que importa, la pro-
blematica, és la que és viscuda intensament. Permetin-me
posar dos exemples d’aquest moment que vivim respec-
te de la mort. El primer exemple son les curses de braus.
Aquesta ancestral tradicio hispanica va sobreviure multi-
ples condemnes sagrades motivades per la pérdua de les
vides humanes que provoca. El 1567 Pius VI va decretar
en la butlla De salutis gregis dominici la pena d’excomunio
(latae sententiae) als qui presenciaven i participaven en les
curses de braus. La intencid de la condemna era clara, les
corridas suposaven jugar amb el valor més sagrat, la vida
humana, exposant-la a la mort inutilment. L’escandol era
la diversi6 que suposava la mort humana, encara que fos
ocasional. Avui la societat es debat entorn una altra mort, la
dels animals (Beorlegui 2019: 37-77). L’escandol no és la
mort humana, assumida plenament pels protaurins, sind la
dels animals —inassumible pels antitaurins. Els antitaurins
argumenten en contra de la mort cruel de 1’animal, mentre
que el joc amb la vida humana no desperta cap condemna
social per part d’uns o altres, ni manifestacions davant les
places de braus. La mort dels braus son més motiu de ma-
nifestacio popular que la d’un torero. Si tots dos son éssers
naturals no sera que la mort és ara una qiiestio de quantitat,
més que de qualitat? A les corridas hi moren més braus que
toreros i per aixo el seu sofriment és més intolerable que la
mort ocasional d’un home que se I’ha jugada. En la mort
la quantitat desbanca la qualitat, tant per sensibilitzar com
per insensibilitzar. Abans, la qualitat humana, sagrada fins i
tot per I’humanisme, era un criteri suficient per defensar un
argument. Ara la mort humana no es distingeix de I’animal,
1 per tant compta igual i com que és menor —tot i ser drama-
ticament lamentable— ja no escandalitza a ningg.

L’altre exemple em va revenir passejant per Palma i Lid
on es veuen —com en altres ciutats, suposo— animalistes ex-
posant unes grans pantalles on milers d’animals sén sacri-
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ficats pel consum huma. En canvi, no he trobat cap grup de
joves que cada cap de setmana dediquin les tardes del di-
vendres o dissabte a aguantar un televisor per conscienciar a
vianants de la, també, cruel mort de migrats a la nostra mar
Mediterrania. Totes dues son causes lloables, pero la manca
de constancia per la dentincia de la segona potser delata la
dessacralitzacié de la mort humana. Sera també una qiiestid
de nombre i ja no de qualitat de 1’ésser mort? I aixo mateix
podem contemplar a les aules. Quan comentam la mort dels
migrats al mar o la dissort del refugiats, posant pel-licules o
videos per sensibilitzar, cap alumne ploros s’aixeca i surt de
classe horroritzat pel que fem o permetem. En canvi, ja fa
anys que ve al meu centre de Mallorca un mestre ximbom-
ber a explicar el procés artesanal d’aquest instrument fet de
pell de cabra. L’home s’escarrassa a dir que les pells que
usen son de cabres velles, que cacen per la Serra perque son
foranes i desertitzen la muntanya. Sempre hi ha algun alum-
ne que surt horroritzat de veure que es maten aquests pobres
animals. Es la sacralitzaci de la mort animal i també la de
tot el planeta que sucumbeix a la crisi ecologica que mou
consciencies ciutadanes. La sacralitat de la mort animal per
part dels vegans (Stepaniak 2000) podria ser el simptoma
més extrem d’aquest tercer salt mortal de la mort. Pero I’ex-
periencia descrita en les etapes anteriors ens fa preveure que
I’ésser huma assoleix el contrari al que desitja respecte de la
mort. Per tant, la qiiestié és: si Déu ha mort, I’home ha mort
i la terra s’esta morint, quin nou horitzé li queda a la mort?
Fi del tercer salt mortal, sense vida no hi ha mort. S’ha mort
la mort?
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 23-31

MORT, NARRACIO I TESTIMONIATGE
EN EL FINAL D’EDIP A COLONOS,
DE SOFOCLES

ANTONIO VALENTINI

Universita La Sapienza, Roma

El tema de la mort es troba al centre d’Edip a Colonos,
de Sofocles. En el desenllag del drama, la imminent desa-
paricié d’Edip ve presentada com un esdeveniment «mira-
culds». L’encarregat d’enunciar la mort d’Edip és la veu
de Zeus: és aquell tro en el qual Teseu reconeix la irrupcid
sobtada d’allo suprasensible. En el context de la representa-
cio, el tro funciona, per tant, com una genuina figura de I’in-
figurable: és I’epifania d’una alteritat absoluta i, com a tal,
inaccessible. La manifestacio no és, de fet, del Zeus olimpic
—d’aquell Zeus de I’ordre cosmic immutablement fundat en
el seu aspecte «apol-lini» d’equilibri i d’harmonia, de me-
sura i de regularitat—, sind més aviat aquell Zeus ctonic; el
Zeus de I’inframon, aquell que encarna la poténcia arcaica
de les profunditats: la seva incommensurabilitat.

La veu de Zeus és, per tant, la veu de I’invisible: aquella
mateixa invisibilitat que, poc abans, corresponent al vers
1549, fa la seva aparicid en escena a través de les paraules
amb les quals Edip, girant-se cap a la seva destinacié ultra-
terrena, s’acomiada del mon sensible, de 1’esfera de 1’em-
piricament constatable. Les ultimes paraules d’Edip son les
paraules pronunciades per alga que ha adquirit ja la capaci-
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tat de recongixer en la dada (el sensible) 1’altre de la dada
(el suprasensible): allo que ens apareix davant dels nostres
ulls és una figura que és encara en e/ mon perd que ja no
pertany més al mon, en el sentit que no €s sols i només ja del
mon. Acomiadant-se dels presents, Edip invoca per darrera
vegada la llum —aquella mateixa llum «que fa temps era
sevay» 1 que fa un temps li pertanyia, de la mateixa manera
que ell pertanyia al mon— i ho fa a través d’una expressio
que assumeix una importancia decisiva: phos aphenghes, és
a dir: «llum que no brillay (OC, v. 1549). Es tracta, doncs,
d’una «llum sense llumy.

En aquest sentit, allo que és evocat és la relacio de re-
ciproca implicacié i que reuneix (en el mateix moment que
els separa) allo visible i allo invisible, eidos i1 aidion. No en-
debades, després d’haver assistit al prodigi de la desaparicid
d’Edip, el rei Teseu —que és 1"tnic de poder-lo acompanyar,
atés que ¢és ja a I’inframon per intentar segrestar Perséfone—
es prostra i, escriu Sofocles, invoca «en una unica pregaria
la Terra i I’Olimpy» (OC, v. 1654-1655). Aqui hi té€ un rol de-
cisiu I’expressio «en una Unica pregaria»: [’adverbi utilitzat
per Sofocles és hama: simultaniament. Llum i ombra, doncs,
son una sola cosa. Allo que les lliga agonicament €s la relacid
paradoxal de mutua pertinenga: una identitat en /a diferéncia,
que és, a la vegada, una diferéncia en la identitat.

Vistes aixi les coses, la mort d’Edip apareix com un ge-
nui «esdeveniment»: alld que excedeix tota possibilitat de
donar-ne rad en termes logicoconceptuals. Potser, escriu
Sofocles, el mateix «sol de la terray, el «jag obscur dels
mortsy (ghés alampeton bathron, OC, v. 1662), estigui es-
quingat a fi de poder acollir Edip entre els seus bragos. Alld
que aquell esdeveniment expressa és |’epifania de 1’etern
en el temps: 1’absolut mostrant-se a través del contingent.
Es tracta, empero, d’una epifania necessariament negativa.
Per qualificar-la, no en va, Sofocles utilitza dos termes: el
primer és deinos, és a dir, «aterridor», «inquietanty», fins i
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tot «intolerable a la vistax; i el segon és thaumastos, és a dir,
«sorprenenty», «alld capag de suscitar meravella» (OC, vv.
1651; 1665)". El que suscita estupor, de fet, és I’improvisat
retorn d’Edip en el fons sense-fons d’una natura impregnada
del misteri insondable del divi. «Sorprenent» i a la vegada
«inquietant» és propiament el revelar-se del radical abisme
de totes les coses, de la seva incommensurabilitat: del seu
sense per que.

Ningu —per dir-ho aixi— pot donar ra6 d’aquell esdeve-
niment. Ningu entre els mortals pot explicar-ho: només el
pot donar a con¢ixer el Nunci. [ aquest és un punt d’extrema
importancia. Que aquell que pugui comunicar un tal esde-
veniment, que per si mateix €s inefable, sigui propiament la
veu del missatger, €s a dir, la veu del «testimoni», significa
que la mort d’Edip només pot ser «narrada». En ’horitzd
de la cultura grega —com sabem— 1’encarregat propiament
de dur a terme aquesta funcio, culturalment fundacional, és
el mite. 1 aixo perqueé només el mite, en tant que paraula
eminentment metaforica i imaginativa, és capa¢ de fer-se
«memoriay», és a dir, és capag de sostraure’s a la categorit-
zacio propia del logos: en tant que s’escapa al sistema de
les significacions. De fet, el mite és sempre 1’encarregat de
mostrar com aquesta remembranga de 1’inefable constitueix
per a nosaltres una tasca infinita: en el seu dar-se com a nar-
racio que no es conclou mai —que no té inici (arkhé) ni fi-
nal (felos), 1 que precisament per aixo exclou la possibilitat
de donar-ne una paraula definitiva (és a dir, la possibilitat
d’abastar el Sentit quant a significat suprem)— el mite viu i
s’alimenta d’aquesta repeticid interminable?.

1. Abreviacions utilitzades en el text: OT = SorocLEs, Edip rei, ed.
italiana a cura de F. Ferrari, Mila: BUR, 2016; OC= SOFOCLES, Edip a
Colonos, ed. italiana a cura de F. Ferrari, Mila: BUR, 2016.

2. Cf. H. BLUMENBERG, Elaborazione del mito, traduccido de B.
Argenton, Bologna: Il Mulino, 1991.
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Vistes aixi les coses, doncs, si és cert que el mite consti-
tueix una forma sempre en via de reelaboracio, és cert tam-
bé que allo que el marca i determina és propiament la seva
mudanga, el seu procés canviant, la seva erranca infinita®.
Edip mateix, en la darrera tragédia de Sofocles, apareix a
I’escena del drama com una figura erratica: allo que es mos-
tra és un Edip condemnat a I’exili i a la marginalitat. Va-
gabund i ja envellit, Edip entra al bosc sagrat de Colonos:
aquell bosc —en la seva «inviolabilitat» i «inhabilitat» (OC,
v. 39)— que pertany a les Erinies, aquelles —aixi ho escriu
Sofocles— «filles de la Terra i de la Foscor» (OC, v. 40).
Les encarregades de conduir la representacid, per tant, son
propiament les poténcies subterranies de I’Ombra: les que
encarnen la dimensid del no-totalment-representable, d’allo
que és sempre i de bell nou representable.

La mateixa consciencia del limit propi de cada paraula
conserva encara en si 1’experiéncia del dolor, la seva repre-
sentabilitat. Aixi doncs, es diu al final d ’Edip rei: «I després
mira fit a fit el dia extrem —proclama el Cor— i no diguis fe-
li¢ al mortal abans que arribi al terme de la seva vida sense
haver patit dolor» (OT, vv. 1528-1530). L altima paraula
d’Edip rei —pathon— evoca justament la impossibilitat de
sublimar el sense-sentit de la vida en la significacié esta-
blerta per la forma. Tal expressio, pathon, diu exactament
aixo: la realitat és sofriment. Un sofriment logicament in-
justificable i, per aixo mateix, irredimible. Pero allo decisiu
¢és propiament el fet que la darrera paraula no és realment
I’ultima: el final d’Edip rei ressona com 1’afirmacié exem-
plar de la impossibilitat de tota conclusid, és a dir, la impos-
sibilitat de conferir al sense-sentit de la vida un significat

3. Sobre el caracter constitutivament «erratic» de la narracié mitica
—en tant que expressio d’una «paraula alada», o d’una «paraula que
viatjan—, Cf. M. BErtiNi, Cera una volta il mito, Palerm: Sellerio, 2007.
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que aspiri a ser un significat suprem i total. Per dir-ho en
termes nietzscheans: per quantes mascares Apol-lo (a saber:
la forma) pugui donar a Dionis (és a dir, a la infigurabili-
tat del pathos), Dionis sempre s’hi sostreura®. Dionis, de
fet, encarna el sense-sentit de la vida. Pero és precisament
en virtut d’aquest retreure’s d’allo dionisiac que la feina
«apol-linia» de donar forma pot continuar. Aixo significa la
possibilitat de regenerar i renovar sempre de bell nou 1’ho-
ritzé de sentit’.

Allo que de fet (almenys materialment) determina el
desenllag d’Edip rei no és propiament la darrera paraula:
es tracta, sobretot, d’una paraula que, en mostrar de mane-
ra flagrant la impoténcia de la forma —de tota forma—, ens
obre a la possibilitat d’una ulterior narracio: a la possibilitat
d’una diversa configuracié del sense-sentit, d’una manera
diferent 1 altra de fabulaci6 (tal és el que Sofocles proposa
justament a Edip a Colonos). I aixd perqué, al final d’Edip
rei, I’encarregat de tenir-hi un rol decisiu €s propiament
el fet que el Cor, en el mateix moment en que al-ludeix la
impoteéncia del logos, no renuncia a seguir parlant, ni que
sigui per testimoniar la impossibilitat de traspassar aquell
limit ontologic que «fa a ’home, homey. Davant de la in-
commensurabilitat, el Cor no cedeix a la temptacié de la
renuncia o de I’ascetisme: es continua parlant, i es continua
fent no malgrat el reconeixement d’una tal inadequacié o
insuficiéncia de tot acte lingiiistic, sind precisament en vir-
tut d’aquest reconeixement.

Es el que sembla confirmar el desenllag d’Edip a Co-
lonos: situats en presencia del misteri i1 de la seva vertigi-

4. Veure Cf. V. VITIELLO, La favola di Cadmo. La storia tra scienza e
mito da Blumenberg a Vico, Roma-Bari: Laterza, 1998, p. 43-73.

5. En aquest sentit, em permeto aconsellar el meu llibre Alle origini
della rappresentazione. La tragedia in Aristotele e Nietzsche, Mila:
Alboversorio, 2009.
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nosa pregonesa de sentit, Edip no es tanca en 1’afasia, no
renuncia a la paraula. La qiiestio esta, empero, en el fet que
la seva no és, ara, una paraula abstracta o logicitzant com
passava en Edip rei. No es tracta d’una paraula que apun-
ti al des-velament d’allo ocult, que tingui com a objectiu
skopéin taphané,® entesa com la utilitzacié d’una estrategia
teoricocognitiva orientada cap a I’anul-lacié o 1’esborra-
ment de la distancia que (necessariament) separa allo di-
cible d’alld inefable. La d’Edip és ara una paraula abans
que res commoguda: una paraula la marca distintiva de la
qual es troba en la necessitat de recong¢ixer la seva capaci-
tat de «parar atencio» a un pathos que, en la seva propia
inefabilitat, sols pot ser compartit, en el sentit que sols es
pot patir conjuntament. Allo que cal ressaltar és primera-
ment el desplagament de llenguatge que, justament mogut
per la consciéncia de la impossibilitat de resoldre sense cap
mena de residu I’opacitat del sensible en la transparencia de
I’intel-ligible, queda qualificat per la seva capacitat «d’en-
carnar» la passio etica que I’habilita i que ressona en la im-
mediatesa del seu mateix aparcixer: aquella disposicid en-
vers [’encontre amb [’altre —un sentiment «d’afinitaty amb
aquell no idéntic— que pot madurar solament en el context
d’una comunitat d’experiencia efectivament viscuda al fons
d’un «ésser-en-situacidé» que es revela més originariament i
més fonamental que qualsevol estratégia logicoepistémica.

Tal és el que es comenga a desxifrar, com es veura, en
el desenllag d’Edip rei. Un cop encegat, Edip invoca les
seves filles, bo i tement pel seu futur, cercant només unes
«mans fraternes» (khéras adelphas OT, v. 1481) i manifes-
tant la seva angoixa per llur desti de marginacio i d’infeli-
citat que els espera. En aquest sentit, s’expressa abans que
res la necessitat d’establir amb elles una comunicacidé que

6. Cf. OT, vv. 130-131.
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es formi fonamentalment sota el signe de la intimitat i la
tendresa: sota el signe de la philia’. Aqui la comunicacié es
transfigura realment en comunio: lluny de reduir-se a mera
enunciacié de significat intel-ligible, la paraula d’Edip es
caracteritza sobretot pel seu arrelament en allo sensible, en
la seva immediatesa precategorial, pel seu to eminentment
antepredicatiu.

Tractem, per tant, amb una paraula que, posada de per
si, €s a dir, autonomament, exclou tota possibilitat de subli-
macio6 de la seva radical concretesa en 1’abstracta idealitat
de les estructures de significat fundades en la logica defi-
nitoria i categoritzant. L’evocacio de les «mans fraternes»
de les filles, el reclam a llur carnalitat autoreferencial i de
«contacte» —d’un thighéin (cf. OT, v. 1469)— que excedeix
tota mediacid intel-lectual, testimonia ’adveniment d’una
altra possibilitat de gramaticalitzacié de la nostra propia
experiencia. L’encarregat de fundar aquest nou horitzé de
comprensio i de lectura de les coses, aquest nou «escenari
de claredaty» arrelat en la immediatesa, és la mateixa capaci-
tat que ’home té de prendre cura de la propia finitud: de la
seva propia fragilitat i vulnerabilitat.

En virtut del seu caracter patéticament compartit, la pa-
raula d’Edip es defineix per la seva capacitat de mostrar
sensiblement, sense perod «dir-ho» —sense encabir-ho dins
la logica coercitiva i significant establerta com a fonament
del llenguatge apofantic—, aquell abisme vertiginos de sen-
se-sentit que inacabablement apareix i ve, per a cadascun
de nosaltres, a I’encontre amb la contingéncia de les co-
ses: amb la irredimible caducitat de la condicid6 humana.
El sense-sentit de la vida, de fet, solament pot ser compar-
tit, prendre’l «dionisiacament». D’aqui el to eminentment

7. En aquest sentit, Cf. V. D1 BENEDETTO, Sofocle, Floréncia: La Nuova
Italia, 1988, p. 217-247.

29



testimonial atribuible a una tal paraula:® la seva capacitat
de «salvar» el sense-sentit de tota mediacié representativa
que pretengui encabir totalment la vida dins d’una forma
donada.

De fet, «testimoniar» significa parlar en nom de la ma-
teixa impossibilitat de dur al llenguatge aquella irrepresen-
table condicio interna que és el silenci: el fons immemorial
implicitament (i de forma llindar) pressuposat en tota pa-
raula. Aquella paraula capag de realitzar una funcio propi-
ament testimonial és, alhora, una paraula que «sap» que ha
de treballar a la vegada «amb» i «contray» I’inefable: «amby»
I’inefable, perque és en la seva inextingible opacitat que
tal paraula sent que n’ha de retre justicia; en «contray de
I’inefable, perque, en fer-ho, en I’intent de donar una for-
ma a ’infigurable, la paraula solament podra trair aquella
mateixa infigurabilitat de la qual prové i que tot acte lin-
giiistic vol resguardar virtualment en si. Aixi ho mostren,
de manera exemplar, les ultimes paraules pronunciades per
Edip a Edip a Colonos: «Tot desapareix», afirma Edip adre-
cant-se a les seves filles, «[...] perd una sola paraula —en
efecte— esborra tota pena» (OC, vv- 1613-1617). Aqui, la
paraula capag de dissoldre tota pena és philein. Allo instau-
rat, doncs, pel gest d’Edip, el nou canvi de perspectiva que
ell ha assumit ara envers la realitat, és un diferent «ethos
del comprendre»: el sentit es dona ara no ja com a con-
tingut intel-ligiblement determinat, sind sobretot —i al si de
tota possible escissio entre signe i significat— com a totalitat
afectiva, com a «gest» alhora alocutori i interlocutori, com
a pura ressonancia de sentiments.

8. Sobre aquest punt, cf. G. D1 Giacomo, «Memoria e testimonianza
tra estetica ed etica», en G. D1 Giacomo (a cura de), Volti della memoria,
Mila: Mimesis, 2012, p. 445-481. Cf. encara G. Dipi-HUBERMAN,
Immagini malgrado tutto, trad. a ’italia de D. Tarizzo, Mila: Raffaello
Cortina Editore, 2005.

30



Referint-se a 1’escena final d’Edip a Colonos, Vladi-
mir Propp ha escrit que 1’«escena del comiat és de lluny
la més impactant de tota la tragédia [...] és el moment del
naixement de [’home en la historia europea»’. Amb rad,
la paraula amb la qual Edip a Colonos es conclou (encara
altra volta, pero sense realment concloure’s: sense quedar
realment tancat 1’assumpte, el cercle de la representacio)
¢és una paraula que es posa sota el signe d’una esperanga:
kyros. «Aquesta promesa —proclama el Cor— sera realment
acomplerta» (OC, v. 1779). Es tracta d’una esperanga que,
paradoxalment, emergeix del fons mateix de la desespera-
ci6. En conclusid, es pot copsar alhora una promesa de futur
que ¢és anunciada sota el jag mateix de ’aisthesis: alli on el
nostre sentiment afectivament involucrat amb el mén és u i
el mateix amb la nostra capacitat d’advertir 1’altre de/ mon,
la seva constitutiva excedéncia, la distancia que el separa
de la seva irrepresentabilitat. Cap logos, doncs, és capag de
justificar aquella esperanga, assegurant-la de manera apo-
dictica: alld que en ella ressona ¢€s, sobretot, la «certesa»
d’un futur que sentim que ens cal construir, I’un al costat de
I’altre, i sempre de bell nou.

[Traduccio de Xavier Semillas]

9. Cf. V. Propp, Edipo alla luce del folklore, traduit a I’italia, Einaudi,
Tori, 1975, p. 133.
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LA MORT EN LA DOCTRINA D’EPICUR
I LA MORT REAL EN ELS FEMINICIDIS

JuLiA MANZANO ARJONA
Societat Catalana de Filosofia

Un dels problemes del pensament filosofic és el seu allu-
nyament de la realitat; amb el desig de cerca de 1’ésser, i a
causa de I’abstracci6 racional, s’oblida de la vida.

La intencio del «filosof del jardi» no sembla ser aquesta,
sind que la seva doctrina pretén provar d’acostar-se als pro-
blemes de la seva época i oferir-ne pal-liatius. Es parla del
seu caracter amable i bondados, el qual degué experimentar
un fort sentiment de compassio pels patiments de la huma-
nitat i una conviccio ferma que aquests patiments dismi-
nuirien si s’adoptava la seva filosofia. Epicur viu al segle v
aC, son temps atzarosos, les pdlis gregues s’han dessagnat
en lluites fratricides i els supervivents es veuen forgats a
I’emigracid. L’¢poca de la colonitzacid atenenca ha acabat i
alguns refugiats entren a les tropes de mercenaris que roden
pel mon grec, d’altres estan desocupats. La incertesa presi-
deix la vida amenagada per 1’exili, les dentncies, la miséria
i la mort. Epicur viu, en la seva joventut, la vida de refugiat
amb els seus pares i la petita comunitat a la qual pertany, i hi
observa un seguit de pors que considera infundades: creuen
que algun sacrilegi deuen haver comés per mereixer que els
déus els odiin, actitud propia d’homes desanimats.

La seva filosofia, que apareix en cartes als seus amics, té
com a proposit eliminar els femors que assaltaven els seus
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contemporanis i sostenia que dues de les seves fonts prin-
cipals eren la religio i la por a la mort, que pot resumir-se
en la maxima segiient: «No s’ha de témer la ira dels déus,
ni la mort, ni els premis i castigs en el més enlla». La majo-
ria de dones 1 homes en I’actualitat considera que la religio
pot ser un consol; per a Epicur era al revés: la interferén-
cia sobrenatural en el curs de la naturalesa li semblava un
motiu de temor, la immortalitat és fatal per I’esperanca de
deslligar-se del dolor. Els grecs tenien la creenga que els
morts a ’Hades no son feligos, idea ja present en Homer,
en el cant de I’Odissea en qué I’heroi busca Tiresies perque
li indiqui el cami de tornada a ftaca i hi troba la seva mare
Anticlea, Aquil-les i d’altres guerrers morts a la guerra de
Troia, entre lamentacions i nostalgies de la seva vida pas-
sada. Des d’Homer, els grecs havien cregut en I’existéncia
de déus intervencionistes en els assumptes humans; Epicur
no nega l’existéncia dels déus, perd diu que si existeixen
no s’ocupen dels assumptes humans. Pel que fa al temor a
la mort diu el seglient: «quan nosaltres som vius la mort no
hi és i quan la mort arriba, nosaltres no hi som; aleshores
la mort no ¢és res per a I’home». Per sostenir aquesta afir-
macid, s’inspira en la fisica materialista de Democrit. Tot
esta format d’atoms, també 1’anima, els atoms de la qual
estan distribuits arreu del cos. Les sensacions es produeixen
en posar-se en contacte els atoms de I’anima amb uns eflu-
vis continuats d’atoms que procedeixen del mon exterior
(xocs d’atoms). Quan el cos mor, 1’anima es dispersa en els
seus atoms, que sobreviuen; perd no pot experimentar sen-
sacions, perque no estan units a un cos. La conseqiiéncia és
que, en paraules d’Epicur: «la mort no és res per a nosaltres,
perque el que es dissol no té sensacions, i el que no té sen-
sacions no és res per a nosaltres». Per tant, no s’ha de témer
patir castigs a I’Hades.

34



La violéncia patriarcal i el seu intent de superacio pel
«donar compte de si»

Podem comengar amb les fredes dades per poder des-
prés arribar a distanciar-nos suficientment de 1’horror
dels feminicidis i poder reflexionar-hi. I a continuacio,
preguntar-me, amb 1’ajut de la reflexio filosofica, sobre
la responsabilitat que la filosofia podria tenir en aquest
afer.

Els feminicidis s6n una pandémia mundial. I la llar és
el lloc més perillds per a les dones arreu del mén, segons
adverteix un informe de les Nacions Unides, que reconeix
que només al 2017, de les quasi 87.000 dones que foren
reportades victimes d’homicidi dolos al mén, més de la
meitat, un 58%, foren assassinades per part d’algu de la
seva familia o de la seva parella. A aquesta dada hi hem
d’aplicar la sospita, apresa de Nietzsche, que el nombre de
casos de violencia de geénere tendeix a infravalorar-se en
molts paisos no democratics, o que no se sol diferenciar
entre homicidis i feminicidis.

El terme feminicidi fa referéncia a un tipus especific
d’homicidi en qué un home assassina una dona adulta,
jove o nena, pel simple fet d’ésser de sexe femeni. So-
len donar-se a la llar i ser conseqiiencia de la violéncia
de geénere. El mateix terme feminicidi és disputat, pero
voldria centrar-me a pensar sobre el fet que és la mani-
festacio extrema de [’abus i la violéncia dels homes so-
bre les dones. Es produeix com a nefasta conseqiiéncia
de qualsevol tipus de violéncia de genere: agressions
psiquiques o fisiques, violacions, la maternitat forgada,
els matrimonis infantils o la mutilacio genital. A conti-
nuacid, indico un seguit d’enllacos per accedir a dades
estadistiques mundials, espanyoles i catalanes, ja que
visc a Barcelona i m’interessa fer conéixer les analisis
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detallades de grups de dones, ajuntaments i institucions
catalanes'.

Si ja han arribat a consultar les informacions proposades
itenen el cor encongit, o les entranyes adolorides, en el sen-
tit zambrania (I’obscur, desconegut, misterids, primigeni i
sagrat), proposo les reflexions que segueixen per intentar
esbrinar quelcom sobre el deute-culpa de la filosofia respec-
te als assassinats de dones?.

El pensament filosofic occidental va considerar la rao
com a patrimoni comu de 1’home i en la seva vinculacio
amb la violencia, ja des de la caverna de Platd, de la qual
s’ha de treure els homes arrossegant-los, lligats i fascinats
en la contemplacié de les ombres falses i enganyoses, per
sortir d’aquesta situacio i quedar alliberats. M’agradaria
afegir un argument més sobre la responsabilitat de la filo-
sofia respecte de la violéncia de génere; parlo del tema de
la subjectivitat. Agafo algunes reflexions d’Emilia Olivé al
seu text Filosofia de ’amor i la morf. Sota conceptes pre-
tesament universals, el pensament occidental ha elaborat la
idea d’un «Jo» fort, la identitat del qual és exclusivament
masculina, sostinguda en la relacio especular entre els seus
homolegs homes. Aixo ha generat problemes greus de rela-
ci6 amb I’Altre, sobre el qual s’exerceix una relacié de do-
mini. Aquests altres son els exclosos de la terra: immigrants,
refugiats, homosexuals, homeless, etc. Hannah Arendt a Els

1.http://dones.gencat.cat/cat;https://http://feminicidio.net/menu-
feminicidio-informes-y-cifras. (2019) tp://interior.gencat.cat/ca/arees_
dactuacio/seguretat/violencia-masclista-i-domestica/estadistica-sobre-
violencia-masclista-i-domestica/ ( 2019).

2. El terme alemany Schuld els tradueix tots dos. Vegeu F. NIETZSCHE,
Genealogia de la moral.

3. Emilia OLive, «Filosofia de I’amor i la mort», Actes del Primer
Congrés Catala de Filosofia, (2007), Barcelona: Societat Catalana de
Filosofia, Barcelona, 2011.
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origens del totalitarisme els resumeix en la figura del paria,
i Agamben els inclou en la seva categoria d’homo sacer. El
caracter paradigmatic d’aquests exclosos (superfius; Arendt
un altre cop) dificulta el pensar en d’altres alteritats, que
esdevenen invisibles per a la reflexid. Oliver es refereix a
aquella encarnada per les dones, les grans invisibles de la
historia patriarcal de la humanitat. L’ «estat d’excepcioy» so-
bre la qual reflexiona Agamben com a pérdua total de drets,
inclosa la vida, ja no son els camps d’extermini, sino la pro-
pia llar*; afegeixo: la mal anomenada violéncia domestica
que exerceixen els homes sobre les dones, que no tenen
I’estatut de subjectes, que els ha estat negat. Aixo anul‘la
la possibilitat de les relacions intersubjectives, que s’han de
donar entre subjectes lliures i iguals (en 1’ambit de la teoria
filosofica), 1 que a I’esfera practica produeix tota mena de
violéncies sobre les dones, fins a arribar a la mort.

La reflexi6 de Judith Butler estara present en aquest in-
tent de superar la violéncia masculina, precisament a partir
d’una redefinicio del terme responsabilitat ética, amb el que
ella anomena el «donar compte de si mateixa» a I’Altre, i
que es tradueix en un reconeixement muty com a projec-
te’. I em pregunto si la reflexié d’aquesta teorica feminista
nord-americana eximira de part de la seva culpa el pensa-
ment occidental pel que fa a la violéncia etica i fisica contra
les dones. Ella no ho aplica a la relacié entre les dones i els
homes; jo si que provaré de fer-ho.

Butler no pensa sobre la violéncia del patriarcat, sin6é que
se situa en un nivell previ i originari, fonament de tot el mal
¢tic. Per fer-ho, fa una critica del judici étic condemnatori,

4. Giorgio AGAMBEN, Homo Sacer III: Lo que queda de Auschwitz,
Valéncia: Pre-Textos, 2000.

5. Judith ButLer, Dar cuenta de si mismo, Violencia ética y
responsabilidad, Madrid: Amorrortu, 2009.
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que es produeix des de la posicié d’un subjecte segur de si
(el «Jox fort, del que abans n’haviem parlat), que creu poder
donar compte completament de si mateix, i que trasllada a
I’altre aquesta exigencia, que creu que no esta complint, i
per aixo el condemna. En aquest moment apareix la violén-
cia, ja que la condemna és el primer acte violent de la tra-
dici6é en nom de 1’¢tica. Butler recorre a la psicoanalisi per
negar aquesta esperanga vana del subjecte omnipotent, segur
de si. L’argumentacio6 seria que I’altre/a esta en el meu propi
origen, que per a mi roman parcialment ocult, i que no permet
la narraci6 completa i coherent de mi mateixa. Certes escoles
psicoanalitiques tenen en compte aquesta impossibilitat de la
narracid, ja que en la terapia, la importancia cau al costat de
la transferencia, que inclou els silencis, les interrupcions i els
oblits, que dificulten una seqiiencialitat ordenada de la vida
analitzada. Si aquests prenen consciéncia de la impossibilitat
del donar compte complet de si a I’Altre/a, tampoc poden
exigir-li a aquest o aquesta que ho faci, i aixi queda exclosa la
possibilitat de condemna. Aixo ens acosta a una comprensio
de la transferéncia com a practica de [’ética, que permet la
interrelacio responsable entre subjectes, €s a dir, una practica
de la no-violencia.

La postura ¢tica feminista seria substituir la pregunta
tradicional de la filosofia, «Qui soc jo?», centrada en un
subjecte racional narcisista, omnipotent i solipsista, per una
altra pregunta que té en compte I’ Altre: «Qui ets tu?». I qui
pregunta aixi no espera una resposta acabada i coherent; el
seu desig de reconeixer no pot ser mai del tot satisfet. En
deixar que la pregunta per I’alteritat quedi oberta, deixem
viure I’altre, ja que la vida excedeix tot desig d’explicacio.
L’aposta ¢tica seria acceptar que reconeixem els /imits del
coneixement, no només els de 1’altre/a, sind els propis. I
aixo donaria lloc a una posicid d’una certa modestia que
generaria una generositat cap als altres, que també tenen,
alhora, els seus limits.
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La pregunta «Qui ets?» pot anar seguida d’una altra in-
terrogaci6 derivada de I’anterior: «com hauria de tractar jo
I’Altra i I’ Altre?». Pero, a més, aquest hauria fa referéncia
a les normes socials, que possibiliten i també condicionen
la possible trobada entre els homes i les dones. Qui ha es-
tablert les normes de la societat patriarcal en qué encara
avui vivim? Sembla una obvietat afirmar que les han creat
els homes per al seu profit, i que no els interessa interpel-
lar les dones i reconeixer-nos ’estatut de subjectes. Si aixo
succeis, es traduiria en un aprenentatge de la forma en la
que hauriem de tractar-nos entre nosaltres, dones i homes,
que seria I’aposta etica per antonomasia. Perd és el cas,
cada cop amb una freqiiéncia més gran, que les dones hem
adquirit la consciéncia de subjectes en les relacions entre
nosaltres: mares, germanes, amigues, filles. Des d’aquesta
posicid, ens atrevim a qiestionar els homes, que no saben
suportar-ho, i la violéncia es desencadena aixi. Es forca fre-
qiient que els homes matin les dones quan aquestes volen
la separacio; la dita desgraciada: «La vaig matar perqué era
mevay.

Hegel parla de la lluita a mort pel reconeixement en la
dialectica de I’amo i I’esclau en la Fenomenologia de [’es-
perit. El reconeixement no pot ser unilateral: el dono i po-
tencialment també me’l donaran. La reciprocitat esta im-
plicita. Després de Hegel, sabem la necessitat d’un «Tuy,
sense el qual la meva historia resulta impossible. El tu esta
abans que el jo, que el nosaltres o que 1’ells. Pero aixo és
obviat per a les doctrines individualistes, que han engen-
drat societats violentes i deshumanitzades pel cami de la
globalitzacid i 1’ultraliberalisme economic contemporani.
Tornant a la reflexio filosofica, el cami contrari seria «donar
compte de si» a I’Altra 1 I’ Altre, explicar la nostra historia,
comengant per 1’origen, com deéiem que Butler proposava.
Per fer-ho hem d’acceptar una limitacio en el jo que no pot
congixer el seu origen, perque no 1’ha viscut, tot i que pot
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fingir-lo i donar-ne diverses versions. El relat de la meva
vida pot no seguir una descripci6 seqiiencial i debilitar-se,
ja que la meva narraci6 comenga in media res, quan han
succeit moltes coses que m’han fet possible. No puc donar
una noci6 acabada de mi mateixa; puc interpretar-ho com
un fracas étic? Rotundament, no; més aviat com un assoli-
ment, ja que donar compte per a algu altre de mi mateixa, en
I’exercici de la responsabilitat, significa interpel-lar 1 ésser
interpel-lat, implica acceptar els limits del subjecte, que és
el fonament d’una ¢tica que permeti el final de la violencia
contra les dones, el final dels feminicidis. Visiéo d’un mén
diferent, utopic? «La utopia és irrealitzable, pero irrenunci-
abley, els repetia tot sovint als meus i les meves alumnes al
llarg dels anys de doceéncia.

Tornant al principi d’aquesta reflexio i sintetitzant-la,
podriem dir que I’¢tica d’Epicur va pretendre eliminar tots
els temors que assetjaven els seus contemporanis tot donant
un lloc primordial a la por a la mort. Tot seguit, hem vist
que la filosofia podria redimir la seva complicitat amb la
violéncia de geénere, si es tornés a plantejar el tema de la
subjectivitat, ara des d’un subjecte no omnipotent, sind li-
mitat, 1 des d’una intersubjectivitat lliure i responsable. But-
ler prova, a Donar compte d’un mateix, un comengament
esperangat d’una ética de la no violencia, fent possible la
vida contra la mort.

[Traduccio de Max Mazoteras]
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ES IMMORTAL LANIMA QUE POT,
NO LA QUE VOL

MiGUEL CANDEL

Professor emerit d’Historia de la Filosofia,
Universitat de Barcelona

Com ¢és prou conegut —si més no, pels estudiosos de la
filosofia medieval—, la falsafa, o teologia islamica, concep-
tualment tributaria de la filosofia grega, en 1’obra de les
seves principals lluminaries, I’irania Ibn Sina (Avicenna) i
I’andalusi Ibn Ruxd (Averrois), presenta una concepcio ti-
picament dual de la naturalesa humana, plenament inserida
en la tradicié dualista que va de Platd a Descartes (com a
minim). Em refereixo a la dualitat cos-anima.

Ara bé, en linia amb la també coneguda posicié d’Aris-
totil sobre el tema, tal com s’exposa en el llibre 111 del trac-
tat De anima, tant Avicenna com Averrois distingeixen en
I’anima un nivell animal, estretament vinculat al cos com a
«actualitzacio» seva, i un nivell immaterial, circumscrit a
I’intel-lecte i totalment independent del cos.

A partir d’aqui, Avicenna i Averrois divergeixen en un
punt crucial: per al primer hi ha dos intel-lectes clarament
diferenciats, el passiu i I’actiu. El primer d’ells és indivi-
dual, per bé que no individualitzat mitjangant la materia
corporal, i el segon, en canvi, comu a tots els éssers intel-li-
gents. Pel fet de ser tots dos immaterials, tots dos queden a
recer dels avatars del cos i sén, obviament, immortals (1’ac-
tiu, a fortiori, pel fet afegit de ser totalment independent
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de I’individu). En virtut, doncs, de la immortalitat, també,
de I'intel-lecte passiu, aquesta part, si més no, de I’anima
humana individual sobreviu a la mort del cos. El problema
que planteja aquesta tesi rau en el fet que la immaterialitat
de I’intel-lecte passiu no s’acaba d’avenir amb el seu ca-
racter individual, atés que en la tradicid aristotelica (amb
la notable excepcid de Joan Duns Scot i la seva doctrina de
I’haecceitas) la individualitzaciéo d’un ésser ve donada per
la seva materia. La dificultat es fa palesa sobretot quan hom
considera aquesta anima intel-lectiva en el seu estat post
mortem, un cop separada del cos, mentre que en vida del cos
es fa més facil de concebre algun tipus de vincle entre I’un
i altre. Per aix0 Avicenna i, seguint el seu mestratge, To-
mas d’Aquino intenten d’explicar la individualitat, en tota
circumstancia, de I’anima «per referéncia al cos individual»
amb el qual esta o ha estat vinculada.

A Averrois, en canvi, no se li planteja aquest problema,
car per a ell només hi ha un tnic intel-lecte propiament dit.
Aquest és actiu per se i passiu només des del punt de vis-
ta de 1’ésser que en participa, i en absolut individual, sind
exclusivament universal, atesa la seva absoluta immateri-
alitat. Tot i que és una qiiesti6 que els diversos comenta-
ris d’Averrois al De anima aristotelic no acaben de deixar
meridianament clara, crec que podem afirmar que, aixi com
per a Avicenna I’intel-lecte passiu €és una facultat merament
receptiva de 1’anima individual, que rep passivament les
formes intel-ligibles que I'universal intel-lecte actiu projec-
ta en ell, per a Averrois la funcio receptiva és el propi de
la imaginaci6 cogitativa, que no ¢€s, pero, una facultat me-
rament passiva, sind que assumeix la iniciativa d’elaborar
els anomenats phantasmata, o impressions provinents dels
sentits externs, i preparar-los, per dir-ho aixi, per rebre la
il-luminacié de I’intel-lecte actiu, que fara d’aquestes im-
pressions sensibles, un cop despullades per la cogitativa de
les particularitats derivades de llur ubicaci6 espacial i tem-
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poral, veritables conceptes intel-ligibles, d’abast universal.
El moment receptiu, doncs, del procés d’intel-leccio, que
segons Avicenna era patrimoni d’una facultat purament in-
tel-lectual, passa a ser, en Averrois, la tasca propia d’una
facultat sensorial d’ordre superior, dotada a més d’iniciativa
per desfermar a voluntat I’esmentat procés intel-lectiu.

Aix0 darrer explica, entre altres coses, el fet que la ment
dels éssers humans no estigui continuament dedicada a 1’ac-
tivitat intel-lectual (de fet, com és notori, n’hi ha que no
ho estan mai), cosa inexplicable si tot el procés depengués
exclusivament d’unes entitats immaterials immunes, com a
tals, a les variacions, als alts i baixos que son propis dels
éssers compostos de materia. I explica, sobretot, per qué no
tots els éssers humans son igualment intel-ligents: ho serien
si llur capacitat intel-lectiva residis inicament en una entitat
immaterial Unica i comuna a tots ells (I’intel-lecte actiu);
aquesta hipotetica igualtat de capacitat intel-lectual €s jus-
tament el que Tomas d’Aquino objecta a Averrois com a
argument per rebutjar la tesi de la unicitat de I’intel-lecte; ho
fa, és clar, no tenint prou en compte el paper fonamental que
Averrois assigna a la cogitativa. (Entre paréntesis, la teoria
il-luminista d’Agusti d’Hipona, segons la qual tots conei-
xem a través de la ment divina, no sembla gaire allunyada,
en aquest punt, de la teoria averroista de I’intel-lecte.)

Ara bé, el que si que sembla clar és I’aparent incompa-
tibilitat d’aquesta teoria amb la molt estesa creenga en la
immortalitat de I’anima individual, compartida tant per mu-
sulmans com per cristians. [ aqui €s on la subtilesa d’Aver-
rois assoleix el seu summum; en efecte, la seva impactant
solucio del problema consisteix a reconstruir la doctrina de
la «salvacido» de la segiient manera: d’una banda, segons
la seva doctrina de I’intel-lecte, I’anima humana (la seva
cogitativa) arriba a coneixer els intel-ligibles, segons ja hem
recordat, per participacio en l’intel-lecte comu. Aquesta
participaci6 rep en ell (i en altres autors musulmans) el nom
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de «conjuncio», concepte provinent del vocabulari de I’as-
tronomia (del grec syzygia, sovint emprat tal qual en textos
arabs i llatins, i que fa referéncia a ’anomenada «conjuncio6
astral», o superposicio de dos astres en el firmament). Doncs
bé, segons apunta Averrois, les animes d’aquells individus
que al llarg de la vida hagin entrat sovint en «conjuncio»
amb D’intel-lecte universal quedaran, al moment de la mort,
unides d’alguna manera amb ell i obtindran d’aquesta ma-
nera, i només aixi, la immortalitat. Immortalitat, doncs, no
connatural a I’anima com a tal, sind condicionada a la seva
activitat durant la vida del cos. La salvacio de 1’anima, aixi
concebuda, adquireix, com és obvi, un caire molt més radi-
cal i peremptori que en les doctrines estandard.

Acabaré citant una anécdota personal: vaig tenir la im-
pressio, en la meva época de professor d’Historia de la Fi-
losofia Medieval a la UB, que els meus alumnes, després
de sentir a classe aquesta teoria, s’aplicaven una mica més
a I’estudi.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 45-58

MORT I SENTIT

ABEL MIRO 1 COMAS

Universitat de Barcelona

Yo puedo decir, sin embargo, que solo existe el verbo agonizar,
el mismo verbo ser, aplicado a la muerte. Ser muriente,

ése es el verbo agonizar.

Vivimos en constante agonia, todo agoniza: el cuerpo,

el alma para purificarse,

y el amor para transformarse en cielo.

LAura MoNTOYA, Autobiografia

La mort com a separacié

El Socrates platonic, en la vigilia de la seva execucio,
caracteritza la mort com «la separaci6 de I’anima del cos»'.
Amb aix0 no pretén dir quelcom nou ni original, sind quel-
com universalment admes i que ningi no posa en dubte
seriosament parlant. Fins i tot un home del nostre temps
que no accepti I’existéncia d’una anima separable del cos
es veura obligat a recon¢ixer que, en el fenomen de la mort,
es produeix una «separacid» entre el cos i el principi vital
que fins aleshores el vivificava, baldament es negui a qua-
lificar aquest principi com a espiritual. A 1’hora d’intentar
comprendre profundament el problema de la mort, sigui

1. PLATO, Fedo, 64c4.
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quina sigui la posicid de partida, la «separacidé» apareix
com un fet decisiu. El pensament teologic cristia repeteix
incessantment aquesta idea com quelcom que no necessita
una demostracio ulterior. Aixi, fra Tomas d’ Aquino afirma
que el concepte de mort —la «ratio mortisy— consisteix en
«animam a corpore separari»?.

La noci6 de «separacio», com remarca Josef Pieper, no
¢s allo més problematic en la comprensio de la mort. «Sepa-
racid» significa supressio de la unid. Sobre ¢o no hi ha am-
bigiiitat ni obscuritat possible. La qiiestio realment espinosa
¢s la de determinar la naturalesa de la unié que precedeix la
separacio.’ Si en la mort té 1loc una separacio entre el cos i
I’anima, la naturalesa d’aquest fenomen, com és logic, esta-
ra condicionada pel tipus d’uni6 que abans, durant la vida,
s’havia donat entre ells. La interpretacio de la mort variara
depenent de la concepcid que hom posseeixi sobre I’home i
la seva corporalitat.

L’home és I’anima

Sant Tomas descriu 1’opini6 de Platdo amb els seglients
termes: «l’home ¢és I’anima que utilitza el cos [homo est
anima utens corpore]»*. En ’home hi ha quelcom que es
val del cos com d’una eina o instrument; ¢o és 1’anima, en la
qual esta contingut tot allo que és essencial en I’ésser huma:
«Platé considerava que en 1’anima es trobava fota la natura-
lesa de I’especie, dient que I’home no és quelcom compost
a partir de I’anima i del cos, ans una anima a la qual li advé
el cos [animam corpori advenientem]; aixi, I’anima es com-

2. SaNT ToMAs D’ Aquino, Compendium Theologiae, 1, cap. 230.

3. Cf. Josef PIEPER, Muerte e inmortalidad (trad. Rufino Jimeno),
Barcelona: Herder, 1970, p. 49.

4. Sant Tomas p’AqQuiNo, Summa Theologiae, 1, q.75, a.4, in ¢ /
Prato, Alcibiades, 129e-130c.
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para amb el cos com el navegant amb la nau o com el qui va
vestit amb la vestimentay’.

D’aquesta antropologia platonica facilment se’n poden
extreure dues conclusions pel que fa a la interpretacié de
la mort. Primera: alld que la mort separa sén dues coses
que, abans de separar-se, ja eren dues i no una de sola. El
que passa quan morim és equivalent al que ocorre quan el
navegant abandona 1’embarcacié o quan hom es despren de
la roba que I’embolcalla. I segona: si el cos i ’anima so6n
dues entitats realment separades des del comencament i,
propiament parlant, «I’home no €s altra cosa que 1’anima»®,
el que s’esdevé quan morim no té res a veure amb nosaltres,
en la mesura que 1’anima roman completament inalterable
1, per tant, aliena, respecte de la seva separacio del cos. La
mort no és quelcom que afecti essencialment 1’home; no té
mes realitat que un canvi accidental, com el de treure’s la
bufanda.

L aristotelisme com una necessitat teologica

Sant Tomas alca la veu contra aquesta visio de la mort
i, consegiientment, contra I’antropologia que implica, no
solament perque es contradiu amb la posicié filosofica que
considera com a valida’, sin6 principalment, perque s’oposa
a un dels pilars fonamentals de la fe cristiana, I’Encarnacio,
segons la qual Déu, en fer-se home, també es fa cos, també
es fa carn. La motivaci6 ultima que impulsa 1’ Angelic a in-

5. iDEM, Quaestio disputata de anima, a.1, in c.

6. PLATO, Alcibiades, 130c5.

7. «La doctrina sagrada també utilitza 1’autoritat dels filosofs en allo
que, per ra natural, van poder coneixer de la veritat. Aixi, Sant Pau cita
les paraules d’Arat: «com afirmen adhuc alguns dels vostres poetes: ‘som
llinatge de Déu’ [Ac 17, 28]”» [SanT ToMAs, Summa Theologiae, 1, q.1,
a.8, ad 2].
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clinar-se per 1’opci6 aristotelica no és filosofica sind, prin-
cipalment, teologica o, més concretament, cristologica. Si
el Verb de Déu, en fer-se home es fa carn, ¢o significa que
la carn és un element constitutiu de la naturalesa humana.

En relacié amb el misteri de I’Encarnacid, 1’autor de la
Summa Teologica situa la doctrina de la fe entre dos errors
oposats®. Per un cantd, presenta 1’opini6 d’Eutiques i Dios-
cur, segons la qual Crist posseeix una naturalesa constituida
a partir de dues naturaleses—«ex duabus naturis est consti-
tuta una natura»’—, de la mateixa manera que, de la conflu-
éncia de dos rius, en resulta un de sol. Abans de la unio, les
naturaleses eren diferents, pero després han esdevingut una
naturalesa nova que no s’identifica amb cap de les anteriors;
I’una s’ha dissolt en ’altra.

Aquesta posicio es contraposa a la de Nestori i Teodor
de Mopsuestia; des de llur punt de vista, en Crist han de
distingir-se dues persones, una de divina i una d’humana,
i la unié que es produeix entre elles és inicament acciden-
tal. Aixi, el fill de Maria, que és un home i res més que un
home, solament pot anomenar-se Fill de Déu en la mesura
que esta unit a la segona persona de la Trinitat d’'una manera
especial. Parlant en sentit estricte, no hauria d’afirmar-se
que aquest home singular de carn i ossos, Jesus de Natza-
ret, sigui Déu i Fill de Déu. I correlativament, la mare del
Crist (Xplototokog) tampoc no hauria d’identificar-se amb
la Mare de Déu (®coTtokog)'’.

8. Cf. Ibidem, 111, q.2, a.6, in c.

9. fdem.

10. Nestori argumentava que una dona no pot donar llum a Déu, que és
etern; I’infant de Maria, que creix, menja i plora, no pot qualificar-se, en
sentit estricte, de Fill de Déu. El Verb etern ¢€s infinit, no neix en el temps,
no reposa a les entranyes d’una dona ni s’abeura en el seu pit. Solament
se’l pot anomenar fill de Déu en la mesura que la segona persona de
la Trinitat, el Fill, descansa sobre seu, entenent aquesta expressio com
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Ambdues opinions, sosté fra Tomas, resulten inaccep-
tables: «La fe catolica, situant-se enmig de les posicions
esmentades, no afirma que la uni6 entre Déu i ’home sigui
segons 1’essencia o naturalesa (Eutiques i Dioscur), ni tam-
poc que sigui accidental (Nestori i Teodor de Mopsuestia);
ans una uni6 segons la subsisténcia o hipostasi [és a dir,
segons la persona]. Per ¢o es llegeix en el V Concili Ecu-
menic (II de Calcedonia): «Com que la unitat s’entén de
moltes maneres, els qui segueixen la impietat d’Apol-linar
i Eutiques, partidaris de la desaparicié dels elements que
s’uneixen entre si», €s a dir, destruint les naturaleses, “par-
len d’una unio segons confusio; pero els seguidors de Teo-
dor i Nestori es complauen en la divisio, sostenint solament
una unitat d’afecte''. La Santa Església de Déu, refusant la
perfidia d’una i altra impietat, confessa que la unié del Déu
Verb amb la carn s’ha realitzat segons sintesi [secundum
com-positionem]”?» 13,

En aquesta reflexi¢ cristologica, hi trobem representat de
manera exemplar un element central en el pensament filoso-
fico-teologic de Sant Tomas: la seva voluntat de no separar
allo que en la realitat esta unit segons com-posicid; és a dir,
la seva aspiraci6 a explicar unidament aquelles coses que,
en la realitat, estan «posades-juntes», evitant separar-les o
confondre-les artificialment. En realitzar aquesta empresa,
I’ Aquinat obeeix una regla que travessa i articula interna-

si signifiqués que Jests passa a exercir el mateix paper que el Verb de
Déu, la seva mateixa missi6 salvadora, pero no perque sigui una mateixa
persona amb ell, sind perque hi manté una relacio especial d’assisténcia
i col'laboracié [F. CaNaLs, Los siete primeros concilios, en: Ipem, Obras
completas, vol. 3, Barcelona: Balmes, 2015, p. 60-61].

11. Aquesta unitat d’afecte ha d’entendre’s en el sentit que la voluntat
de I’home Jesus sempre estava en harmonia amb la del Verb de Déu.

12. Dz 216.

13. SANT TomAs, Summa Theologiae, 111, q.2, a.6, in c.
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ment tota la seva obra. Francesc Canals I’explicita aixi: «la
sintesi de quelcom en alguna linia «superior» o més perfecta
amb un altre element de la realitat en cert sentit «inferiory,
com a participatiu o receptiu respecte d’allo més eminent
que el perfecciona, mai no suprimeix ni minimitza aquest
element participatiu i perfectible»'.

La humanitat individual de Jesus, amb la seva anima i
la seva carn, és assumida plenament pel Fill de Déu, que
s’uneix amb ella no segons la naturalesa —car ¢o implicaria
una dissolucio6 de la naturalesa humana en la divina— sind
segons la persona'®. Allo superior, la naturalesa divina, per
perfeccionar allo inferior, la humanitat de Jesus, no anul‘la
ni fa violéncia a res que pertanyi a la naturalesa d’aquesta
ultima. La carn, en la persona de Crist, no tinicament no és
exclosa ni minimitzada, sin6 que €s elevada, divinitzada,
gracies a la seva uni6 amb el Verb de Déu.

Des d’aquest esquema d’«unitat segons sintesi», en que
cada cosa troba el seu perfeccionament en la seva subordi-
nacio a la que li és superior'®, la realitat creada per Déu és
concebuda, en paraules de Torras i Bages, com «una cadena

14. F. CanaLs, «Unidad seglin sintesis», en: Ipem, Tomds de Agquino.
Un pensamiento siempre actual y renovador, Barcelona: Scire, 2004, p. 94.

15. La persona no és una naturalesa que pot ser compartida per molts,
sind I’individu que subsisteix en una naturalesa determinada, la racional;
aquesta nocio és fonamental per a la cristologia: «Com que el Verb té
unida a ell la naturalesa humana, perd no pertany a la seva naturalesa
divina, d’aci se segueix que la unio es realitza en la persona del Verb, no
en la seva naturalesa [SANT TomAs, Summa Theologiae, 111, q.2, a.2, in
c]». Un aclariment important: la naturalesa humana de Crist, en tant que
¢és assumida pel Verb, no té personalitat propia, sind que li és transmesa
per alldo que I’Aquinat anomena «communicabilitas assumentisy, la
del Verb [Ipem, Super Sententiis, III, d.5, q.2, a.1, ad 2 / E. FORMENT,
Ser y Persona, Barcelona: Publicacions i Edicions de la Universitat de
Barcelona, 1983, p. 24].

16. Cf. SANT TomAs, Summa Theologiae, 11-11, q.81, a.7, in c.

50



per la qual discorre un influx superior; separades les coses
les unes de les altres, quan es trenca la cadena, sembla que
desapareix 1’esperit de vida»!”. Aquesta doctrina metafisica
té fortes conseqiiencies a 1’hora de pensar ’home, que ja no
apareix com un ésser «angelical», com un esperit pur lligat
amb el cos de manera accidental 1 adhuc violenta, sind com
una unitat substancial en la qual I’element corporal és perfec-
cionat a causa de la seva com-posicié amb 1’element espiri-
tual: «Aixi la carn, realgada per I’esperit, queda ennoblida i
lluminosa, adquireix o participa de la dignitat espiritual»'®.
En I’ambit religios, la tesi platonica segons la qual «I’ho-
me no és altra cosa que 1’anima»'® no podia acceptar-se ofi-
cialment. No solament entrava en contradicciéo amb el mis-
teri central del cristianisme, el de I’Encarnacio, sind també
amb la teologia sacramental, amb el culte als sepulcres, amb
la veneracid de les reliquies dels sants i amb la fe en la re-
surreccio de la carn®. L’adopci6 de ’aristotelisme per part
de Sant Tomas procedeix d’una exigencia teologica i, en
darrer terme, cristologica; no pot reduir-se a una voluntat

17. Josep Torras 1 BaGes, «El culte de la carn», en: Ipem, Obres
completes, Barcelona: Selecta, 1948, p. 1309.

18. Idem.

19. PraTO, Alcibiades, 130c5.

20. «Es cert que tota la rad d’ésser del Cristianisme consisteix en
I’ennobliment de la carn, que el Verb etern la dignifica de tal manera
que I’ha assentada a la dreta de Déu Pare Totpoderds; que la nostra carn
¢és la més excelsa de les criatures materials; que la Redempcié humana
s’ha operat per ministeri d’ella; i que la vida sobrenatural del cristia es
manté servint-li d’aliment espiritual la carn sagramentada del Fill de
Déu; de manera que per mitja de la carn ens unim amb 1’Esperit etern,
que és Déu Creador, nostre Pare celestial [...]. Aquesta és la gran qiiestio
del Cristianisme, puix tot ell es dirigeix a eternitzar la carn, glorificant-
la; i comenga el Cristianisme quan fou divinitzada la carn del Fill de
la Immaculada Verge Maria, en prendre-la en unitat de persona el Verb
etern; i el Cristianisme acaba, compleix la seva obra, divinitzant la nostra
carn [Josep TorrAS 1 BAGES, «El culte de la carn», op. cit., p. 1305-1306]».
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d’aplicar a la doctrina sagrada alguns instruments conceptu-
als propis de la cultura intel-lectual del seu temps.

Quan I’Aquinat, en el context de la recepcid general
d’ Aristotil del segle xii, afirma que I’home no és inicament
I’anima, sin6 un compost substancial de mateéria i forma, de
cos i anima, sap perfectament que no esta incorporant a la
teologia un element paga, sindé que esta retrobant una doc-
trina genuinament cristiana i biblica. «L’home no solament
¢s anima, ans quelcom compost d’anima i de cos [Homo
non est anima tantum, sed est aliquid compositum ex ani-
ma et corpore]»?'; ’home, considerat com a tal, és un ésser
corporal, fins a I’extrem que la mateixa anima, per assolir
la plenitud a la qual esta naturalment ordenada, requereix
la uni6 amb la carn??. Sant Agusti d’Hipona, comentant el
llibre del Genesi, arriba a dir que 1’anima dels benaurats,
quan ja s’ha després de tota corporalitat, «no pot veure la
incommutable substancia de Déu de la mateixa manera que
els angels [...], car resta en ella un cert desig natural de go-
vernar el cos »*, desig que no es veura plenament sadollat
fins a la resurrecci6 de la carn.

La mort és la desaparicié de I’home

D’acord amb I’antropologia aristotélico-tomista, la to-
talitat de 1’existéncia humana es veu afectada per aquella
separaci6 de 1’anima respecte del cos en la qual consisteix
la mort. No té sentit parlar d’una «immortalitat natural de

21. Sant Tomas, Summa Theologiae, 1, q.75, a.4, in c.

22. «Cap part no pot tenir la perfeccio que li correspon per naturalesa
separada del tot al qual pertany. Per aquest motiu, I’anima, en la mesura
que ¢és una part de la naturalesa humana, no posseeix la perfeccio de
la seva naturalesa si no és mitjangant la unié amb el cos [iDEM., De
spiritualibus creaturis, a.2, ad 5]».

23. SaNT Acusti, De genesi ad litteram, XII, cap. 35, n. 68.
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I’animay, car ¢o implicaria que aquesta resta completament
aliena a I’experiencia de la mort, com creien els platonics.?
El mateix Sant Tomas compartiria plenament la critica que
Nikolai Berdiaev fa al pensament escolastic en recriminar-li
que s’oblida de la mort: «la nocid filosofica d’immortali-
tat natural de I’anima, deduida de la seva substancialitat,
és esteril, car s’oblida del fet mateix de la mort. Partint del
seu punt de vista, és inatil la Iluita contra la corrupcié en
nom de la vida eterna. Aquesta doctrina correspon, en defi-
nitiva, a una metafisica racionalista, totalment desproveida
d’allo tragic. L’espiritualisme escolar no és una solucié al
problema de la mort i la immortalitat; €s una especulaci6 de
despatx, eminentment abstracta i no-vital»®.

Si I’home esta constituit per una conjuncio de 1’anima
amb el cos, la dissolucié d’aquesta unitat ha de compor-
tar, automaticament, la desaparicié de ’home. La justi-
ficacié d’aquest enunciat pressuposa dos principis meta-
fisics correlatius: primer, 1’ésser i, per tant, [’actualitat,
pertany a la forma considerada com a tal; i segon, la ma-
téria, si esta en acte, no és en virtut d’ella mateixa, ans de
la forma que la perfecciona i la determina.?® A partir d’aci
la conclusi6 resulta molt facil d’extreure: «alld compost
de materia i de forma deixa d’ésser en acte [desinit esse
actu] quan la forma se separa de la materia»?’. Quan la

24. Sant Tomas no sol anomenar 1’anima humana «immortaly; parla
més aviat de la seva «incorruptibilitaty. El terme «immortalitat», en la
majoria dels casos, es reserva per referir-se a I’home de després de la
resurreccio6 de la carn [Cf., SANT ToMAS, Summa contra gentiles, 1V, cap.
82 / PIEPER, Josef, Muerte e inmortalidad, op. cit., p. 57].

25. Nikolai BERDIAEV, De la destination de |'homme. Essai d’éthique
paradoxale, Paris: Les Editions ‘Je sers’, 1935, p. 316.

26. «Esse autem secundum se competit formae, unumquodque enim
est ens actu secundum quod habet formam. Materia vero est ens actu per
formam [SANT TomAs, Summa Theologiae, 1, q.50, a.5, in c]».

27. [dem.
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dimensié formal de ’home —I1’anima— se separa de la
material —el cos—, aquesta darrera perd 1’ésser i, con-
segiientment, allo que fins aleshores haviem anomenat
«home» cessa d’existir.

El cadaver ha deixat d’ésser un «home», 1 els seus or-
gans ja no poden designar-se amb els mateixos noms que
usavem mentre aquell cos estava animat: «si falta I’anima,
no es parla d’ull, de carn o d’os a menys que sigui equivoca-
ment, com ho fariem en parlar d’un ull pintat o de pedra»?.
L’anima separada, igualment, tampoc no pot anomenar-se
«personay, perque li falta un aspecte fonamental de la na-
turalesa humana, la corporalitat.?? La doctrina escolastica
de la incorruptibilitat de I’anima no implica una negacio6 de
la mort, car la separacié de I’anima i del cos €és un canvi
estructural, substancial, en el compost huma. No trobem en
la metafisica tomista, per tant, una desvirtuacié racionalista
de la trageédia de la mort ni una anul-lacié de «la lluita con-
tra la corrupcio en nom de la vida eterna». L’austeritat del
llenguatge escolastic a I’hora de parlar de la mort i, de fet, a
I’hora de parlar de qualsevol cosa, no exclou I’abundancia
contemplativa, la percepcié del misteri; denota, més aviat,
un temps on la connaturalitat amb el misteri era tan comuna
que hom no necessitava fer gaires escarafalls per manifes-
tar-la®.

28. fpem., De spiritualibus creaturis, a.2, in ¢,

29. «Anima separata est pars rationalis naturae, scilicet humanae, et
non tota natura rationalis humana, et ideo non est persona [iDEM., De
potentia Dei, q.9, a.2, ad 14]».

30. «Bien podemos decir que bajo aquella constelacion cristiana
y democratica todos eran artistas; sabios e ignorantes, ciudadanos
y lugarefios, ricos y pobres sentian el Arte, el cual producia obras
admirables, no solo en las catedrales, palacios, lonjas de mercaderes y
otros edificios de las ciudades, sino también en las parroquias rurales,
en las ermitas y en las casas de paratge; y la espléndida pintura gotica
debio tener tantos y tan excelentes artistas que llego a poblar la tierra con
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La mort com un castig

Aquesta dimensio de lluita a la qual al-ludia Berdiaev
es veu accentuada pel fet que, des del punt de vista cristia,
la mort és concebuda com un «castig». El concepte de
castig, igual que el de premi, implica una situacié d’ex-
cepcionalitat, un allunyar-se del funcionament normal de
les coses. L’amenaga que Déu dirigeix Adam, observa
I’ Angelic, estaria mancada de sentit si la mort fos quel-
com que pertanyés a 1’home per naturalesa: «En primer
lloc, ha de considerar-se el que s’afirma en el llibre del
Génesi: “el Senyor Déu va agafar I’home i va col-locar-lo
al Paradis, donant-li aquest manament: ‘Pots menjar de
tots els arbres del Paradis, perd de I’arbre de la ciencia del
bé i del mal no en mengis, car si un dia ho fessis, moriries’
[Gn 2, 15]°. Ara bé, com que Adam no va morir en ’acte
de menjar-se el fruit d’aquest arbre, I’expressid “moriri-
es” ha d’entendre’s en el sentit que «necessariament esta-
ras subjecte a la mort”. Cosa que s’hauria dit inatilment
[frustra diceretur] si I’home, per I’estructura de la seva
naturalesa, ja estigués subjecte a la necessitat de morir
[necessitatem moriendi]»’'.

La mort és una pena, un castig, quelcom que no estava
inclos en el disseny original de la naturalesa humana. Si a
Adam no hagués tastat el fruit de I’arbre prohibit, ’home
no es veuria afectat per la necessitat de morir. Aixi, jhem
de pensar que, pel seu caracter de realitat sobrevinguda, la
mort és quelcom antinatural?, ;és contrari a la naturalesa

sus geniales, ingenuas creaciones; y los restos que quedan de aquellas

indumentaria, las joyas, lo muebles y todo linaje de utensilios, todos a la

par pregonan que el Genio de la Belleza se habia apoderado de aquellas

generaciones identificandose con su espiritu [Josep TorrAs 1 BAGEs, «La

belleza en la vida social», en: foem, Obres completes, op. cit., p. 1742]».
31. SanT TomaAs, Summa contra gentiles, 1V, cap. 50.
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de ’home el morir? La resposta de Sant Tomas és comple-
xa: «La mort és natural [...] i és un castig»n®2. O en un altre
passatge: «La mort en certa manera és segons la naturalesa
[secundum naturam] i en certa manera, contra la naturalesa
[contra naturam]»®.

Estar atents al comentari de Sant Agusti al Geénesi ens
ajudara a comprendre millor la doctrina de 1’Aquinat:
«Abans del pecat, el cos d’Adam era, en un sentit, mortal i,
en un altre, immortal; és a dir, era mortal perqué podia mo-
rir, i immortal perqué podia no morir. En efecte, una cosa €s
no poder morir, com certes naturaleses immortals creades
per Déu, i una altra poder no morir, tal com Déu va crear
al primer home immortal, cosa que se li concedia per I’ar-
bre de la vida, no per la constitucié de la seva naturalesa;
d’aquest arbre en va ser separat en pecar per tal que pogués
morir, aquell que, si no hagués pecat, hauria pogut no morir.
En conseqiiéncia, era mortal per la condicié del cos animal,
pero immortal per un benefici especial del Creador»®*. En la
mesura que el primer home tenia un cos material, compost
per una pluralitat d’elements contraris entre si, era mortal
per naturalesa. Ara bé, el fet que aquest cos fos corruptible
no era una condici6 indispensable per tal que pogués unir-
se amb la forma; de fet, I’anima humana, per si mateixa, és
incorruptible i sembla que s’adaptaria millor a una materia
incorruptible que a una de corruptible®. Per aquesta ra0,

32. Ipem, Summa Theologiae, 11-11, q.164, a.1, ad 1.

33. Ioem, De malo, q.5,a.5,ad 17.

34. SaNT AGusTi, De Genesi ad litteram, V1, cap. 25, n. 36.

35. Lexemple que proposa I’ Aquinat és molt clar: la serra és de ferro
perque la duresa d’aquest material s’adequa amb 1’operacié que ha de
realitzar-se a través d’ella, serrar la fusta. Tanmateix, el ferro pot rovellar-
se, encara que ¢o no sigui una cosa volguda directament per I’artesa que
ha produit la serra, sind una conseqii¢ncia derivada de la seva naturalesa.
Si I’artesa pogués, fabricaria una serra lliure d’aquesta imperfeccio,
¢és a dir, una serra que no es rovellés, encara que ¢o no pertanyés a la
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Déu va concedir a ’home anterior al pecat, com un regal
especial 1, per tant, com quelcom que no li pertany per natu-
ralesa i que no pot exigir ni reclamar, el «poder no moriry.

La mort, per una banda, és natural a I’home a causa de la
propia condici6 de la materia, de manera que, a través del pe-
cat, no va fer-se mortal el que ja ho era; pero per ’altra, també
és un castig, car és una conseqiiéncia del pecat, pel qual vam
perdre aquella gracia especial amb la qual Déu ens preserva-
va de la necessitat de morir.** Com que, d’aquesta manera,
va frustrar-se la tendéncia intrinseca de 1’anima a vivificar
un cos que, com ella, sigui incorruptible —tendencia que,
d’alguna manera, s’havia incorporat a la naturalesa humana
com una realitat plena gracies al do paradisiac de la immorta-
litat—,*” la mort i la corrupcid son, per a nosaltres, quelcom
que comporta una certa violencia, «contra naturamy»?3%.

Mort i sentit

El triomf definitiu de la vida per sobre la violéncia de la
mort, segons reconeixen Sant Tomas i Berdiaev, unicament

naturalesa del ferro. Aquest no rovellar-se seria una perfeccio afegida a
la naturalesa del ferro, de la mateixa manera que la immortalitat és una
perfeccio que 1’ Artesa divi va afegir, com un do gratuit, a la naturalesa del
primer home, i que aquest va perdre en pecar [Cf. SANT ToMAs, Summa
Theologiae, 11-11, q.164, a.1, ad 1].

36. Idem.

37. «La Providéncia divina va disposar, tenint en compte la dignitat
de I’anima racional, incorruptible per naturalesa, que havia de vivificar
un cos també incorruptible. Perd com que el cos [...], a causa de la seva
naturalesa, no pot ésser incorruptible, la poténcia divina va suplir el que
mancava a la naturalesa humana dotant I’anima de la for¢a necessaria
per conservar el cos incorruptiblement, com si un artesa pogués donar al
ferro, a partir del qual fabrica un ganivet, la capacitat de no rovellar-se
[ipEMm, Super Epistolam B. Pauli ad Romanos lectura, cap. 5, lect. 3]».

38. Ibem, De malo, g.5,a.5,inc.
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pot assolir-se mitjangant la persona de Crist: «Aixi com
som condemnats a morir pel pecat del primer pare; igual-
ment, el Regne de la Vida procedeix de la gracia de Crist»*.
[ amb les paraules més expressives del filosof rus: «La vida
eterna de la persona humana és possible 1 existeix no pas per
la constitucid natural de la seva anima, sin6 perque Crist ha
ressuscitat i ha vengut les forces mortiferes del mon, perque
en el miracle cosmic de la Resurreccid el sentit ha vengut
el no-sentit»*, Baldament la mort representi les forces del
no-sentit, la seva sola existéncia, en la mesura que és un
castig, proclama la victoria del sentit: «La revelacié que fa
referéncia a la vinguda de I’ Anticrist i al seu regne és un
presagi d’alld que espera a un mén que no ha volgut o no
ha pogut observar la veritat cristiana. Tal és també la llei
de la vida espiritual. Si la llibertat no realitza el Regne de
Crist, la necessitat realitza el regne de I’ Anticrist. La mort
ataca la vida que no es desenvolupa en la veritat i el sentit
divins. Per una estranya paradoxa, el triomf del no-sentit
designa I’adveniment del sentit en I’element pecador. Per
¢o la mort, tant la de I’home com la del moén, no indica
Uunicament una conseqiiéncia del pecat i un predomini de les
forces tenebroses, ans també i paral-lelament una victoria
del sentit, una evocaci6 de la veritat divina que es nega al
fet que la mentida sigui eterna»®.

39. ipem, Super Epistolam B. Pauli ad Romanos lectura, cap. 5, lect. 5.

40. Nikolai BERDIAEV, De la destination de I'homme. Essai d’éthique
paradoxale, op. cit., 320.

41. Ibidem p. 325.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 59-63

LA MORT A LA BAIXA EDAT MITJANA
I AL RENAIXEMENT

ANDREU GRAU 1 ARAU

Universitat de Barcelona - Societat Catalana de Filosofia

Segons Johan Huizinga, no hi ha hagut cap ¢poca que
hagi impres a tot el mon la imatge de la mort amb tanta
insisténcia com el segle xv, segle a cavall entre la baixa
edat mitjana i el Renaixement. La meditatio mortis va lliga-
da a I’evolucio de I’expressié oral i escrita medieval: passa
dels tractats de pietat a la predicacid. El bon predicador era
aquell que podia commoure un public que atenia la seva re-
alitat, pero que també era conscient de la seva fe. A tot aixo,
hi van contribuir els ordes mendicants. Ara b¢, a la predica-
cio, al final de I’edat mitjana, s’hi va ajuntar la representa-
ci6 grafica: el que tothom podia veure. Foren imatges dures
i personalitzades. Es normal, doncs, que Huizinga conclo-
gui que D’esperit de I’home medieval, enemic sempre del
mon, es trobés bé entre la pols i els cucs. Assenyala I’erudit
holandés que, en els tractats religiosos sobre el menyspreu
del mon, ja hi trobem tots els horrors de la descomposicio.
Haurem d’esperar, pero, a la fi del segle xiv per trobar les
primeres manifestacions plastiques d’aquest fet vital; i és
just també en aquest moment quan el tema passa de la lite-
ratura religiosa a la profana.

Trobem morboses representacions de la degradacié cor-
poral humana perque ¢€s el que es veu i el que es pot regis-
trar, al contrari del mén animic, que queda sempre invisible.
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Huizinga es pregunta: no és estrany que no es doni mai un
pas més, ni es vegi com la corrupcio mateixa té també el seu
terme i es converteix en terra i flors?' Podem respondre a
Huizinga que, malgrat que es tenen coneixements fisics del
que destaca, no hi ha una intenci6 de fer-lo palés, perque els
beneficis naturals no son res al que suposa la perdua de la
vida humana.

Les danses de la mort es van estenent i es van fent més
truculentes. La més antiga que es conserva és de 1280. La
dansa macabra del cementiri dels Innocents data dels pri-
mers anys del segle xv; la de la Chaise-Dieu podria haver
estat composta entre 1460 i 1485. Generalment, la mort es
personifica amb un esquelet amb una dalla a la ma endu-
ent-se tots els homes, de tota edat i condicid. La imatge de
la mort pot ser un bon discurs per a I’analfabet. Les imatges
serveixen per mostrar a aquells que no poden accedir a la
Sagrada Escriptura el que han de creure, com han de creure
1 quina imatge se n’han de fer per no caure en situacions
contraries a la Paraula de Déu. Les imatges esdevenen els
llibres dels simples i de la gent senzilla.

Pel que fa al suicidi —i aqui segueixo el brillant estudi
que, a les nostres terres, feren en la década dels 70 psiquia-
tres de la talla de Josep M. Costa, Emili Mir6, Josep M.
Gallart 1 Joaquim Pujol-, ’edat mitjana va condemnar-lo
de manera severa per tractar-se d’una mort voluntaria. La
persona que avui tenim com a victima, aleshores era consi-
derada un homicida: I’expressio sui ipsius homicidium (ho-
micidi d’un mateix) designa el suicidi, condemnat sota els
noms de «gran pecaty, «vilesay» o «folliay.

Aquest horror al suicidi com a Unic pecat absolutament
irreparable es va percebre en el dret i en els costums i es va

1. Vegeu Johan Huizinga, El otorio de la edad media, Madrid:
Alianza, 2003, p. 186-187.
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plasmar també en la literatura. Aquests metges assenyalen
que, en la literatura medieval, 1’assimilacié de suicidi i crim
era tan profunda a I’home d’aquell temps que qualsevol pa-
timent es preferia a la mort voluntaria. Ara bé, a les acaba-
lles del segle xi1, i durant el xu i el xiv, alguns autors laics
s’atreveixen a parlar algun cop del suicidi no pas com d’un
crim horrible, sin6 com d’un acte heroic, elegant o obliga-
tori, compres, més o menys, com el podien practicar els ro-
mans o els japonesos. Els esmentats autors indiquen que
aquest fet és el resultat de dues influencies: el refinament
progressiu dels costums i 1’aprofundiment dels estudis de
I’antiguitat. Ens atrevim, pero, a afegir-hi una tercera: una
comprensioé més laica o paganitzant de la virtut que obliga a
revisar la significacio dels vicis.

Pel que fa a la primera influencia, el refinament dels cos-
tums, el suicidi sembla judicar-se com un possible factor de
canvi en el ritme d’unes cada vegada més lliures relacions
socials i economiques. Pot veure’s com una sortida digna a
situacions humanes negatives. Diuen els nostres psiquiatres
que, a mitjan segle xm, va lligat «amb el desenvolupament
d’una alta burgesia, estretament relacionada amb la noblesa
“de capa”, i amb el lloc més honros acordat a les dones, per
una influéncia o un origen meridional i occitay.

Quant a la segona influéncia, cal no oblidar que I’edat
mitjana es podria definir com una successio apaisada de re-
naixements de I’esperit classic. Al segle xi1, sobretot a les es-
coles de Paris, es copien i es discuteixen les obres dels autors
antics, on no és dificil trobar suicidis amorosos i d’honor; fins
i tot s’arriben a considerar casos en qué el suicidi pot arribar
a ser una obligacid. Els eminents psiquiatres n’esmenten tres,
els quals, segons la nostra opinid, resten lligats a aquell re-
finament dels costums que es va consolidant com a element
director en la preceptiva literaria: «(a) quan I’amant ha ofes la
qui estima, la mort prova el seu penediment; (b) quan I’amant
¢s rebutjat, independentment que no hagi faltat a la seva pa-
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raula, parla sovint de matar-se, encara que rarament passi a
I’acte; i (c) quan I’amant no pot —o no vol—sobreviure a la qui
estima, o inversament.» D’aixo, n’hi ha a la literatura erotica,
fins i tot expressat de manera comica, i en les narracions de la
mort de Tristany i d’Isolda?.

Pero en paral-lel al que indiquen aquests psiquiatres, hi
hem d’afegir practiques que, sota una justificacio teologica,
no deixarien de ser formes de suicidi. Els valdesos, heretges
dels segles xi i xii, tot perseguint que 1’anima s’alliberés
del cos, practicaven el «martiri directe», que consistia en el
fet de fer morir d’asfixia la persona humana o de tallar-li les
venes, o ’endura, que consistia a deixar morir de gana la
persona, practica que, en ocasions, fins i tot, era obligada.

Als inicis del Renaixement, la realitat humana és un dels
assumptes més tractats en la literatura, realitat que con-
templa els moments del naixement i de la mort. Petrarca
(1304-1374) ens dira que aquesta no és lluny de la vida de
I’home i que la meditacio en I’acte de la mort ajuda I’anima
a alliberar-se del cos. Pero si la vida s’anava descobrint en
sentit biologic, la mort, en canvi, cada vegada més, adqui-
ria una visi6 personal. El que diem «mort de I’anima» es-
devé una consideracio teologico-moral, presentada amb un
llenguatge al-legoric o simbolic, en un moment, com el de
la baixa edat mitjana i el comengament del Renaixement,
imprescindible per a la constituci6é dels tractats teologics
universitaris, dels catecismes i dels llibres d’espiritualitat,
sobretot pel que fa al tema penitencial. La mort de I’anima
¢s reconvertible: confessio, existéncia d’esperits... Es tracta
de la privaci6 de la benauranca, causada pel pecat mortal.
Per al no creient, no és una mort propiament dita.

2. Vegeu Josep M. Costa, Emili Miro, Josep M. GALLART, Joaquim
PuioL, El suicidi, Barcelona, Académia de Cieéncies Mediques de
Catalunya i Balears, 1977, p. 25-26.
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Amb intelligéncia, davant d’un fet obvi que algunes
creences antigues fonamentades en la metempsicosi inten-
taven palesar, la tradicid judeocristiana va advocar per la
resurrecci6 del cos i de I’anima; ¢€s a dir, per la resurreccid
del que realment som i pel qual ens coneixem. Sempre hi ha
algu, pero, que es presta al joc de la guerra per morir com
un heroi o salvar-se com un patriota; el martiri, en canvi, ha
quedat per als pobles de tradicions fortes que sembla que no
han sabut 0 no han volgut comprendre els grans ideals de
racionalitat que brindava la modernitat.

La mort es t€ com el gran final de les activitats, pero, si
ens fixem en el famos joc de 1’oca, de dificil localitzacid pel
que fa als seus origens medievals —probablement, segle xii,
en I’ambient de templers i amb la intencid de figurar el cami
de Sant Jaume—, la mort no és el punt final, sin6 una inter-
rupcio6 del joc, perque el final esta en el fet de viure, en el fet
de salvar entrebancs (presons, robatoris, fondes d’aturades
llargues...) i de tenir cops de sort («d’oca a ocay). La mort
no deixa de ser una casella més.
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MOLTS MONJOS, POCS SOLDATS.

PUGNA ENTRE PLATONISME I ORTO-

DOXIA A LES ACABALLES DE LIMPERI
BIZANTI PER LA IMMORTALITAT
DE LANIMA O LA SEVA SALVACIO

MARTA PALACIN MEJIAS

Universitat de Barcelona

A diferéncia de 1’islam o del catolicisme, 1’ortodoxia
bizantina no disculpa facilment 1’assassinat que comet un
soldat com si que succeeix en la guerra santa musulmana o
les croades catoliques. N’és una mostra el cas del patriarca
Polieuctes, que es nega a satisfer la familia governant dels
Focas i qiiestiona que el soldat patri que mor amb les mans
tacades de sang es pugui considerar martir'. Igualment, i
més enlla del camp de batalla, tenim constancia d’un cas en
que I’ortodoxia va excomunicar un sacerdot capadoci per
defensar el seu pais amb les armes?. Aital discurs motiva
la poblacié a vestir habits de monjo i no pas cota de malla,

1. Basant-se en la primera epistola de Sant Basili, i segles abans del
cisma, Polieuctes ja excomunica durant tres anys tot cristia que vessi
sang, també en guerra. G.V. GRUNEBAUM, L’Islam médiéval. Histoire et
civilisation, Paris: Payot, 1962, p. 18 in. 2.

2. H. AHRWEILER, L’idéologie politique de |’empire byzantin, Paris:
PUF, 1975, p. 79.
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la qual cosa dificulta la defensa del territori bizanti. Es per
aixo que hi trobem molts monjos i pocs soldats vocacio-
nals, i en el finangament d’exercits mercenaris s’arruinara
I’Estat. Parlem dels darrers segles de I’imperi bizanti, un
temps que sovint bategen com de decadéncia i caiguda, i
hi coincideixen les conseqliencies del cisma del 1054 entre
les esglésies i les de I’anomenada Quarta Croada, iniciada
el 1204 amb la presa i el saqueig de Constantinoble 1 on el
domini llati s’allarga fins el 1261.

Entre 1’expansio del poder papal i de I’ofensiva otoma-
na es troba I’imperi bizanti, els darrers segles del qual es
caracteritzen per un replegament que €s manifest en tots
els ambits: I’antillatinisme creixent duu a ’enfortiment de
I’ortodoxia i, amb ella, el discurs escatologic i del palamis-
me, oposat als monjos-soldat que creuaven Europa cami de
Jerusalem. Tot plegat feia dificil de justificar la idea de cro-
ada per als bizantins. Observant la tradicio patristica, consi-
deren la guerra un assumpte del princep i no de I’Església,
a qui només correspondria el poder espiritual i ser una for-
¢a servent de la pau; pero alhora aquesta declaracio conviu
amb una altra: Església i emperador vetllen en simfonia per
la politeia. El patriarca queda subordinat a I’emperador en
tant que ciutada, mentre I’emperador ho esta com a creient
al patriarca’® i, per tant, haurien de mantenir un discurs har-
monic i que vetllés per I’ordre fronteres endins®.

3. Ibid. p. 78, 130, 132, 139-141.

4. Lexpansio de I’imperi bizanti, tot i el relat de les fonts imperials,
es va basar sobretot en la diplomacia i la negociacié. Sobre la complexitat
de les fonts bizantines i el biaix d’Església i cort en elles, especialment en
la figura i la missi6 de I’emperador, vegeu E. Marcos, «Terror i violéncia
estatal: mutilacions, execucions i assassinats politics», a Por politica,
terror social, p. 77-91. Lleida: Pages, 2013 i P. MagpaLiNo, «Basileia:
The Idea of Monarchy in Byzantium, 600-1200», a The Cambridge
Intellectual History of Byzantium, Cambridge: CPU. 2017, p. 580.
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Pero la simfonia no és total a I’imperi entre ambdues
institucions a la practica; i menys encara a les acaballes de
I’imperi, quan I’Església s’infla del poder que van perdent
els governants. Aixi, mentre I’Església ortodoxa no pro-
moura el discurs bel‘lic, qui si que ho fara és el Papa, també
contra els ortodoxos. Consumat el cisma entre les esglésies,
les empreses normandes antibizantines es van considerar
animades pel Papa i la seva voluntat d’afeblir 1’església ri-
val; i van ocupar Constatinoble durant més de mig segle.
L’anomenada Quarta Croada va modificar I’administracio i
la vida cultural de I’imperi, i va mostrar els bizantins com,
sota el pretext de la guerra santa, el cristianisme occidental
avangava sense miraments.

Com la romanitat i la cristiandat se les arroguen els cato-
lics (Roma reivindica el titol d’unic hereu de I’imperi roma
amb Carlemany al capdavant), els bizantins, legitimats per
la seva hel-lenofonia, es fan forts en la seva grecitat®. Abra-
car I’ortodoxia i la seva escatologia es torna mostra de fi-
delitat a la causa nacional i és I’opcid del gruix del poble.
L’antillatinisme es torna patriotisme entre els bizantins i
passen a entendre les nacions occidentals com un sol bloc
llunya i barbar, obedient al Papa i d’acord en la seva hosti-
litat vers Bizanci. Tot plegat explica com, encara que I’im-
peri es trobés en situacions dificils, amenagat, I’opinid po-
pular majoritaria era contraria a sotmetre’s religiosament a
Occident®. Sobta com, tot i ser la principal amenaga politica
I’horda otomana, expressions com «més val veure regnar
a Constantinoble el turbant dels turcs que no pas la mitra

5. H. AHRWEILER, op. cit., p. 39-40 i 62-63 i 77. Vegeu també A.
KaLDELLIS, Hellenism in Byzantium: the transformation of Greek identity
and the reception of the classical tradition, Cambridge: Cambridge
University Press, 2007.

6. A. DUCELLIER, Bizancio y el mundo ortodoxo. Madrid: Mondadori,
1992, p. 551.
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dels llatins»’ copsen I’hostilitat cap a allo llati, mostrant com
a pitjor amenaga la de la identitat que la del territori. Tal és
el cas del fracas final del Concili de Ferrara-Floréncia, aquell
en que ’emperador Joan VIII va negociar basicament el sot-
metiment al Papa a través de la qiiestio trinitaria del Filioque
a canvi de tropes contra I’ofensiva turca vers Constantinoble.
Amb I’excepcid del reducte unionista, prooccidental, el poble
bizanti protesta contra 1’acord del concili, que no trigara a
incomplir-se i que no evitara la desfeta del 1453.

Tanmateix, cal tenir en compte que 1’antillatinisme no
només enforteix 1’ortodoxia, sind també [’altra cara de
I’augment de la grecitat: la manera com la resisténcia intel-
lectual bizantina de tall neoplatonic es rearma especialment
a la Morea sota una figura com la de Gemist Pletd. Aquest
jutge i filosof fara una proposta que, parlant de la immortali-
tat de ’anima i d’una renovacio de la gestio, tant social com
administrativa de I’Estat, pretén esmenar la deriva bizantina
pel que fa a I’autodefensa i I’autogovern en general.

Tot i que soén poques les fonts de queé disposem sobre
la situacid del Peloponés en aquells moments per tal d’em-
marcar i contextualitzar les mesures proposades per Pletd —i
secundades per Bessario—, se sap que la situacio a principis
del segle xv era nefasta a causa de «tots els mals que les
ciutats han patit pels seus veins llatins i turcs quan els han
atacat o a cavall o per mar»®. La Morea roman deprimida

7. Ducas, XXXVII, 264, reprodueix les paraules del duc Lluc Notaras
alamissa de reconciliacio de les esglésies a Santa Sofia de Constantinoble
després del Concili de Ferrara-Floréncia. La traduccio és nostra. Vegeu
H. Everr-Kappesowa, «La tiare ou le turbany, Byzantinoslavica, 14,
Praga (1953): 245-25.

8. Fragment extret de 1’Oracio a Teodor II, 115.7-13, escrita per
I’emperador Manel II. Per aprofundir en el malestar a d’altres territoris
bizantins en els selgles x1v i xv vegeu S. RoNCHEY, «Bisanzio 1340-1453:
Lultimo secolo di un imperoy a Storia e Dossier, 60, Floréncia, (1992): 65-97.
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des del segle xi a causa del delme que cobren a les families
per sufragar les guerres de reconquesta’ i al repartiment del
territori entre els ocupadors francs i aquells arconts que els
son favorables,'® aixi com entre I’Església, que destaca en la
possessio de terres i construccions'!, I’exempcid d’impostos
i del dret d’administrar justicia en els seus territoris. A més,
el control duaner es troba en mans de les poténcies italianes
i les minses reserves de I’Estat donen només per pagar el
funcionament de 1’administracid, per mantenir vint vaixells
i per pagar les tropes d’Asia —mercenaries—."> Es en aquest
context de feudalitzaci6 que s’ubiquen les propostes de
Pleto, les quals aposten per 1’eliminacio de 1’exercit naval,
repensar els impostos perqué no escanyin els productors i
aprovar mesures antimonastiques'?.

Pletd proposa una serie de reformes socials en els seus
Memoranda, aquells discursos funebres que prepara per ho-
norar un governant mort. S6n trobades multitudinaries on
la classe governant es reuneix i, per tant, suposen un excel-
lent moment per a la difusio i, fins i tot, el debat d’aquestes
iniciatives. El primer d’aquests textos, conegut com a Me-
morial a Teodor, data de principis del segle Xv i concentra

9. F. LeonTtg, «A Brief ‘History of the Morea’ as Seen through
the Eyes of an Emperor-Rheorician: Maneul II Palaiologos’s Funeral
Oration for Theodore, Despot of the Morea». p. 397-418, a Viewnig the
Morea. Land and People in the Late Medieval Peloponnese, Washington:
Harvard University Press. 2013. p. 403.

10. A. DUCELLIER, op. cit., p. 405.

11. D. A. ZasytHINOS, Le Despotat grec de Morée: vie et institutions
(t. 2, vol. 1), Atenes: L’hellénisme contemporain, 1953, p. 195; i Crise
monétaire et crise économique a Byzance du Xllle au XVe siécle. Atenes:
L’hellénisme contemporain, 1948.

12. G. OsTROGORSKY, Historia del imperio bizantino. Madrid: Akal,
1984, p. 476-81.

13. PLETO, Tratado sobre Las Leyes. Memorial a Teodoro, Madrid:
Tecnos, 1995, p. 148-1501 154.
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la majoria de propostes que fara Plet6. Aquestes mesures
pretenen retornar 1’autonomia i I’equilibri al territori i es re-
coneixen inspirades en la Republica de Platd. Consisteixen
en la divisié de la societat en tres classes ben diferencia-
des per tal d’aconseguir una reforma fiscal i monetaria i un
exercit permanent que no obligui els ciutadans a desaten-
dre la seva tasca productiva per haver d’anar a lluitar. Rere
aquests canvis rau la qliestié de la immortalitat de I’anima.
La seva postura pel que fa a I’anima, i també vers el suicidi
—per a ell un tret només huma i prova de I’enteniment i de la
immortalitat de I’anima'#—, 1i valen a I’autor 1’acusacio de
paganisme per part de qui sera patriarca de Constantinoble,
Gennadi Escolari, que cremara bona part del manuscrit de
la darrera obra pletonica, Les Lleis.

Pleto retreu al cristianisme que defensi una immortali-
tat pura de 1I’anima. Insisteix: I’anima només pot ser en un
cos —ha d’encarnar-se— i el cos és mortal; per tant, es tracta
d’una immortalitat ciclica lligada a un element mortal, la
qual cosa comporta tamb¢ eternitat de 1’anima a part post
1 metempsomatosi. Ho explicara en el seu Comentari als
Oracles caldeus a partir del pneuma, que ¢€s el vehicle de
I’anima i la clau per a la seva immortalitat. El pneuma té un
rerefons politic en Pletd: insufla coratge i anims als guer-
rers, torna la gent valenta a la seva missié dins la ciutat,
perque lliga amb "univers el seu rol a la terra, i gracies a
I’anima es coneixen les realitats intel-ligibles'.

L’alternativa platonica de Gemist Pleté promulga la im-
mortalitat de I’anima contra la idea cristiana de salvacio.
Mentre la salvacio de la qual parla el cristianisme queda
més aviat relegada a I’ambit individual i a la relacio perso-

14. PLETO, op. cit., 111.43.
15. M. Tarbieu, «Un manifeste polythéiste: le ‘Commentaire’ de
Pléthon sur les Oracles chaldaiques», Métis, 11, 1, (1987): 44.
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nal amb Ia divinitat, la salvacié de la qual parla el platonis-
me defensat per Pleto és la de la polis i s’aconsegueix per
mitja de la politica. De manera que s’afavoreix 1’autogo-
vern i es fan necessaries les lleis, en comptes d’afavorir-se
la docilitat i la tolerancia de la injusticia social. Si bé és cert
que I’Església condemna els efectes de la injusticia social,
també ho és que no en condemna les causes: presenta la
desigualtat social com un fenomen natural derivat de I’eco-
nomia divina. [ recomana /’askesis en comptes de combatre
tot tira'®. Aquesta actitud s’adiu amb la interpretacio esca-
tologica segons la qual I’atac turc era voluntat de Déu per
reconduir el seu poble. Aquest discurs el subscriu el corrent
palamita, el qual arrelaria dins 1’església ortodoxa fins al
final de I’imperi gracies a la tasca del monjo Gregori Pala-
mas (1296-1359), que va defensar el monacat estructurant
teologicament la mistica hesicasta del segle v fins a fer-la
doctrina oficial de I’ortodoxia. A grans trets, el palamisme
defensava la il-luminacié mitjangant la pregaria com a via
de coneixement i la salvacio espiritual mitjangant 1’ascetis-
me propi de la vida monacal'’.

Aquest és el panorama del temps de Pleto, que veu com,
tot i la proximitat que manté amb la familia Paleologa i el
seu taranna reformista, els déspotes no emprenen mesures
que millorin la gestid o la defensa del territori com les que
ell proposa en els seus Memoranda. 1 aixi fins als darrers
moments abans de la caiguda de Constantinoble, quan la
defensa de Constanti x1 acusa la falta de suports. No obs-
tant, la proposta pletonica va quedar, en bona mesura, es-

16. N. SmiossoGLou, Plato and Theodoret: the Christian appropria-
tion of platonic philosophy and the hellenic intellectual resistance, Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2008, p. 227.

17. S. JANERAS, Introduccion a la teologia ortodoxa. Separata de las
iglesias orientales. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 2000, p.
158-161.
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crita; i va viatjar. Ho va fer en forma de text i també de per-
sones: des de Mistra —al Peloponés— cap a Venécia, Roma i
Florencia, alguns dels destins dels seus deixebles i de Pletd
mateix. I anys després trobem en £/ Princep de Maquiavel el
seu regust en el segiient consell: «és necessari comptar amb
exercits propis; perque no existeixen soldats ni més fidels, ni
més autentics, ni millors»'8. Aquest consell contempla la ma-
nera com Granada presenta el pensament de Maquiavel, i allo
que va oblidar I’Estat bizanti: «Estat i religi¢ s’afirmen, pero
lluny de ser 1’Estat una forma d’organitzaci6 de la humanitat
en el seu cami cap a Déu sota I’¢gida de la religio revelada,
constitueixen quelcom ben diferent: la religio és un vincle
social que I’Estat ha d’instrumentalitzar al seu servei»'®.

Ironicament, I’imperi bizanti, tot i no creure-hi, tot i no
fer-ne, va morir en guerra santa: enmig de la dels croats que
no els van ajudar —i els van ocupar temporalment— i la dels
otomans, que van conquerir finalment la seva capital. I, iro-
nicament, la seva anima, [’anima de I’imperi, si ’entenem
com a esseéncia, no va poder-se salvar. Molts bizantins i els
classics grecs van ser absorbits per Italia, els governants
hereus i I’autocracia van integrar-se en una Russia emer-
gent” i I’ortodoxia va desbordar les fronteres des d’abans
de la caiguda escampant-se pels paisos veins. Perd no hi
ha Estat o poble hereu, no hi ha continuitat més enlla de la
de I’Església ortodoxa que, en tant que etnarca, €s en cert
sentit dipositaria de la identitat bizantina, pero no n’esgota
el tot poliedric d’un Estat que incloia la politeia romana i la
paideia grega.

18. MAQUIAVEL, El princep, Barcelona: Edicions 62, 2011, cap. xxVvI.

19. M. A. Granapa, Cosmologia, religion y politica en el Re-
nacimiento. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 145.

20. S. RoNcHEY, «Bisanzio fino alla Quarta Crociata» a Storia d 'Eu-
ropa e del Mediterraneo. I1. Dal Medioevo all’eta della globalizzazione,
Roma: Salerno Editrice, 2006, p. 216.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 73-76

VISIO DE LA MORT
A LALTA EDAT MITJANA

MaARriA LLADO

Universitat de Barcelona

En la confereéncia que va fer Imma Ollich el desembre de
I’any 1992 com a lligé de clausura del x¢ Curset d’ Arque-
ologia Medieval titulat «LL.a mort en 1’ Arqueologia Medie-
valy, 1’autora explica com entén 1’aproximaci6 que s’hau-
ria de fer, en el seu cas des de I’arqueologia, a la mort en
I’¢época medieval. Proposa que intentem entendre la mort
com un fenomen cultural veient la reaccioé que cada cultura
té davant d’ella. D’aquesta manera creu que ’estudi de les
necropolis 1 enterraments medievals ens pot apropar cap a
una nova perspectiva de la mort en aquella ¢poca. Imma
Ollich ens diu: «Es obvi que 1’arqueologia pot proporcionar
un tipus d’informacié que no donen els documents. Pero no
I’inica informacioy.

En una excavacioé podem arribar a fer una hipotesi in-
terpretativa que, en tot cas, caldra contrastar amb els docu-
ments de I’época. Pero el problema per a I’época medieval
¢és que de les possibles traces de cultes antics no en trobem
rastres documentals. Per tant, no poden ser contrastades. Les
necropolis ens donen més informacio6 sobre el mon dels vius
que sobre els morts. Els diferents actes rituals ens indiquen
actituds diferents davant la mort i per tant es pot suposar
que qui els practiquen provenen de cultures diferents. La in-
humaci6 pressuposa la conservacié del cadaver (en totes les

73



seves variants); la incineracio implica la cremacio i, per tant
I’eliminacio del cadaver, també en totes les seves variants.

En els segles v, 1x i x la mort formava part de la vida
quotidiana. No era la por a la mort allo que els preocupava,
sin6 que fer en I’Gltim moment per a la seva salvacio. El que
els feia por no era la fi de la vida, sind la possibilitat de mo-
rir sense estar en I’estat de gracia que predicava 1’església.

D’aquesta época, hi ha documentacidé. Podem trobar
testaments escrits en qué es diu com es volia ser enterrat,
on es volia fer ’enterrament, documents que fan donacid
a I’església de propietats per a la salvacid de la seva anima
(la del mort i la dels seus morts), perd documents que ens
expliquin qué pensaven davant I’imminent traspas, pocs. Ni
Eguinhard, en el seu llibre La vida de Carlemany, parla del
que pensava el monarca sobre la mort ni tampoc dona cap
pista de com ell va viure la mort del monarca.

Malgrat I’escassetat de documentacid, si que hi ha de
I’¢poca alt medieval i molt proper a la cort carolingia un
Ilibre escrit per una dama en qué podem veure com entén
i viu la seva creenca en Déu i com veu la visio de la mort.

La documentacié sempre s’ha mirat, o almenys a mi
m’ho sembla, segons —deixeu-m’ho dir aixi— la moda im-
perant en el moment. Crec que actualment una mateixa
documentacid ens serveix per poder intentar observar di-
ferents aspectes de la societat que la va produir. Per aixo
trobo molt interessant la visié que M. Cristina Sala dona
del Liber Manualis. Aixi crec que podem dir que la com-
tessa Duoda no només va ser educadora, sind una cronista
de I’época. Ens diu amb la veu de dona com viu la societat
del seu temps alhora que ens explica com se sent de col-
pida pels esdeveniments. Per aixd explica com viu i entén
la religié i quina és la visi6 que té de la mort. Es un do-
cument de primera ma que ens apropa els sentiments i les
pors d’una dona que veu propera la seva mort i que tem no
poder ser digne d’arribar a la vida eterna.
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Com les persones de I’alta edat mitjana, Duoda pensa-
va en la vida després de la mort, la vida eterna, i que per
aconseguir-la havia de ser prou digna per poder ser al costat
de Déu. Aquesta dignitat ella creu que I’aconsegueix fent
costat al marit, als fills i al seu rei, que t€ la potestat i [’au-
toritat donades per Déu, perd també se sent responsable de
marcar el seu propi cami, ja que aquest €s el que la dura a
I’alliberament final.

Duoda, dona creient i religiosa, com la major part de
la gent de la seva €poca, es relacionava amb Déu com el
seu Senyor. Pero, a més a més, es va atrevir, contra el cos-
tum de I’¢época, segons el qual els afers teologics eren ex-
clusius dels homes de 1’Església, a explicar qué és Déu i
pretenia que fos percebut com un pare que aconsella. Crec
que aixo queda clar en el paragraf del Liber Manualis,
traduit per Merceé Otero (Duoda. Manual per al seu fill,
Barcelona: Proa, 2004) i que M. Cristina Sala recull en el
seu treball La comtessa Duoda i la seva época reflectides
al Liber Manualis (UOC, 2015). Diu aixi: «Es superior
perque ens presideix i regeix a tots [...], inferior perque
ens porta a tots [...], Interior perqué ens omple i sadolla a
tots amb els seus béns [...], 1 exterior perque ens encercla a
tots amb el seu mur inexpugnable, ens fortifica, protegeix
i defensa» (1,6).

Duoda creu que després de la mort fisica hi ha una nova
vida, una vida plena, la vida eterna, a la qual s’hi arriba
amb esforg, patiment i pregaria. T¢é por de no ser ben con-
siderada i per tant susceptible de no ser admesa en aquesta
vida eterna en el regne de Déu, pels seus pecats i febleses.
Escriu: «Demano [...] la misericordia del Senyor pels meus
pecats i les meves faltes i que es digni a elevar-me al cel a
mi, abatuda i aixafada com estic. [...] Ara tinc la necessitat
de la teva freqiient oracio i de la dels altres; després encara
en tindré més i més gran, perque crec que ben aviat arribara
el moment» (X,4).
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L’enterrament era i és un acte social amb uns ritus esta-
blerts per I’església cristiana. Duoda, quan veu propera la
seva mort, demana al seu fill que un cop morta faci posar
I’epitafi que ha preparat per a la seva tomba: «en el lloc on
sigui enterrada, sobre la pedra del sepulcre que hagi cobert
el meu cos, faci’s inscriure-hi solidament aquests versets,
perque els qui vegin aquest epitafi del sepulcre, per mi, in-
digna, facin oferir dignes pregaries a Déu» (X,6).

Duoda ens deixa entreveure que podia suposar la mort en
un grup social, la noblesa, que vivia immersa en la guerra,
en les lluites pel poder. Quines eren les seves preocupacions
davant d’un fet irreversible i pel que sembla es preparaven
ja fos amb pregaries, oracions, misses i deixant lligada la
seva heréncia amb el testament. Pero sobretot el lligam amb
Déu, el seu Senyor: els preocupava no estar-hi prou en pau,
que és el mateix que dir no haver fet prou bé les coses en
la vida a la terra i per tant no poder accedir a la salvacio en
I’altra vida, la vida eterna.

Pel que fa a la mort, com era vista i viscuda pels altres
grups de la societat, no en sabem gaire res. Sabem que gai-
rebé tothom feia un testament i deixava coses a la familia i
a I’Església (per la seva anima i la dels avantpassats). Les
seves pors i sentiments no han quedat reflectits en els docu-
ments, pero els podem suposar atemorits per no haver pogut
fer tot el que 1’Església els deia que era necessari fer per
poder arribar a la salvacid eterna, ja que de mitjans per fer
almoines no en tenien. Tot quedava potser perdonat si en
el testament donaven a I’Església el seu petit tros de terra.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 77-89

LA MORT DE TOLSTOI, MOMENT
ESTEL-LAR DE LA HISTORIA
DE LA HUMANITAT

CLArRA DoMENECH 1 VIvas, CONRAD VILANOU TORRANO

Universitat de Barcelona

Es sabut que una de les catorze miniatures historiques
que conformen el llibre de Zweig sobre els moments estel-
lars de la humanitat esta dedicada a la mort de Tolstoi, amb
el titol «La fugida vers Déu. Finals d’octubre de 1910», que
és un epileg al drama inacabat i autobiografic de Tolstoi, La
llum brilla en les tenebres'. En aquesta teatralitzacié situada
a [asnaia Poliana apareixen tres escenes i un epileg. El pri-
mer quadre té a veure amb la visita de dos joves revolucio-
naris que retreuen a 1’escriptor rus la manca de compromis
amb la revolta politica i social, el seu desig de pacifisme,
alhora que critiquen la seva acceptacié de 1’amor inspirat
en els Evangelis i el rebuig de la violéncia com a instancia
revolucionaria. A més, els joves censuren la seva vida co-
moda en una hisenda com la de lasnaia Poliana, lluny de
les miseries del poble que tant diu que estima. La segona
escena aborda les relacions familiars de Tolstoi, en especial
amb la seva esposa Sofia que li retreu la mania de viure amb

1. Stefan ZweiG, «La huida hacia Dios a finales de octubre de 1910»,
Momentos estelares de la humanidad. Catorce miniaturas historicas,
Barcelona: Acantilado, 2002, p. 213-250.
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Déu. De manera que després de la discussido amb la seva
muller, Tolstoi decideix abandonar la seva llar familiar, si-
tuacié que dona peu a la tercera escena que té lloc tres dies
després, el 31 d’octubre de 1910, a la sala d’espera de I’es-
tacié d’ Astapavo, on Tolstoi es troba acompanyat de la seva
filla Alexandra i del seu metge. El desenllag de la tragedia
¢€s ben conegut: la mort de Tolstoi a la casa del responsable
d’aquell abaixador ferroviari per una pneumonia a les sis i
cinc de la matinada del 20 de novembre de 1910.

En I’altim trajecte de la seva vida, quan veia la mort
com un alliberament, Tolstoi va ser influenciat per Vladimir
Chertkov, I’editor de les seves obres completes i que va pro-
posar-li que canviés el desti del seu testament a favor de la
humanitat i en perjudici de la familia de 1’escriptor, i Valen-
ti Bulgakov, el darrer secretari, dos personatges que, a parer
de Romain Rolland, eren més enérgics i menys humans que
el seu mestre. Aquesta preséncia va alterar i torbar el cli-
ma familiar, després d’un llarg matrimoni que va perdurar
durant quaranta-vuit anys i que s’havia segellat ’any 1862
després d’un prometatge d’una setmana, del 16 al 23 de se-
tembre?. No és gens d’estranyar que Tolstoi reflectis a Anna
Karénina aquelles relacions en que 1’autor es transmuta en
Konstantin Levin i Sofia en Iekaterina (Kitty). La diferéncia
entre ambdds conjuges al marge de 1’edat, ell setze anys més
gran que ella, estreba en dos punts basics: la no-innocéncia i
la incredibilitat de Tolstoi que contrasta amb la naturalitat i
religiositat de la jove esposa. A més, Tolstoi li va deixar lle-
gir —poques hores abans del casament— el seu dietari, en que
reconeixia la seva vida sexualment dissipada d’altres temps.
Aixi Tolstoi ho va reflectir a la novel-la. «Sabia que entre
ells dos no hi podia i no hi devia haver secrets, i per aixo de-

2. Sofia Andréievna ToLsTo1A, «La boda de Tolstoi», a Asi era Lev
Tolstoi (II), Barcelona: Acantilado, 2017, p. 753.
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cidi que havia de fer-ho aixi; perd no s’adonava de I’efecte
que allo podia produir en ella»®. No hi ha dubte que a partir
d’aquestes tensions, que es van iniciar abans del casament,
s’entén la declaracio que Tolstoi fa al comengament d’Anna
Karénina que, com veiem, incorpora elements autobiogra-
fics: «Totes les families felices s’assemblen. Cada familia
dissortada ho és a la seva manera»*.

Per tot plegat, hom pot inferir que la uni6 de Tolstoi amb
Sofia —que va estimar molt el seu espos— va ser un xic dis-
sortada per dos motius principals: la pulsié sexual, quasi bé
sempre insatisfeta de Tolstoi, i la seva conversio espiritual
després de la crisi de la década dels anys setanta del segle
x1x. S’ha de recordar que aquell canvi el va portar en els
darrers trenta anys de vida, entre 18801 1910, a afaigonar un
pensament que reclamava una transformacio vital radical,
pregonament evangelica i arrelada a la terra sobre la base de
la vida senzilla del mugic, que va trasbalsar la pau conjugal
davant la incomprensi6 de la seva esposa. De fet, el 1libre
La tragédia sexual de Tolstoi, de Josef Kallinikow, apare-
gut uns vint anys després de la mort de I’escriptor, abordava
la seva vida afectiva en relacié amb el seu conflicte matri-
monial i la seva dimensi6 de geni, a banda d’afirmar que
amb la seva esposa Sofia mai es van estimar «y que su union
se debid menos a una profunda atraccién que a un enamo-
ramiento momentaneo»’. I malgrat que Sofia apareix en el
retrat biografic dibuixat per Zweig amb una forta carrega
negativa, cada vegada son més les veus —sorgides des d’una
perspectiva de geénere— que reivindiquen el paper de Sofia

3. Liev Tovrstol, Anna Karénina, traduccio integra i directa del rus
per Andreu Nin, Barcelona: Ayma, 1967, p. 396.

4. Ibidem, p. 7.

5. Josef KaLLINIKOW, La tragedia sexual de Leon Tolstoi, Barcelona:
Editorial Apolo, 1931, p. 9.
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en I’éxit professional del seu marit®. En aquest punt, cal es-
mentar la lectura que Ferran Mateo i Marta Rebon porten a
terme, a manera d’epileg, a 1’obra /De quién es la culpa?
(1892-1893)". Es tracta de la resposta de Sofia a La Sonata
a Kreutzer (1889) de Tolstoi en que, a banda de ridiculitzar
les dones en una actitud misodgina, s’entreveu una critica di-
recta a Sofia, que és presentada com una histérica sense cap
potencial intel-lectual, cosa que no es correspon ben bé amb
la realitat, atés que va ser una persona culta que va tenir cura
d’una familia extensa, amb tretze embarassos dels quals van
reeixir vuit fills.

Si Sofia es va dedicar a I’esfera de la llar familiar, Tolstoi
va prioritzar la salvacio de la humanitat a través d’un pensa-
ment que girava al voltant de I’amor i del sentiment religids,
sobre la base d’una antropologia que si bé considera el cos
com quelcom corrupte no succeeix el mateix amb 1’anima
humana, que abasta una comunié amb Déu i amb la resta
d’éssers humans. Al capdavall, la bondat natural humana és
pervertida per la degeneracid que afecta les classes benes-
tants (adulteri, seduccio, duels per rad del vell codi d’honor
militar, etc.) i, nogensmenys, a les populars (alcoholisme,
prostitucio, delinqiiéncia, etc.). Aquest conjunt de factors
confereix un panorama finisecular certament decebedor que
Tolstoi identifica com el resultat del nihilisme ates que, tot
i les supersticions existents (I’estat, les creences religioses
i el culte a la ciencia), la condici6 humana es degrada fins
a extrems de perversitat, situacioé que 1’obliga a replantejar
la possibilitat d’una nova religié com a instrument de mora-
litzacio i regeneracié en un moment en que la societat rus-

6. Alexandra Poporr, Sofia Tolstoi, Barcelona: Circe, 2011.

7. Ferran Mateo i Marta REBON, «Y el mundo entero venera a
hombres asi», a Sofia ToLstalA, JDe quién es la culpa?, Saragossa:
Xordica editorial, 2019, p. 155-172.
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sa es trobava abocada inexorablement a la revoluci6. Pero
justament aquesta filosofia, aquesta visio del moén, fara que
es plantegi el dilema personal de Tolstoi, pel fet d’haver
d’optar entre la familia i el seu ideari personal, que exigia
un canvi profund, de manera que s’obrien dos bandols amb
opcions diferents. Endemés, és cosa comprovada que sota
la influéncia de Henry George, entre d’altres autors, Tolstoi
volia repartir la terra entre els camperols, pel seu compro-
mis evangelic i social, mentre que la familia s’oposava a
aital distribucio.

Podem consignar que quan Stefan Zweig —després de
I’exit, fins i tot a la URSS, de la biografia que va dedicar-li i
que al catala es va traduir ben prest-® va assistir a la inaugu-
racidé a Moscou del Museu Tolstoi, al setembre de 1928, va
veure el talo de ferrocarril que adjuntava un paquet amb la
descripci6 del contingut: un cadaver’. Efectivament, Tols-
toi —I’ésser huma lligat a la terra, segons Zweig— va fugir
de casa mentre la seva esposa Sofia, després d’un intent de
suicidi, va arribar a 1’estacié d’Astapovo en tren, tot i que
les persones que envoltaven el seu espos no van deixar que
el veiés fins ben bé al final. En definitiva, Tolstoi va morir
en el llit del responsable d’aquell abaixador ferroviari, Ivan
Ivanovix Ozolin, en una agonia que va ser seguida per mit-
jans periodistics de tot el mon. Fins i tot aquella tragedia
familiar ha donat lloc a una narracié literaria que, a partir
d’una construccio6 historica, ha estat portada a la pantalla
cinematografica amb el titol de L iltima estacio (2009)'°.

La inclinaci6o de Zweig per Tolstoi €s manifesta sobre-
tot durant la década dels anys vint, quan [’ambient de crisi

8. Stefan ZweiG, Tolstoi, Badalona: Proa, 1930.

9. Stefan ZwEIG, Viaje a Rusia, Madrid: Sequitur, 2014, p. 41.

10. Jay PariNy, La ultima estacion, Madrid-Barcelona: Aurum
Producciones, RBA, 2011.
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espiritual s’havia generalitzat a tot Europa. Ben mirat, fou
llavors quan després de la Gran Guerra, ’interes per Tols-
toi, un apostol del pacifisme i la no-violéncia, va meréixer
I’atencio de diversos intel-lectuals. En aquest sentit, el 1911
Romain Rolland, premi Nobel de Literatura (1915), va pu-
blicar la Vida de Tolstoi, en que situa el pensador rus en el
deixant de Rousseau, per bé que constata una diferéncia no-
table, ja que si darrere del ginebri s’hi detecta la preséncia
del calvinisme amb el seu rigorisme, I’autor rus opta per un
rumb —el cami de la vida—'" que es caracteritza per la humi-
litat i la descoberta de la conscieéncia. «Es el modelo mas
elevado de cristiano libre, que durante toda su vida se es-
fuerza por alcanzar un ideal que cada vez esta mas lejos»'2.

Amb aquests antecedents, Zweig es va apropar a la fi-
gura de Tolstoi, tot remarcant que la vida d’aquest posa de
manifest la tragedia d’una consciencia (Tolstoi, die Trago-
die eines Gewissens), titol d’una conferéncia que va impar-
tir el 5 de novembre de 1927 a Munic. Al seu torn, a la
correspondéncia que Zweig va mantenir amb Frederike, la
seva primera esposa, s hi troba una carta, datada el 20 de
setembre de 1927, en qué manifesta que la segona versio de
la biografia sobre Tolstoi esta enllestida i que cal esperar la
tercera i definitiva'®. A més, sembla que tenia una obra de
teatre titulada La fugida cap a Déu, que €s una expressio
forta per qualificar la mort de Tolstoi, per bé que es tracta
d’una obra en un acte que volia imprimir només per a ell
mateix, atés que no tenia cap interés especial'*. Tot sembla
indicar que aquesta peca teatral d’s personal podria trac-

11. Lev ToLstol, El camino de la vida, Barcelona: Acantilado, 2019.

12. Romain RoLLaND, Vida de Tolstoi, Barcelona: Acantilado, 2014,
primera reimpressio, p. 199.

13. Stefan Zweic-Friderike ZweiG, Correspondencia (1912-1942),
Barcelona: Acantilado, 2018, p. 230.

14. Ibidem, p. 231.
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tar-se del text que va incloure en les catorze miniatures que
van integrar els moments estel-lars de la humanitat.

Finalment, a la primavera de 1928, va apareixer la bi-
ografia de Tolstoi, publicada per la casa Insel Verlag de
Leipzig amb el titol Drei Dichter ihres Lebens. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, que va gaudir d’un gran exit a Russia.
En aquest llibre, que complementa el de Romain Rolland,
Zweig aprofundeix en els aspectes psicologics de la per-
sonalitat tolstoiana, alhora que destaca la seva recerca de
I’home etern, fins al punt de considerar-lo un geni. «Desde
Goethe, ningun otro poeta se reveld tanto a si mismo al
tiempo que ponia de manifiesto al hombre eterno»'. De
tal faisd, que Zweig es va traslladar a la Unié Sovictica el
setembre de 1928, convidat per les autoritats sovictiques
com a representant d’Austria, en el centenari del naixe-
ment de Tolstoi. Sabem que va viatjar en ferrocarril, via
Viena i Varsovia i que el dilluns 10 de setembre, després
de llargues esperes, va arribar a la capital sovietica a pri-
mera hora de la tarda. Aquella mateixa nit va pronunciar
una conferéncia al teatre Bolshoi de Moscou sobre Tolstoi
davant de quatre mil persones, després de cinquanta-qua-
tre hores de viatge en ferrocarril, alhora que reconeix que
no sabia res de la seva intervencid i que no portava cap
paper preparat, tot i que després d’una breu indecisio va
decidir intervenir en I’acte'®. Altrament, i tal com reconeix
a les seves memories, els quinze dies que va passar a la
Unio Sovigtica «van transcorrer en un estat constant d’alta
tension!’.

15. Stefan ZweiG, Tolstoi, a Tres poetas de sus vidas. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, Barcelona: Editorial Planeta-Blackprint, 2008, p. 361.

16. Stefan ZweiG-Friderike ZweiG, Correspondencia (1912-1942),
op. cit., p. 250.

17. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d 'un europeu, Barcelona,
Quaderns Crema, 2001, p. 405.
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En el llibre sobre el viatge a Russia, Zweig va descriure
aquell homenatge que presidia Lunatxarski que, com a bon
bolxevic, es va mostrar distanciat del pensament tolstoia
que trobava poc compromes, i aixi les coses el Comissari
d’Educacié va preguntar-li capciosament en el trasllat en
tren a lasnaia Poliana si Tolstoi era un revolucionari o un
reaccionari'®. En tot cas, 1’11 de setembre, Zweig va assistir
a la inauguracio de la casa-museu dedicada a Tolstoi a Mos-
cou en que també va intervenir i on va veure la corda amb
que Tolstoi es volia suicidar. Poc després d’aquesta inaugu-
racid, a mitjanit va marxar cap a Tula amb ferrocarril, per
seguir en cotxe fins a Iasnaia Poliana en un trajecte d’uns
pocs kilometres, on va arribar la matinada del dia 12 i on va
visitar la residéncia de Tolstoi —una casa senyorial de dos
pisos amb una gran balconada i teulada verda— on va copsar
la tortura que havia viscut alla. «Hi havia la porta i les esca-
les per on havia volgut fugir d’aquesta casa, del dilema de
la seva existencian'.

Des de Moscou, el dissabte dia 15, Zweig es va traslla-
dar a Leningrad, on va passar el diumenge 16, estada que
va aprofitar per visitar el tresor de I’Hermitage, per retornar
tot seguit cap a Austria via Varsovia®. Un cop a casa seva,
Zweig va escriure un article al Neue Freie Presse titulat «La
tomba més bella del mény», en que descriu el timul sota
el qual descansa el cos de Tolstoi. Aquest article, que s’ha
reproduit en diferents indrets, va ser incorporat per Zweig
a les seves memories. Alla reconeix que a Russia no va
veure «res de tant imponent i corprenedor com la tomba de
Tolstoi», que es distingeix per la seva «corprenedora senzi-
llesa». Aquesta és la seva descripcio:

18. Stefan ZwelG, Viaje a Rusia, op. cit., p. 40.

19. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d 'un europeu, op. cit., p. 409.

20. Stefan ZweiG-Friderike ZwEiG, Correspondencia (1912-1942),
op. cit., p. 248.
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Un petit timul rectangular enmig d’un bosc, ombrejat per
uns arbres florits... Nulla crux, nulla corona! Cap creu, cap
lapida, cap inscripcid. El gran home, que com cap altre
havia patit pel seu nom i la seva fama, va ser enterrat ano-
nimament, igual, que un rodamon trobat per casualitat o
que un soldat desconegut?!.

Val a dir que en la visi6 de la mort de Tolstoi com una
fugida cap a Déu, Zweig destaca I’esfor¢ del pensador rus
per salvar el mon del nihilisme, terme introduit per Turgué-
nev i que va marcar el rumb de la infelligentsia russa durant
la segona meitat del segle xix. Des d’aquest prisma, als ulls
de Zweig, la vida turmentada de Tolstoi, excomunicat per
I’Església ortodoxa, critic amb la ciéncia positiva i el go-
vern tsarista, constitueix I’intent més fanatic de 1’época mo-
derna per salvar el mén de la miséria nihilista??>. Vet aqui,
doncs, les raons per les quals la literatura tolstoiana —segons
Zweig, I’ésser més espiritual de Russia— exerceix una in-
fluéncia educativa sobre el public lector, que és convidat a
reviure el regirament i transformacié que ell mateix va patir
i experimentar?,

Tinguem en compte, a més, que Tolstoi sempre es va
sentir insatisfet, de manera que, després de la seva conver-
sio religiosa al voltant de 1878, quan havia viscut durant
cinquanta anys una vida comoda, no va trobar respostes en
I’Església ortodoxa després de seguir-la durant tres anys,
ni en la filosofia després de llegir autors europeus (Plato,
Pascal, Kant, Schopenhauer) i orientals (Confuci, Laozi).
La seva Confessio, escrita el 1882, que recorda la d’ Agusti
i la de Rousseau, correspon a aquesta etapa i moment vital

21. Stefan ZweiG, El mon d’ahir. Memories d’un europeu, op. cit.,
p. 410.

22. Stefan ZweiG, Tolstoi, a Tres poetas de sus vidas. Casanova,
Stendhal, Tolstoi, op. cit., p. 293.

23. Ibidem, p. 284.
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en que Tolstoi reconeix haver estat un pecador que surt a la
recerca de Déu. «Recordo que estava tot sol al bosc —llegim
a la Confessio—, a principi de primavera, escoltant-ne els so-
rolls amb atencid. Escoltava i pensava només en una cosa,
la mateixa que havia pensat constantment els darrers tres.
Tornava a buscar Déu»®. Totes aquestes consideracions
son per fer constar, en paraules de Zweig, que Tolstoi «solo
quiere salvarse —segun sus propias palabras— del nihilismo
interior, encontrar una razon para la sinrazon del destino»?®.

Cal remarcar que la vida turmentada de Tolstoi és uti-
litzada per Zweig com un mirall, una imatge d’ell mateix
que —al cap i a la fi— va caure en la desesperacid després
de veure com la llum de la cultura s’apagava en un mén
dominat per la foscor i les tenebres del feixisme. En qual-
sevol cas, Zweig no dubta d’equiparar Tolstoi amb Goethe,
dos esperits d’una alta significaci6 moral i espiritual, és a
dir, personatges integrals i universals, de manera que Wei-
mar i lasnaia Poliana, on va fundar una escola per als fills
dels mugics el 1859, van esdevenir dos referents culturals
per a la vella Europa, una provincia pedagogica malmesa i
abatuda per la barbarie. Tampoc podem passar per alt que
Goethe va morir tot reclamant llum, més llum, mentre que
Tolstoi després de la seva conversio va mantenir una lluita
particular contra el no-res, la descreencga, el materialisme
i la hipocresia social d’un régim decrépit com el tsarista.
No endebades, el tsarisme constituia un sistema autocratic
amb figures sinistres com ara Alexandre III (1881-1894),
que amb una actitud reaccionaria i antisemita va eliminar
la timida obertura liberal d’Alexandre II (1855-1881), que
havia aprovat I’emancipacio6 dels serfs (1861) i que va ser
victima d’un atemptat.

24. Lleo6 Tovstol, Confessio, Barcelona: Angle editorial, 2013, p. 111.
25. ZwEiG, Stefan. Viaje a Rusia, op. cit., p. 60.
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Convé anotar que la reedici6 del text de Zweig, titulat
«Tolstoi, pensador radical» dins de I’antologia La revolucio
interior (1937) —que ja s’havia inserit com a complement
en el viatge a Russia amb el titol de «Tolstoi, pensador re-
ligids 1 social»— ha actualitzat les semblances entre ambdos
autors, que comparteixen un final certament tragic i expres-
sament volgut®. En realitat, es tracta de dues fugides i d’un
mateix desti, la mort, que en el cas de Tolstoi es produeix
en una apartada estacio6 de ferrocarril, i el suicidi, juntament
amb la seva segona esposa Lotte, filla d’una familia jueva
observant, pel que fa a Zweig, en terres brasileres, lluny de
la seva patria europea. «Esta claro que el suicidio de Ste-
fan Zweig era inevitable desde hacia tiempo»?’. En efecte,
el diumenge 22 de febrer de 1942, el matrimoni Zweig es
va llevar la vida a Petropolis, una colonia d’estiueig, amb
fortes dosis de veronal. El dilluns dia 23 la noticia va ser
coneguda arreu del mon.

Vist retrospectivament, no és cap suposicid arriscada
pensar que Zweig va caure en una depressio davant d’un
moén que s’ensorrava i que havia perdut no només les se-
guretats d’altre temps sino els valors d’una societat culta,
tolerant i liberal com I’europea, tal com va quedar reflec-
tit a £/ mon d’ahir, que porta per subtitol Memories d’un
europeu, un testament del que havia estat el continent.
«El mundo de ayer, en realidad, marca el gesto final de la
mision educativa de Zweig»?. La cosa arriba al punt que
George Prochnik considera que la desesperanga de Zweig,
el converteix en «un tolstoia equivoc, un decadent cristia

26. Lle6 Toistol, La revolucion interior, seleccid de textos, assaig
introductori i epileg de Stefan Zweig, proleg d’Ivan de los Rios, Madrid:
errata naturae, 2019.

27. George ProcuNIK, El exilio imposible, Barcelona: Ariel, 2014, p.
364.

28. Ibidem, p. 271.

87



primitiu»?. No obstant aixo, Zweig va pensar en el futur,
en les noves generacions, per a les quals va escriure aquell
testament vital, aquelles memories que malgrat tot volien
transmetre una espurna de confianga en 1’esdevenidor, se-
gons George Prochnik®. Ultra aixo, Zweig va ser captivat
per la bellesa del Brasil, un pais de futur en qué governava
des de 1937 I’Estado Novo de Getulio Vargas, amb trets
dictatorials basats en el nacionalisme, 1’autoritarisme i la
persecucio6 del comunisme. Malgrat tot, i per sorprenent que
pugui semblar, el Brasil que I’any 1942 es va decantar del
cant6 dels aliats i que va donar una bona acollida a Zweig,
no va poder impedir el seu suicidi que —en darrera instan-
cia— no va ser més que una fugida davant de 1I’esgotament
de la cultura europea, anorreada per la brutalitat totalitaria.

Tot amb tot, podem especular que hauria passat si Zweig
hagués sabut que les tropes del general Heinz Wilhelm Gu-
derian van quedar aturades el desembre de 1941 justament
en la governaci6 de Tula, a uns dos-cents kilometres de
Moscou?'. Es interessant notar que 1’estat major del coman-
dament alemany es va establir a lasnaia Poliana el 2 de de-
sembre de 1941, a tocar de Tula, la qual cosa no deixa de ser
paradoxal en retrobar-se a la finca de Tolstoi la guerra amb
I’esperit de la pau d’aquell emblematic lloc, on per a molts
—i entre ells Zweig— es localitza, com hem vist, la tomba
més bella del mon, on va ser inhumat en una cerimonia ci-
vil que va aixecar les sospites del tsarisme, que va impedir
que sortissin diversos trens des de Moscou per assistir-hi
en prevencid d’aldarulls®. Ara bé, davant de I’avang de la

29. Ibidem, p. 374.

30. Ibidem, p. 374.

31. Rudolf Kunz, Moscu, Barcelona: Ediciones Rodegar, 1972, p. 130.

32. Valeri Yéakolevich Brivsov, «En los funerales de Tolstoi.
Impresiones y observaciones», a Asi era Lev Tolstoi (II), Barcelona:
Acantilado, 2017, p. 138-161.

88



Wehrmacht, els soviétics van envoltar la tomba amb mines,
circumstancia que no respon a la voluntat de qui, com Tols-
toi, va defensar la no-violéncia i I’entesa entre els éssers hu-
mans. Quelcom que també van fer Romain Rolland i Stefan
Zweig, biografs de Tolstoi i1 defensors de la idea d’Europa
i de la concordia mundial, en un precedent clar de les idees
de Gandhi que aixi assumeix una tradicié que ve de lluny™.
En fi, Tolstoi forma part del patrimoni immaterial de la hu-
manitat i el drama de la seva mort suposa el coloféo d’una
vida exemplar, tot i les seves contradiccions i discordies
matrimonials, al servei del genere huma.

33. Romain RoLLaND, Mahatma Gandhi, Barcelona: Poligrafa, 1930.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 91-101

LA MORT, LA VERITAT I EL FEIXISME

JAUME FARRERONS

Lapresent comunicacid és un brevissim resum de la meva
tesi doctoral.! Dividirem la comunicacié en dues parts. La
primera intentara caracteritzar les aportacions més originals
de la tesi. La segona, llur articulacio6 logica. Les conclusi-
ons son quatre: 1/ L ontologia fonamental de Heidegger és
una fonamentacio filosofica integral de la ideologia feixista;
2/ El centre de I’ontologia fonamental a Sein und Zeit* és
«I’enunciat VM, a saber, «la mort és la veritat de 1’exis-
téncian,® que ha estat ignorat i bandejat pels especialistes,

1. Verdad y muerte. Filosofia frente a cosmovision en el primer
Heidegger (1919-1929) ha estat dirigida pel doctor Miguel Angel
Granada. La defensa se celebra el passat 8 d’abril a la Facultat de
Filosofia de la UB. El president del Tribunal fou el doctor Félix Duque
Pajuelo, suposat especialista en Heidegger. Lexposicid es va gravar i
hom pot visionar-la aqui: https://filosofia-catalana.com/wordpress/index.
php/2019/05/03/verdad-y-muerte-filosofia-frente-a-cosmovision-en-el-
primer-heidegger-1919-1929-defensa-de-la-tesis-jaume-farrerons/

2. Esser i temps. Considero una vergonya nacional que 1’obra cabdal
de la filosofia contemporania, la qual, a més, és una fonamentacid
ontologica del nacionalisme de primera magnitud, no hagi estat traduida
al catala després de mig segle d’autonomia.

3. A partir d’ara utilitzarem I’ expressio «enunciat VM» per referir-nos
a «la mort és la veritat de I’existéncia». Cal aclarir que és un enunciat, no
una frase que es pugui trobar literalment al text de Heidegger, fet que ja
vaig explicar a la meva ponencia al I Congrés Catala de Filosofia (2011)
«Condicions metodologiques i conseqiiencies politiques de 1’enunciat
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sobretot pel que fa a les seves decisives funcions internes
dins I’estructura de 1’ontologia fonamental; 3/ El concepte
de metaparadigma: 1’home no cerca la veritat, sind que la
defuig: nosaltres ja hem compres (versteht) la veritat i tota
la nostra vida consisteix a evitar que aquesta precomprensio
esdevingui coneixement exprés, lingliistic, public, instituci-
onalitzat i, per tant, ideologia politica i estructura d’Estat; 4/
La historia de la humanitat és la lluita entre la manifestacio
i I’ocultacid de la veritat articulada en dues formes matrius
de creenca que anomeno respectivament ideologies A i B.

Contribucions més importants de la tesi*

L’objecte de la investigacid ha estat recodificar I’ontolo-
gia fonamental de Heidegger (paradigma de la vida/praxi)
en els termes del vigent paradigma del llenguatge (/inguistic
turn) 1, més en concret, de I’Escola de Frankfurt. Tot ple-
gat amb I’excusa de legitimar paradigmaticament 1’obra
capital de Heidegger davant possibles imputacions de su-
posada obsolescencia paradigmatica, pero last but not least
palesant-ne la directriu interpretativa valida dels corol-laris
gtics 1 politics. De fet, aquesta hauria estat la tasca del fi-
losof alemany K. O. Apel°. Aixi que caldria concretar més
encara 1’objecte de la tesi i aclarir que I’esmentada recodi-
ficacio respon sols davant la segona generacio de 1’Escola
de Frankfurt i, al capdavall, del corrent filosofic —frank-

“La mort és la veritat de I’existéncia”», Barcelona: Afers, 2012, p. 381-
388.

4. Un resum més detallat de la tesi en forma de guio de 1’exposicid
oral es pot llegir en linia aqui: https://filosofia-catalana.com/wordpress/
index.php/2019/09/21/tesis-doctoral-de-jaume-farrerons-guion-para-su-
defensa-ante-el-tribunal/

5. Algu de qui no resta gaire indiscutida la militancia frankfurtiana:
no el trobem als manuals expositius sobre 1’Escola de Frankfurt.

92



furtia o no—° anomenat ética dialogica. La diferéncia entre
el plantejament apelia i el nostre és que nosaltres, després
de la recodificacio, seguim sent heideggerians i Apel, no;
perque, almenys en primera instancia, només ens interes-
sa I’¢tica dialogica quant a paradigma formal expositiu,
tot rebutjant els continguts ideologics religiosos —jueus—
procedents de la primera generacio (Adorno, Horkheimer,
Benjamin...), els quals son introduits de contraban per Ha-
bermas a la seva teoria de I’accio comunicativa. La recodi-
ficacio etico-dialogica de 1’ontologia fonamental no pot re-
sultar valida, en efecte, quan hom bandeja la conclusié més
important de Heidegger, a saber, 1’«enunciat VM». Sols
des del suposit d’aquest enunciat, que opera dins la nos-
tra tesi en qualitat de premissa, acceptem practicar el ritual
academic de la recodificacié paradigmatica en homenatge
al linguistic turn.” Potser la més sorprenent de les nostres
conclusions és que la recodificacio dialogica de [’ontologia
fonamental de Heidegger esdevé una fonamentacio de la
ideologia feixista.

Les sorpreses, emperd, no es van acabar aqui. De fet,
per poder recodificar 1’ontologia fonamental de manera que
se’n poguessin extreure les implicacions etico-politiques
legitimes, primer vaig haver de reinterpretar 1’ontologia
fonamental i enfrontar-me als intérprets canonics actuals.
Sobre aquests hi ha els qui rebutgen en bloc la filosofia hei-
deggeriana —i ja no diguem el personatge, acusat de cri-
minal nazi— i els qui separen personatge i pensament pero
sols per falsificar aquest pensament i posar-lo al servei
d’ideologies antagoniques. Aixi que els interprets en qlies-

6. En tot cas, al meu entendre, Apel s’hauria deixat influir en excés
pel seu interlocutor frankfurtia, Jiirgen Habermas.

7. La recodificacio, a més, posara en evidéncia el collapse del
linguistic turn, un fals paradigma de procedencia extrafilosofica i la
necessitat de restaurar el paradigma legitim, a saber, el de la vida/praxi.
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ti0, entre altres fraus, ometen 1’«enunciat VM» 1, sobretot,
menystenen la seva importancia i funcié dins de I’ontologia
fonamental. El paper de 1’«enunciat VM» quant a Vorhabe
que fa possible tota interpretacio del Dasein i la dependen-
cia de ’ontologia fonamental respecte del Vorhabe autentic
o propi basat en un «ideal d’existencia» que resulta ser el
feixisme, també €s una aportacio original de la tesi i no pre-
cisament la menys rellevant.

La fercera qiiesti6 important plantejada per la tesi i que
forma part organica de la seva estructura logica ha estat ja
anunciada en aquests Col-loquis de Vic més d’un cop.® A
la meva investigacié doctoral apareix sota el concepte de
metaparadigma de la fugida davant la veritat. Distingeixo
entre els paradigmes ja reconeguts de la historia de la filo-
sofia 1 el metaparadigma que n’agrupa més d’un. Aquests
paradigmes son, a hores d’ara, quatre: 1/ El paradigma de
la cosa (ontologia antiga); 2/ El paradigma del subjecte (des
de Descartes); 3/ El paradigma de la praxi (des de Nietzsche
i Marx fins a Heidegger); 4/ El paradigma del llenguatge
(des de la Segona Guerra Mundial). Els paradigmes 1/, 2/
i1 4/ formarien part del metaparadigma socratic de la «re-
cerca de la veritaty. A Nietzsche i Heidegger es produiria
un canvi de paradigma pero també metaparadigma: la veri-
tat no és cercada pel filosof, sind defugida. Ja comprenem
la veritat de bell antuvi, perd no la volem coneixer. Hi ha
una diferéncia essencial entre comprensio i coneixement.
La filosofia s’ha dedicat durant segles a fer impossible el
pas de la comprensio de la veritat al coneixement de la ve-
ritat. El problema del metaparadigma condueix, de forma
inexorable, a admetre 1’existéncia d’un paradigma preso-

8. Cf. Jaume FARRERONS: «Ser i rad. La facticitat transcendental quant
a pregunta per la identitat europea», XV Col-loquis de Vic, 2010, SCF,
2011, p. 137-148.
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cratic, heroicotragic, que fou enterrat pel platonisme. La
teoria del metaparadigma és també, doncs, un discurs sobre
la restauracid del paradigma originari que la filosofia aca-
deémica hauria falsejat. Les figures del filosof, el sacerdot i
Iintel-lectual serien formes institucionals pero també meta-
fisiques d’aquesta negacio de la veritat®. La filosofia suposa
un concepte o significat ontologic prereflexiu de la veritat
que és precisament la condicio de possibilitat de la recerca
del vertader a la ciéncia o a la vida quotidiana, val a dir, en
sentit ontic. Per exemple, I’enunciat «aqui hi ha una cadira»
(«és veritat que aqui hi ha una cadiray: veritat ontica) sols
pot ser verificat si ja disposem d’un implicit sentit previ (ve-
ritat ontologica) de «veritaty. El filosof no ha fet una altra
cosa que falsificar el significat ontologic de la veritat per no
haver d’admetre publicament que la veritat de [’existéncia
és la mort".

La quarta conclusi6 rellevant seria el concepte d’ide-
ologia i la interpretacio de la historia «a partir de dues
ideologies» que he anomenat provisionalment «ideologia
A» 1 «ideologia B». La «ideologia», un terme técnic a la
tesi, subjau al Vorhabe, que constitueix el nucli del Dasein
quant a «creenga». Per entendre el que «ideologia» signi-
fica a la nostra tesi caldra primer caracteritzar el Dasein:
1/ El Dasein es diu en primera persona del plural: «nosal-

9. La distinci6 entre la veritat i el vertader, o entre filosofia i ciéncia,
resulta també fonamental per no malinterpretar el sentit de la institucio
cientifica, en que la recerca de la veritat s/ que seria legitima.

10. I aixo inclou la defensa de la meva tesi doctoral, en que [ ‘estratégia
«suecay fou el tret cabdal del no-debat que s’hi va celebrar. El doctorat,
en efecte, fou concedit sense debatre el contingut de la tesi. Ltnica critica
rellevant del tribunal fou que jo m’havia inventat la «frase» que formula
I’«enunciat VM». A 1’expert en Heidegger vaig haver-li de mostrar, tot
i que naturalment havien estat citades i analitzades a la tesi, les fonts
textuals heideggerianes de I’esmentat enunciat.
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tresy» (Mitsein), no «jo»; 2/ El Dasein €s executiu, no pen-
sament teoric ni «intel-lectual»: la ideologia remet a allo
que el Dasein fa, no a la reflexio del Dasein; 3/ El Dasein
és transcendental 1 constituent, no una suma o «col-lectiu»
d’individus empirics; 4/ El Dasein ¢s de bell antuvi com-
prensio (verstehen), no coneixement: aquest expressa sols
I’articulacié logico-lingiiistica de la comprensié, 5/ El Da-
sein és, en essencia, una comprensio de I’ésser, una resposta
a la qiiestio del sentit de I’existéncia, de la «veritaty, pero
praxica, comunitaria, axiologica i transcendental. Tenim,
per tant, un nosaltres executiu que compren [’ésser 1 que
en el seu projectar-s’hi constitueix el mon quant a xarxa
de sentit. E1 Dasein és la nacio 1 a 1’ontologia fonamen-
tal ensopeguem amb una fonamentacio del nacionalisme
coextensiva a la fonamentacié del feixisme. Sols aquesta
produccio previa de sentit fa possible la produccio fisica,
economica, d’acord amb el concepte transcendental del tre-
ball que descobreix el primer Marx''. La «ideologia» es-
menta aquesta «creengay i apareix a I’ontologia fonamental
sota el concepte, ja esmentat, de Vorhabe. Perdo com que
per definicié hi ha moltes ideologies possibles, les hem re-
duit a les dues possibilitats fonamentals que es correspo-
nen amb [’autenticitat i la inautenticitat nues del Dasein.
Sera auténtica o propia i, per tant, valida, aquella creenca
(«ideologia A») que permeti I’autocomprensio del Dasein
en termes existenciaris, és a dir, en els que hem descrit com
a caracteristiques ontologiques del Dasein. I sera, en canvi,
inautentica o impropia, aquella creenga («ideologia B») que
falseja 1’ésser del Dasein autointerpretant-se com a «cosay,
«substanciay, «subjectey, etcetera... La historia és aixi una
[luita entre I’obertura i I’ocultament de I’ésser que el Dasein
executa en si mateix. El binomi de les ideologies A/B pretén

11. Cf. Karl Marx, Manuscrits economico-filosofics.
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promoure una interpretacio de la historia a partir dels tnics
conceptes normatius de 1’ontologia fonamental'>. Aquests
conformen, com tothom sap, el sentit etic de Sein und Zeit
i, conseqlientment, son criteris inexcusables que cal tenir en
compte en el moment de practicar la desitjada recodificacio
etico-dialogica de 1’obra.

Destructura logica de la investigacio

La clau de la tesi remet al factum fenomenologic, mos-
trat per Heidegger a la Segona Secci6 d’Esser i temps, que
el Dasein sols es pot comprendre a si mateix en I’experién-
cia del «fenomen VM» que fonamenta I’«enunciat VM», a
saber, I’estat de resolt (Entschlossenheit) de 1’ésser vers la
mort (Sein zum Tode). El motiu és que Uinicament aquesta
experie¢ncia possibilita la fotalitzacio del Dasein i sembla
cosa de sentit comu que sols podem entendre el que és un
ens quan el «veiem» o captem complet. No, en canvi, si
en «veiemy» o captem unicament una part. Cal recordar que
el Dasein esta «fet» de temps i que la seva temporalitat,
viscuda quant a plexe de possibilitats factiques, limitades,
és el fonament de la historicitat. Per tant, fonamenta la his-
toricitat sols quant a historicitat finita i, en definitiva, la
comprensioé de la ideologia valida, que és tragico-heroica i
antiutopica per esseéncia. En efecte, el «fenomen VM» tren-
ca de soca-rel la concepcid soteriologica de la historia tant
en la seva versio religiosa (judeocristiana) original quant en
la seva versi6 secularitzada (liberalisme, socialisme, comu-
nisme, anarquisme...). La genuina secularitzacié pertany a
I’heréncia religiosa pagana, aria, no a la judeocristiana que

12. Aquesta interpretacié afecta necessariament la nostra percepcid
ontica i historiografica de 1’holocaust, com ja vaig explicar a la meva
poneéncia per al Ve Congrés Catala de Filosofia («El significat filosofic de
I’holocaust», Canillo, Andorra, 20 de juny de 2019).
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de fet la interromp, tot provocant el gir cap a I’edat mitjana
1, un cop aquella es recupera en el Renaixement, torna a in-
terrompre-la per segon cop en un procés de desecularitzacid
que estem vivint en temps real i ens condueix a una segona
edat mitjana, aquesta vegada jueva, no cristiana. E/ feixisme
representa la consumacio de la secularitzacio pagana aria.
La diabolitzacio del feixisme quant a «mal absolut» no té
res a veure amb els crims que hagi pogut cometre aquest
corrent politic —els seus adversaris antifeixistes n’han co-
mes també d’iguals o pitjors—, siné a la relacié estructural i
essencial entre el feixisme, la veritat de la mort i el Vorhabe
de la «ideologia A», connexions semantiques que acredito
al capitol 2 de la tesi.

L’estructura logica de la tesi pot resumir-se, doncs, en
els segiients termes. Martin Heidegger, segons la seva pro-
pia filosofia, havia de disposar d’un Vorhabe abans d’en-
gegar la interpretacié del Dasein a 1I’ontologia fonamental.
Aquest Vorhabe no podia ser un Vorhabe qualsevol, sind
el Vorhabe que fes possible la fotalitzacio del Dasein, re-
quisit de la seva comprensié auténtica o propia. De faiso
que ’estat de resolt i 1’ésser vers la mort, que constituei-
xen el Dasein i culminen 1’ontologia fonamental al final de
I’obra, havien de fer acte de preséncia ja de forma embri-
onaria, car sols aixi podien orientar la interpretacio. Aixo
¢és el que significa, precisament, Vorhabe, a saber, «tenir
previ», sempre associat a d’altres dos conceptes germans:
Vorsicht i Vorgriff. La mirada prévia que indica direc-
cio (Vorsicht) i el preconcepte (Vorgriff) son les notes
que caracteritzen el prejudici hermeneutic en el sentit de
Gadamer —el gran deixeble de Heidegger— a Wahrheit
und Methode. Tanmateix, Heidegger deixa molt clar que
el Vorhabe (que en aquest sentit entenem també quant a
Vorsicht 1 Vorgriff) depén d’un ideal d’existéncia. Aital
remissio, practicada pel mateix Heidegger en reflexionar
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sobre el metode ontologico-fonamental, a saber, 1’herme-
neutica fenomenologica, €s el que ens permet parlar de la
ideologia en els termes en qué I’hem caracteritzada més
amunt. /deologia, a la nostra tesi, és aixi un tecnicisme,
perd amb un significat no gaire allunyat del comu i, en
conseqiiéncia, no se’ns pot acusar d’arbitrarietat termino-
logica: entre «ideal d’existéncia» i «ideologiax» la diferén-
cia semantica no resulta rellevant.

Ara ens podem preguntar quin és aquest «ideal d’exis-
téncia» o «ideologia» que fonamenta onticament el Vorhabe
autentic del Dasein. Pero si apliquem el métode que reco-
mana el mateix Heidegger i encarem |’ «estat d’interpretaty
filosofic al voltant del que hem anomenat «enunciat VM,
veurem que no som nosaltres, sin6 els filosofs de la primera
generaci6 de I’Escola de Frankfurt, els qui associen aquest
enunciat amb el feixisme. Prou conegudes son, en efecte,
les imputacions d’Adorno o, per exemple, les de Herbert
Marcuse al respecte. Nosaltres ens limitarem a verificar si
aquesta imputacio t¢ algun fonament, tot distingint entre el
«feixisme» quant a fenomen filosofic de «1’estat d’interpre-
tat» 1 el feixisme quant a fet historic, empiric. L’analisi dels
ideolegs de la Revolucié Conservadora alemanya realitzat
de forma sistematica i exhaustiva per Armin Mohler'’ ens
permet afirmar que, en efecte, entre el Vorhabe expressat o
articulat lingiiisticament per I’«enunciat VM» i la «ideolo-
gia feixista» existeix una coincidéncia espaterrant de sentit.
La identitat semantica dels conceptes de realisme heroic
—verbi gratia a Jinger— i ésser vers la mort de Heidegger,
autoritza a afirmar que «I’ideal d’existéncia» de Heidegger,

13. Cf. Armin MonLer i Karlheinz WEIssMANN, Die Konservative
Revolution in Deutschland 1918-1932. Ein Handbuch, Graz, Ares
Verlag, 2005. Per a la nostra investigacid varem consultar també les
edicions anteriors d’aquesta mateix obra (Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1972 i Stuttgart, Friedrich Vorwerk Verlag, 1950).
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condici6 de possibilitat del Vorhabe auténtic —i, per tant,
de I’accés hermeneutic a la «veritat de I’existéncian— és ni
més ni menys que la ideologia feixista'®.

Si ara seguim el procés de fonamentacio que va del «fei-
xisme» a I’«ideal d’existéncia», de I’«ideal d’existénciax» al
Vorhabe 1 del Vorhabe a la totalitzacid del Dasein (ésser
vers la mort), pero ara en sentit contrari, veurem no sols que
una ideologia determinada fa possible 1’ontologia fonamen-
tal, sin6 que /‘ontologia fonamental constitueix la fonamen-
tacio d’aquesta ideologia determinada. La filosofia articu-
la conceptualment el sentit preteoric del Vorhabe. El mer
sentit executiu del «nosaltres» constituent de mon, el Da-
sein, esdevé significat, articulacid, logos. Quan es tracta del
Vorhabe auténtic, la Volksgemeinschaft s’institucionalitza
en forma d’Estat i aquesta fundacié culmina en el pensa-
ment filosofic. La filosofia €s aixi I’autoconsciencia de I’Es-
tat, pero ara aquesta hegeliana autoconsciéncia comporta
una revolucio nacional, finita, antiutopica, no «universaly,
val a dir, la institucionalitzacio de la ideologia nacionalista.

La nocid basica, el fenomen ontologico-hermencutic de
la mort, ens permet aixi entendre filosoficament el compro-
mis politic de Heidegger. El mateix filosof ens va lliurar la
clau quan parla amb Lowith de la historicitat a Sein und
Zeit. Aquesta historicitat ha de ser finita velis nolis perque
es fonamenta en la temporalitat originaria del Dasein, el
temps quant a possibilitat, de que esta constituida I’existén-
cia. Només cal afegir que la institucionalitzacid de la veri-
tat en forma d’Estat nacional és alhora, per a Heidegger, la
consumacio socialista del procés de modernitzacio occiden-
tal engegada a Grecia i Roma i encimbellada a Alemanya.

14. La seva procedéncia experiencial compartida serien les trinxeres
de la Gran Guerra esdevinguda forma de vida als Freikops alemanys i als
arditi italians amb camisa negra.
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No, per tant, quant a judeocristianisme «occidental», el qual
mai podria ser realment secularitzat, sind quant a paganis-
me ari precristia. Una secularitzacio, en efecte, que sols pot
completar-se en termes de racionalitzacio de la mitologia o
religio germanica originaries. L’ «enunciat VM» represen-
taria, en definitiva i sempre seguint —amb Habermas contra
Habermas— la linia interpretativa d’interpretacio de la mo-
dernitat com a lingiistificacio del sagrat, el darrer estadi de
secularitzacio del sagrat paga, la mort (Ragnardk, el desti
germanic) conceptualment articulada, elevada a logos, en el
verb filosofic de Heidegger.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 103-115

DE LA VIDA I DE LA MORT EN
ANTONI ORIOL ANGUERA

JoaN Cusco 1 CLARASO

Universitat de Barcelona — Societat catalana de Filosofia

«No hi ha res simple en la conducta de I’home. Tot
ve sempre complicat pel seu correlatiu contrariy.
Antoni Oriol Anguera, 1948.

La consciéncia de la mort és un tret distintiu de la vida
humana; fins i tot en detalls 0 moments que passen desaper-
cebuts, per exemple en el Cant de la Sibilla 1a nit de Nadal
(Massip 2007 1 Vicens 2004). I és que, just en el moment
en queé hom celebra el naixement de Déu recorda que vindra
el Jorn del judici final. Que de la mort ningti no se’n salva.

L’estudi de la preséncia de la mort en els rituals festius,
doncs, €s molt interessant; perod avui voldriem centrar-nos
en I’obra d’un autor practicament oblidat a Catalunya: An-
toni Oriol Anguera (1906-1996) qui, recordant les reflexi-
ons de Camus, Sartre i Heidegger, diu que en 1’afirmacio
¢tica i artistica de la vida el tema de la mort és cabdal: «EIl
arte rupestre, la vida cavernaria, el hombre primitivo todo
se encuentra vertebrado alrededor de la muerte. Lo del
lenguaje vino después. La verdadera arrancada del Homo
sapiens se halla estrechamente unida al «culto» a los mu-
ertos. [...] La tragedia griega fue otro modo de dignificar la
muerte» (Oriol 1974: 29). Cal viure i cal aprendre a morir.
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Comprendre que I’univers, la natura, I’organisme, la c¢l-lu-
la i la molécula viuen perqué constantment moren; perque
construeixen i destrueixen al mateix temps. Que I’univers
sencer és una cadena de lluites i d’equilibris. I que només
I’univers compta en ’equilibri final.

Heus aci la perspectiva que estudia Oriol i que, en els
nostres dies, retrobem quan I’antropologia estudia I’evolu-
ci6 humana: «Los humanos no solo viven en un mundo pro-
fundamente simbolico y cargado de significacion: lo crean.
El arte es un resultado creativo fundamental de la naturaleza
transcendente del ser humano. [...] El «arte» en la historia
humana es en realidad mucho mas que simplemente la cre-
acion de artefactos.» (Fuentes 2018: 293-296; Oriol 1948)

No debades, almenys des de ’any 1938, aquest metge
1 filosof catala té molt clar que la seva tasca com a bio-
leg és ampla i que en estudiar la vida no pot situar-se ni
del costat d’aquells per a qui tot és fisica i quimica ni a
la riba d’aquells altres per a qui tot és misteri: «Nosaltres
també fem assaigs de Biologia. Perd més universals. Des de
la Fisica fins a la Sociologia.» (Oriol 1938: 10)! En conse-
qiiéncia, quan a la década del 1970 estudia la relacio entre
la vida i la mort (des de diversos autors i antropologies)

1. Uns anys després rebla aquesta afirmacio dient: «Nuestros ensayos
tienen una ambiciébn mas universal: abrazan desde la Fisica hasta la
Sociologia, y en todas partes pretenden hallar una esencia espiritual que
no se puede ignorar, puesto que en ella radica la razén inicial y final
de todo. Consideramos la Biologia en su doble aspecto: el materialista,
que abrazaron los ingenuos sofiadores del siglo xix y el idealista de los
bidlogos contemporaneos. Ni unos ni otros coinciden con nuestro punto
de vista, porque cada una de estas tendencias tiene algo de cierta, pero,
una verdad a medias es siempre una falsedad. [...] Unos eran partidarios
de que la llama de la vida ardia en pleno misterio; otros veian en todo
fendmenos fisicos y quimicos hasta el extremo de sofiar en la obtencion
de fragmentos de “vida” en cualquier rincon de laboratorio.» (Oriol,
1944: 2).
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diu: «En este libro hemos abordado fundamentalmente dos
temas: Filosofia y Muerte, uno y otro tan vinculados a Dios
que podriamos hablar de una Trinidad: Filosofia, Muerte y
Dios» (Oriol 1974a: 6).

La mort, doncs, és un aspecte cabdal en i per a la filo-
sofia, i en i per a I’art i les ciéncies. Vegem-ne tres mostres
ben actuals que remeten a visions plantejades per Oriol.
La temporada 2019-2020 la Sala Becket de Barcelona ce-
lebra els seus 30 anys d’existéncia agafant la mort com a
eix transversal: «Un tema silenciat pero sobre el qual molts
creadors estan treballant en aquests moments», se’ns diu en
la presentaci6 d’un cicle en que hi mostraran el seu treball
autors com: Alex Rigola, Sergi Belbel i Sergio Blanco. De
la seva banda, quan la temporada 2017-2018 Ivan Cavallari
va agafar les regnes de Les Grands Ballets Canadiens de
Montréal va decidir crear dues obres: una sobre la vida i
una altra al voltant de la mort. Per al ballet sobre la mort
va partir del Stabat Mater de Pergolesi i per al ballet sobre
la vida, de la Setena Simfonia de Beethoven. Ambdds es
van representar amb exit al Canada i, la temporada 2019-
2020, han arribat al Liceu de Barcelona. I, com bé conta
Omar Khan, aquests ballets son: «Una vetllada d’emocions
exaltades que col-loca les seves danses d’aparenca abstracta
en sintonia amb el més profund de I’ésser huma, amb I’es-
piritualitat i el gaudi, amb la celebracio de la vida i el dolor
de la mort.» (Cavallari i Kahn, 2019: 35) Finalment, podem
veure com el cirurgia Ramon Rami Porta (expert en cancer
de pulmé i que ha liderat la guia clinica internacional sobre
aquesta malaltia) constata que els humans tenim menys por
a la mort del que es podria esperar i, sobretot, que a les es-
coles de medicina calen més practiques sobre com dialogar
amb els pacients i, sobretot, més integracio de les diferents
assignatures ja que, per exemple, separar I’anatomia i la fi-
siologia és separar una cosa que la natura no distingeix (i
integrar-les ajudaria a comprendre millor I’ésser huma: la
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vida i la mort). De fet, el dialeg metge-pacient i la integracio
de les disciplines son dues maneres de defensar una pers-
pectiva més ampla de la medicina i de 1I’ésser huma; tal com
demana Antoni Oriol (Oriol 1945: 184-194).

Apunt biografic

Fets els preliminars, i abans d’entrar de ple en el
tema que ens ocupa, voldriem fer una petita nota bi-
ografica de 1’autor ja que: (1) en els nostres dies se’n
parla ben poc i, sobretot, perque (2) mostra bé el carac-
ter de la seva obra.

El metge i1 filosof Antoni Oriol Anguera (fill i germa
de metges) és hereu de ’escola nascuda a I’empara de Ra-
mon Turr6 i d’August Pi i Sunyer (amb qui va treballar a
la Universitat de Saragossa). Als 19 anys es va llicenciar a
Barcelona i dos anys després (el 1927) es va doctorar a Ma-
drid amb premi extraordinari i ana a estudiar a |’estranger
(Estrasburg, Paris i Brussel-les). EI 1930, essent professor
a la Universitat de Saragossa, publica el llibre Fisica de la
Psiqué. Monogamia. Poligamia, el qual, a Catalunya, fou
rebut amb critiques ja que se’l descriu com un autor materi-
alista i que defensa la poligamia (Rucabo 1931). Del 1933
al 1936 fou professor de bioquimica a I’Escola d’Enginyers
Agronoms de Barcelona i va fer nombroses conferéncies i
cursets en institucions com 1’ Ateneu Enciclopédic Popular;
ipublica a la revista La medicina catalana. L’any 1937 fou
membre del Comite Executiu del Congrés Mundial d’In-
tel-lectuals; I’any 1938 va ser nomenat Cap de la seccio de
medicina de 1’Oficina Técnico-Sanitaria de la Direccio Ge-
neral de Sanitat; i el febrer de 1’any 1939 s’exilia a Franga
i treballa a la Universitat de Toulouse. El1 1940 el trobem
vinculat a la Revista de Catalunya, treballa una temporada
a Paris, retorna a Barcelona (per recomanacié de Gregorio
Marafién) i €s sotmes a un procés de depuracio, pel qual
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se li prohibeix dedicar-se a I’ensenyament universitari i se
li embargaren els béns. Aleshores entra com a director del
Servei d’Investigacio i Control del Laboratori del Dr. Este-
ve, fins que I’any 1949 marxa a I’ Argentina per treballar a la
Catedra de Fisiologia de la Universitat de Cordoba. A ban-
da de I’activitat académica, a I’ Argentina es relaciona amb
els catalans exiliats 1 hi fa diverses conferéncies, entre les
quals: «Ramon Turrd, I’home i el cientific» (1951), «Elogio
y diatriba del arte moderno» (1954) i «Arte y artistas cata-
lanes» (1956). Pel prestigi adquirit alla se’l proposa com a
candidat al Premi Nobel de Medicina. Després d’una breu
estada a Barcelona, el 1957 marxa a Méxic, on €s catedratic
de fisiologia al Instituto Politécnico Nacional i on mor el
1996. Entre moltes altres obres ha escrit: Conceptes 1939.
Assaigs. (1938); Redescubrimiento del hombre (1945);
Mentida y verdad de Salvador Dali (1948); Para entender a
Picasso. Abordaje antropoldgico del «genio» (1973); Radi-
ografia de la timidez. Antropologia de la frustracion (1974)
1 El pan nuestro de... (1980).

A I’hora de veure com tracta el tema de la mort hem de
tenir present que un dels Ilibres sobre aquestes qiiestions el
va escriure conjuntament amb la pedagoga Maria Sellares
(1899-1998) i que, per tant, en el rerefons del seu pensa-
ment hi ha una forta influéncia de la teosofia (com veurem)?.
Dit aix0, podem passar a 1’analisi del tema de la mort tal
com apareix en les seves obres.

2. Entre la perspectiva de la vida i de la mort que dona Oriol
Anguera des de la biologia i la que dona Sellares des de la pedagogia
hi ha alguna cosa més que clars paral-lelismes. Tant 1I’educador (per
a Sellarés) com el metge (per Oriol) son persones amb una vocacio
universal, i la seva tasca no pot quedar-se en I’especialitzacid. A més,
ambdos exigeixen que cal treballar per una visié integral de 1’ésser
huma. No debades, la relacié entre ambdos autors €s una investigaciod
que algun dia caldra fer.
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De la vida i de 1a mort

Per Antoni Oriol Anguera, la mort i la vida son les dues
cares de la mateixa moneda, pero hi ha diferents formes de
viure la relacio entre ambdues, les quals analitza a De la
muerte, de la filosofia y de Dios; llibre que conté un epileg
sobre 1’eutanasia.

Per a ell: «El cambio es producto de una rebeldia contra
la muerte. [...] La vida es puro transir. [...] Pero la vida, en
tanto que es transir, solo nos queda el remedio de vivirla»
(Oriol 1944: 232). 1, si a banda de viure-la, la volem com-
prendre i explicar hem de tenir present que cada explicacio
¢s una limitacio (que en definir-la I’estem limitant).

Aquesta perspectiva d’Antoni Oriol encaixa, per exem-
ple, amb la de I’Arbre de la Vida (o Arbre de I’Evolucio)
que va dibuixar Darwin, el qual, a diferéncia del que han
fet altres autors, inclou la mort. A banda de ser una arbre
sense una unica guia (que tendeix a la complexitat des de
la «rebeldia contra la muerte») ve acompanyat d’un gran
nombre de fulles seques i mortes que ja han caigut a terra.
En conseqii¢ncia, diu Arsuaga: «Para entender la vida en su
totalidad hay que mirar arriba y abajo, a las ramas gruesas
y a las finas, a la copa y a la lefia caida y seca, a lo fragante
y a lo caduco, al presente y al pasado» (Arsuaga, 2019, 14).

Per Oriol Anguera cal mirar cap a les arrels i cap a I’in-
finit que tenim al damunt. Es a dir, comprendre que «la vida
que raja és pura espontaneitat. En canvi, la vida ideal és as-
piracié» (Oriol 1947: 53). Que els humans (individualment
i col-lectiva) estem instal-lats en la primera perd aspirem
a una «ideay, la qual implica un programa i una doctrina.
L’aspiraci6 vital naix espontaniament; i per aixo cal cana-
litzar-la 1 desplegar-la amb la ciéncia, la filosofia i I’art (vi-
vint-la). D’entrada, hi ha credulitat i amor, estima i religié
en tots els pobles; i en la vida mateixa (tot i que a partir de la
credulitat, per exemple, podem construir doctrines diverses
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i algunes fins i tot oposades a la vida mateixa). Després, cal
construir a partir d’aquests impulsos espontanis.

Fisica, biologia i filosofia

D’acord amb la visi6 d’Arsuaga, Oriol Anguera dira
que la ciéncia experimental coneix molt bé, pero de manera
fragmentada a través de 1’experimentacio. I, tot i que no
podem obviar el que amb ella hem apres, cal que entenguem
que: (1) la vida humana té unes arrels remotes; (2) que quan
integrem tots aquests coneixements parcials sorgeix una to-
talitat que és molt més ampla que la simple suma de les
parts. Que el cos és un tot en qué tot interactua i, a banda
de con¢ixer I’Homeostasi (que explica la vida organica i
la relacio del cos amb ell mateix i d’ell mateix amb el seu
entorn), també cal con¢ixer la Personalitat (que és fonamen-
tal en la vida humana) (Oriol; 1945: 135-165). I per aixo
postula un gir copernica en el nostre estudi de 1’ésser huma.
(Ibid.) Un gir que: (1) ha d’abragar aquests dos grans am-
bits per forjar una visioé integradora a partir d’ells (perque
els humans estem vius i, a més, vivim la vida); (2) que ha
de tenir clar que al costat del llenguatge fisic necessitem un
llenguatge metafisic (perque cadascun d’ells explica ambits
diferents de la realitat i de la vida humana en la seva glo-
balitat): el llenguatge fisic respon a les preguntes pel com i
pel quan i el llenguatge metafisic respon la pregunta sobre
el per que.

Quan José Luis Arsuaga (Arsuaga 2019) analitza com
podem comprendre la vida des del coneixement cientific
diu que hi ha tres fets sobre els quals encara no en sabem
bé I’origen: la vida, el sexe i la mort. La proposta d’ Antoni
Oriol Anguera abraga aquests problemes des de la ciéncia
biologica i antropologica mirant cap a la filosofia i cap a
Iart.

109



Consciencia de vida i de mort

Retornant al que déiem a I’inici sobre les celebracions li-
turgiques del dia de Nadal, direm que per Oriol Anguera no
es pot congixer la mort sense coneixer la vida. La pregunta
per la mort és companya imprescindible de la pregunta per
la vida. Ho deixa singularment clar a les darreres pagines
del llibre Como envejecemos y por qué morimos citant el
Cant Espiritual de Joan Maragall, la récula d’autors que
Ferrater Mora cita a El ser y la muerte (1962) i, finalment,
la reflexio del cientific Wernher von Braun (1912-1977) i
del filosof hindu i poeta Jiddu Krishnamurti (1895-1986).

L’ésser huma és un mode de vida lligat a les lleis de
I’univers, diu. I aixo ens ho explica la ciéncia. Naix, creix,
arriba a la plenitud i avanga, després, cap a la decrepitud.
Dit aix0, cal plantejar-se si I’ésser huma només és un siste-
ma fisic.

No hi ha estats alterats de consciéncia? No parla Jung
d’experiencies que podrien fer pensar en quelcom que
transcendis el mon? La personalitat humana s’acaba (o es
restringeix) al cos?...

Per tant, per a I’ésser huma, viure és constatar que: «El
organismo va tomando posesion de la realidad, continua-
mente distinta, puesto que se enriquece a medida que se
desarrolla. El yo, del hombre en cierne, va siendo en la me-
dida en que entra en contacto con la realidad.» (Oriol 1974b:
140). El cos funciona com un organisme, pero la personali-
tat transcendeix el cos (de la mateixa manera que avui tenim
ben clar que el cervell funciona com a suport material de la
ment pero que la ment transcendeix el cos).’ I dira, seguint

3. Podem dir que del que diu se n’extreu que la seva posicid es troba,
si ho portem cap als nostres dies, a cavall entre el que diu la neurociéncia
en parlar de la ment i del cervell (Bueno 2017) i les perspectives que
sobre la consciéncia exposen autors com Rupert Spira (Spira 2019).
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les paraules de Shrodinger, que el Jo actua sobre la materia i
sobre el cos. En conseqiiéncia, ’autor de 1’art, de la ciéncia
i del moén que ens envolta no existeix materialment loca-
litzat. 1, per reblar la seva visid, cita Jean-Emile Marcault
(1878-1968) i Teresa Brosse (1902-1991)* (exposant una
visio molt propera a la que acabem de veure en relacio amb
la neurologia dels nostres dies).

Ell, pero, no vol donar conclusions definitives sobre el
tema. Vol donar materials de reflexié (perque diu que en
aquest tema cal ser molt antidogmatic). Amb tot, el lector
ha de tenir clar que: «Vivir, desde el punto de vista humano,
implica “algo” que llamamos personalidad o yo, de natura-
leza hasta hoy desconocida, gobierna, dirige y realiza los
niveles de organizacion individual, al servicio del Universo.
Lo unico permanente, infinito y eterno es la Vida y, para
mantenerla como llama sagrada, debemos morir y vivir al-
ternativamente. [...] La pregunta atrevida es ésta: [...] ;Qué
pasa con este “algo” integrador, que parece estar situado
entre el Ego y el Universo? ;Continua subsistiendo en otro
estado de conciencia?» (Oriol 1974b: 142)

Per viure hem de crear i per crear hem de saber que hi ha
la mort. Que la creacid naix del pas del temps. Del cami cap
a la mort. La seva visio estaria, en aquest sentit, molt a prop
de la termodinamica no-lineal del no-equilibri per a la qual

4. Tot i que no el cita explicitament, suposem que fa referéncia al
llibre: L'Education de Demanin: la biologie de lesprit et ses Applications
pédagogiques (escrit per Marcault i Brosse i publicat I’any 1939). Brossse
va comengar a treballar sobre el tema de la consciéncia I’any 1934 en
copsar que la ment influia sobre el cervell. La seva visio queda plasmada
al llibre: Conciencia-energia: estructura del hombre y del universo:
sus implicaciones cientificas, sociales y espirituales (1981). Brosse, els
darrers anys de la seva vida, i seguint les teories dels fisics Lawrence
Domash i Stephan Lupasco (i fent un dialeg entre Orient i Occident), diu
que la consciéncia pura ¢s la darrera essencia de 'univers. I que aquesta
consciencia pura és un buit quantic.
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la creacid permet saltar-nos la segona llei de la termodina-
mica (que és la que diu que tots els sistemes tendeixen al de-
sordre i a la mort).> No és casual que en parlar del desplega-
ment de la vida humana digui que al costat del procés fisic
i del desenrotllament intel-lectual es desenvolupa una vida
interior que queda plasmada, per exemple, en 1’evolucid ar-
tistica dels grans autors: als rostres de les pietats de Miquel
Angel (que si les ordenem cronoldgicament copsem com
en les primeres 1’artista plasma metodicament allo que veu
i en les darreres fa abstraccio d’allo que ha vist); de Verdi,
d’Stravinski, de Picasso... I és que: «El hombre comienza
mirando lo externo: arbol, casa... y termina concentrandose
en si mismo. [...] Este ciclo antropoldgico lo encontramos
una y otra vez en todos los genios, y, en menor escala, en
todos los Hombres» (Oriol 1974b: 113).

De la mort i de la vida espiritual

La mort remet a aquell aspecte de la vida humana que
per Oriol Anguera ha quedat arraconat en nom del progrés,
del materialisme i del positivisme: la vida interior (Oriol
1944: 1). Cal saber com coneixem la realitat (a partir dels
sentits i de I’intel-lecte) i, finalment, cercar-ne el perque. I
en tota aquesta cerca el cientific sempre ha de sentir-se 1liu-
re de qualsevol dogma i teoria. De tot.

En relacio amb com sabem les coses, diu que d’enca
d’Einstein, Planck i Heisenberg hem entrat en una crisi del
materialisme 1 del determinisme. Per tant, si volem cercar
I’origen de la vida cal copsar que: «La indeterminacion ha
substituido al determinismo. La incertidumbre, al fatalismo

5. En aquest fet fem referéncia als treballs del fisic Ilya Prigogine.
Certament, Oriol Anguera no els cita, perqué son posteriors; pero
considerem que ¢és licit fer-ho ja que ell remet les seves reflexions als
treballs de Planck, Heisenberg i Schrodinger, per exemple.
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causal» (Oriol 1944: 22). I cal tenir ben present que de la
denominada «ciencia del hombre» en sabem ben poques co-
ses. Que la natura només és una dimensio6 de la vida huma-
na (Oriol 1944: 23). D’altra banda, de la pregunta sobre el
perque se n’ocupa la filosofia. Aixi, dedueix que hi ha dos
grans ambits de coneixement: el fisic (per a les preguntes
pel com) i el metafisic (per a les preguntes sobre el perque).
Dos llenguatges que parlen del mateix pero no pas de la ma-
teixa manera. Dos llenguatges que no son oposats. «Tam-
poco no hay nada en el mundo que no tenga un lenguaje
metafisico. Este lenguaje trata de la esencia de las cosas.
La Fisica trata de la apariencia de los objetos. [...] Todos
conocéis las dos caras de la medalla. Por un lado apariencia,
empirismo, legislacion: Fisica. Por el otro, esencia, razona-
miento, finalismo: Metafisica. Parece que en el anverso se
lea: “;Como sucede?”’; y en el reverso: “;Por qué sucede?”’»
(Oriol 1944: 211-212).

Finalment, al capdamunt de tota la investigacid copsem
que en la pregunta pel perqu¢ anem a les palpentes. Que
cal obrir-se i dialogar amb tothom. En conseqiiéncia, i molt
socraticament, dira que davant la mort: «vale la pena que
cada uno sea capaz de cerrar el ciclo con la elegancia y la
altura de miras que merece todo lo trascendental» (Oriol
1974b: 121). I que després de debatre molt sobre com vivim
la mort hom copsa que: «O debes filosofar por tu cuenta, o
debes rezar. En un caso y otro, lucha. Agénicamente. Tene-
mos sed de luz. Sed de Ser. Pero también tenemos sed de
triunfos sociales. Somos menesterosos y por €so tenemos
sed de agua, de pan. Sed de materia... pero también sed de
ser! / parece que tratan de confundirnos, pero no. Notad que
hay una sed insaciable — la de luz—, mientras que la otra se
sacia con mendrugos y riquezas. / Es que la luz nos viene de
arriba. Y no podremos alcanzarla jamas. Para verla tenemos
que mirar al infinito. Solo mirando arriba salvaremos los
arrecifes de abajo» (Oriol 1974a: 134).
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LA MORT EN FOUCAULT
I LA MORT DE FOUCAULT:
PARRESIA, BIOS 1 LOGOS

SANTIAGO PicH
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC)-Brasil

La mort va ser un tema sempre present en 1’obra del pen-
sador francés Michel Foucault. Prova d’aixo és que en la
decada de 1960 la qiiestié és abordada tant en els estudis
dedicats a les ciéncies de ’home com en aquells treballs
que tracten de la biomedicina, que van tenir com a objec-
te la bogeria —o la relacié rad/mo-rad— i la clinica medica.
Posteriorment, en el marc de la genealogia del poder de-
senvolupada al llarg de la década de 1970, la mort entra-
ra en escena novament, destacant-se en la tematitzacio del
biopoder. En aquest cas, com una marca constitutiva de la
inversio del principi de sobirania: el deixar viure i el fer
morir es transmuta en fer viure i deixar morir (Foucault,
1991, 2000). A partir d’aquest moment, la mort és allo que
no s’ha de deixar sobrevenir perqué la vida pugui ser con-
trolada i regulada, tant en I’ambit individual (poder discipli-
nar — cos-individu), com pel que fa a la poblacié en general
(biopolitica — cos-especie). No obstant aixo, donar mort (o
deixar morir) també es converteix en un imperatiu, pero en
nom de la vida. Tot allo que constitueixi un perill per a la
vida biologica de la poblacio ha de desapareixer. Per tant,
la mort esta a la base de la manera en que la vida és ob-
jecte de tutela, control i govern en les societats occidentals
modernes. Finalment, ja en els ultims anys de la seva vida,
la mort torna a ocupar un nou espai en 1’obra de Foucault,
pero aquesta vegada de la ma del concepte de parresia. En
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aquest cas, la constitucio del subjecte ¢tic, que resulta de la
cura de si mateix, és realitzada sota la condicid de I’exercici
de la paraula franca, del franc parlar, de la paraula verita-
ble que és aquella que posa en joc valerosament 1’ésser del
subjecte que 1’enuncia, exposant-lo al risc, fins i tot de la
mort (Foucault, 1994, 2010). Es sobre el darrer aspecte de
I’obra de Foucault que centrarem la nostra atencié: el de la
parresia, ¢l del coratge de la veritat. I en particular en la
interpretacio que el nostre autor duu a terme de la parresia
socratica o ¢tica i la seva relacio amb la mort i la cura de
si (epiméleia), a partir de ’analisi del cicle de la mort de
Socrates (Foucault, 2010).

La parresia, Socrates i la mort

D’entrada cal dir que el concepte de parresia esdevé fo-
namental en el pensament de Foucault dels anys de la de-
cada de 1980. En el curs dictat al College de France ’any
académic 1982-1983, titulat £l govern de si i dels altres, el
nostre autor s’ocupa de delinear esquematicament el nucli
del concepte, que anira prenent diferents expressions, a sa-
ber: la parresia politica (exemplarment situada a I’era d’or
de la democracia atenesa), la parresia etica (el personatge
emblematic és Socrates) i la parresia cinica (que sera ana-
litzada per Foucault a partir de Didogenes i Crates). Es pot
afegir que en 1I’ambit de la parresia, el que confereix valor
de veritat a I’enunciacio és el reconeixement del subjecte a
partir de la seva exemplaritat etica, conquerida per la forma
que ha donat a la seva vida i que pressuposa fer valer la
seva llibertat, sobretot quan el subjecte que parla franca-
ment i coratjosament i actua per tal que la seva enunciacid
reflecteixi 1 romangui reflectida en la manera en qué viu
(Foucault, 2009). Pel que fa al curs El govern de si i dels
altres (1982-1983) ¢s dedicat, principalment, a caracteritzar
la parresia i en particular la parresia politica. Ja en el curs
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seglient, El govern de si i dels altres I1: el coratge de veritat
(1983-1984), s’observa un desplagament de la parresia po-
litica cap a les parresies ¢etica i cinica. El que ens interessa
en aquest punt s entendre aquest desplacament i centrar la
nostra mirada analitica en la parresia ética, encarnada, com
hem dit, en la figura de Socrates, i interpretada a partir del
procés que el va sentenciar a mort.

Abans de continuar, convé fer un breu paréntesi per si-
tuar aquesta tematica a la vida de Foucault. En el moment
d’impartir el curs, Foucault ja coneixia la seva malaltia. Pro-
bablement era conscient de ser VIH positiu, tenia la SIDA,
o almenys ho sospitava (vegeu Defert, 2014 i Veyne, 2009).
Era conscient que el seu fragil estat de salut podria portar-lo
a una mort no molt llunyana. Per aquest motiu treballava in-
tensament en els seus llibres (volums 2 i 3 de la Historia de
la sexualitat) i en el ja esmentat curs al College de France
(I’ultim que dictaria). De manera que, parlar de Socrates i la
seva mort era parlar, en el fons, de la mort i la filosofia, de
la filosofia que Foucault havia practicat.

A les sessions dels dies 151 22 de febrer de 1984, Fou-
cault es va dedicar a analitzar el que ell anomena el cicle de
la mort de Socrates. Per caracteritzar el pare de la filosofia
classica grega, el pensador frances entén que Socrates €s
aquell que prefereix morir abans d’abdicar del dir veritable,
és a dir, aquell que accepta valerosament el joc de la veritat.
No obstant aix0, no ho fa en I’ambit politic, sind en el joc
de la interrogacié ironica (Foucault, 2010). La contribucio
socratica a la polis té a veure amb la possibilitat d’ajudar els
altres a tenir cura de si (epiméleia heautou), a no oblidar-se
de si mateixos. Aquest és justament el repte que aborda du-
rant el judici que es va dur en contra (i que culminara amb la
seva mort): evitar que els seus acusadors, per ser tan habils,
el portin fins i tot a oblidar-se de si mateix, a deixar de tenir
cura de si. Un tenir cura de si mateix que t€ com a objecte
I’ts de la simplicitat de la paraula en parlar, sense adorns,
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de la paraula verag, d’una parresia que ens conduira a «(...)
la veritat de nosaltres mateixos.» (Foucault, 2010, p. 89).
No debades, Socrates és la figura que permet articular veri-
tat, coratge i vida (i mort). Encertadament, Gros (2010) as-
senyala que en 1’analisi que Foucault fa de Socrates el porta
a la confluencia de dos conceptes centrals de la seva obra
de la década de 1980: la epiméleia (1a cura) i la parresia (el
parlar franc).

No és la por a la mort, sind la salvacio de si mateix i de la
politica atenesa el que configura aquesta nova forma de par-
resia de caracter ctic. Aquesta es diferencia de la parresia
politica en canviar 1’objecte, ja que mentre aquesta trobava
la seva substancia en les decisions preses pels membres de
I’assemblea, 1’¢tica se sustenta sobre la forma de vida i la
cura de si que tenen o haurien de tenir els ciutadans lliures
que viuen a la polis i participen de les decisions de 1’assem-
blea.

La mort de Socrates és el moment culminant de la par-
resia ¢tica, de tal manera que a Foucault li interessa fer una
relectura d’aquest esdeveniment decisiu, i usa ara el con-
cepte de parresia (i de cura de si) com a clau interpretativa.
També resulta pertinent assenyalar que un element impor-
tant en I’analisi foucaultiana (gairebé un a priori interpreta-
tiu) estreba a situar la mort socratica, o el cicle de la mort
de Socrates, en el registre de la filosofia que té el concepte
de vida com a horitzo i, més en concret, en relaciéo amb el
problema de la cura de si i de la parresia. En aquest context,
una escena present en el Fedo adquireix particular rellevan-
cia: després de preferir la condemna a morir ingerint cicuta
que acceptar doblegar-se i reconeixer com a veritables les
falses acusacions que se li han fet, Socrates demana als seus
deixebles que no s’oblidin, que no descuidin de fer I’ofrena
del gall a Asclepi, el déu de la cura, de la medicina. L’inter-
rogant que obre aquesta escena €s el motiu de la peticié de
Socrates. Entenem que aquest punt de partida €s significa-
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tiu, atés que al pensador frances li interessa deconstruir la
interpretacio tradicional, a saber: que la mort de Socrates li
representa a ell mateix 1’alliberament de la vida, entesa com
una malaltia.

Tot cercant una lectura diferent de la tradicional, el
pensador frances troba una interessant possibilitat en la in-
terpretacié de I’escena esmentada elaborada per Georges
Dumézil en el llibre Nostradamus. Socrates (1984). En
aquest text, I’historiador de la mitologia presenta una inno-
vadora comprensid del gest socratic i demostra que la lectu-
ra tradicional €s una interpretacio incorrecta del problema.
En la seva analisi, la petici6 de fer un sacrifici a Asclepi
només es justifica perque aquest (Asclepi) ha curat/salvat'
algq, és a dir, Socrates, que sent la imperiosa necessitat de
complir amb el ritu. El pare de la filosofia occidental no ha
portat una vida com si aquesta fos una malaltia, de manera
que la mort no pot ser la seva cura. El que guareix 1I’anima
és la seva relacido amb la veritat, aixi com el cos es manté
saludable quan se segueix 1’orientacio dels mestres de gim-
nastica, que posseeixen el coneixement veritable sobre el
régim fisic adequat. Les opinions que no passin pel judici de
la rad porten a la deterioracio, a la corrupcid i la destruccio
de I’anima, motiu pel qual tenir cura de si és la forma de cu-
rar-se/salvar-se. Pot suposar-se llavors que la malaltia, per a
la curaci6 de la qual es deu un gall a Asclepi, €s justament
aquella de la qual Critd s’ha guarit quan, en la discussio
amb Socrates, va poder emancipar-se i alliberar-se de 1’opi-

1. Hem escrit curat/salvat per recuperar la indissociabilitat que en la
paraula grega sotérios (owTtrplov) tenen aquests termes, guarir i salvar,
aixi com la llarga tradicié d’implicaci6 entre filosofia i medicina entre els
grecs, que pressuposa la indissociabilitat entre cos 1 anima. Curar-se no
és restablir un funcionament organic a la seva logica normal, sind que és
tenir cura de si mateix, i en primer lloc de I’anima, pero també del cos, i
fer-ho a partir d’una orientacié racionalitzada de la conducta.
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ni6 de tots sense distincid, d’aquesta opinid capag de cor-
rompre les animes, fundada en la relacié de si mateix amb
la veritat. La salut de I’anima és la cura del pensament (i les
representacions) segons el logos, segons el bon raonament.
D’aquesta manera, Foucault, seguint I’analisi de Dumézil,
entén que el camp general de les practiques gregues on pas-
sa el sacrifici a Asclepi és el de I’epiméleia, el de la cura
(Foucault, 2010).

En aquesta mateixa linia de reflexio, Socrates és aquell
que exerceix el paper d’un terapeuta, aquell que s’ocupa i
té cura de si mateix i dels altres, en la mesura que els incita
a ocupar-se de si mateixos: «epimelesthai aretés: cal que
s’ocupin de la seva virtuty (Foucault, 2010, p. 128). Tot
reforgant la idea anterior, Foucault presenta de la seglient
manera el seu argument sobre la malaltia de 1a qual Socrates
s’ha curat: «Pero aquesta malaltia és aquella de la qual un
¢€s capag de curar-se quan s’ocupa de si mateix i pot tenir
aquesta sol-licitud amb si mateix que el porta a saber que
¢s la seva anima i com esta lligada a la veritat» (Foucault,
2010, p. 129). Per tant, Asclepi és aquest Déu que ajuda a
salvar-nos/curar-nos quan tenim cura de nosaltres mateixos.

Les paraules finals de la segona hora de la sessi6 del dia
22 de febrer de 1984 son elogiients sobre el lloc en 1’exis-
téncia, en el bios del professor Foucault de tot el que havia
dit: «Aixo0 €s tot. Aquesta vegada, doncs, he fet el que havia
promes, acabar amb Socrates. Com a professor de filosofia,
cal fer almenys un cop a la vida un curs sobre Socrates i la
seva mort. Fet. Salvate animam meamy (Foucault, 2010, p.
168). Veiem en aquestes culminants i testamentaries parau-
les una demarcacié del lloc que va tenir I’estudi del cicle de
la mort de Socrates en la vida filosofica de Foucault.
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Conclusions

Segons Gros (2010) el curs sobre El coratge de la ve-
ritat és considerat com un testament filosofic de Foucault
perque constitueix el moment final en que 1’autor frances
fa un moviment d’afirmacié d’un concepte de filosofia
amb el qual s’identifica. Des de finals de la decada de
1970 (precisament el 1978) s’observa en les seves refle-
xions la preocupaci6 d’elaborar un concepte de filosofia
que impliqui eticament el filosof (o a qui pensa) en allo
que pensa, tenint a la vida i a qui 1’habita com a objectes
privilegiats (Foucault, 1995). Aixi les coses, I’exemple
de Socrates €s emblematic en el sentit de ser aquell que
dona forma a la propia vida a partir del concepte, concep-
te que es torna cos, que es torna vida, i es torna vida de
tal manera que, en la seva radicalitat, accepta exposar-se
a la mort i, amb aquest gest, salva i cura a qui pensa. Sal-
vate animam meam.
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Salvador Paniker va ser filosof, enginyer, escriptor i editor
(en aquest ordre apareixia al curriculum que feia servir els dar-
rers anys). Exerci de professor de metafisica a la Universitat
de Barcelona i de filosofia oriental a la Universitat Autonoma
de Barcelona. Com a filosof, va crear el concepte de retropro-
gressio 1li agradava assenyalar que era partidari de les aproxi-
macions hibrides i interdisciplinaries als diferents problemes
humans. 1 és que la seva biografia —fill de pare indi i mare
catalana— li va permetre beure tant de les fonts orientals com
de la ciencia moderna. I aixi esdevingué un ferm defensor del
dialeg entre ciéncia i humanitats. Com a editor, va crear, di-
rigir 1 presidir I’editorial Kairds. A més va ser un activista en
defensa de la Ilibertat davant la mort. Tenia 59 anys quan, el
1986, va ser elegit president de I’associaci6 Dret a Morir Dig-
nament (DMD), carrec que va ocupar durant 22 anys. Després
en va ser nomenat president d’honor fins a la seva mort. Aixi
doncs, durant 31 anys va representar DMD.
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Salvador Paniker va publicar cinc volums de dietaris,
que es corresponen a disset anys de la seva vida, els que van
del 1993 al 2010. Aquests cinc volums recullen el que esta
passant no només a la seva vida personal intima (ell consi-
dera que només en la intimitat hi ha transcendéncia), sind
que també hi trobem el seu pensament filosofic, a més de
cronica social i politica. La finitud del cos huma esta present
en tots aquests llibres i, segons avancga 1’edat, moltes de les
entrades comencen amb la seva assisténcia a enterraments
de persones properes o fan referéncia a la noticia de la des-
aparici6 de figures conegudes.

Diaris de Salvador Paniker

Cuaderno amarillo correspon als anys 1993 1 1994, quan
tenia 66 1 67 anys, i es publica el 2000, quan en tenia 73.

Variaciones 95 correspon al 1995, en tenia 68 i es publi-
ca el 2002, quan en té 75.

Diario de otofio correspon al 1996-1999, quan tenia en-
tre 69 1 73 anys, i es publica el 2013, quan tenia 86 anys i
esta dedicat a la seva filla Monica.

Diario de un anciano averiado correspon als anys 2000-
2004, que son els seus 74-78 anys, i es publica el 2015, quan
en té 88.

Adios a casi todo correspon al 2005-2010, dels seus 79 als 82
anys, es publica el 2013, dedicat a la seva mare, quan té 90 anys.

Cuaderno amarillo (2000)

L’any 2000 decideix publicar la seleccio dels fragments
que corresponen al periode del seu diari que va des del ge-
ner del 1993 al desembre del 1994. El publica amb la for-
mula que ell mateix defineix com a assaig i anecdotari. I per
que aquest titol? Segons ell mateix ens explica, les carpetes
en les que va anar arxivant les parts que ell considerava pu-
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blicables tenien les tapes grogues. A més, aquest és un color
indo/mediterrani, la qual cosa li va semblar apropiada. Com
a exemple de reflexions recollides sobre la llibertat davant
la mort, que hi abunden, volem citar aquestes:

[10/05/1993] Se condena la eutanasia voluntaria porque
se absolutiza la vida —y absolutizar la vida es la otra faz del
terror a la muerte—, y el resultado es la monstruosidad de la
sub-vida, el ser humano reducido a la piltrafa en contra de
su voluntad. ;Dios? En tanto que concepto absoluto, también
Dios es una monstruosidad, un fetiche peligroso y —por cierto—
escasamente poético. ;Cabe algo menos poético que la idea de
un ser necesario? En un tiempo se creyo que la Tierra reposa-
ba sobre una tortuga gigante. Alguien pregunto: ;jy sobre qué
se apoya la tortuga? Y asi surgio la idea de un Fundamento
Ultimo que se aguanta a si mismo. Mds o menos, el dios aris-
totélico-tomista. (He dicho alguna vez que para el acceso al
pluralismo y a la libertad tampoco es indispensable hacerse
ateo: basta con inventar una teologia mas sutil y libertaria.).

A lo que iba. El camino estad en la praxis hibrida, mesti-
za, plural. ;Se puede conciliar el pluralismo con un cierto
fundamento racional de la convivencia? ;Una cierta uni-
versalidad? Es el tema de nuestro tiempo, un tema de deba-
te, y se trata precisamente de esto, de debatir, encontrarse
en el lenguaje, perseguir un minimo consenso, «teoria de la
accion comunicativay, etc. (Cuaderno Amarillo, Barcelona:
Plaza & Janés, 2000, p. 59-63).

[14/05/1994] Defendemos la articulacion entre los valo-
res de la vida y los valores de la libertad. (Por ahi discurre
mi defensa del derecho a la eutanasia, que es un derecho
de autodeterminacion). [...] ;/La muerte? «En nada hay que
pensar menos que en la muertey, decia (aproximadamente)
Spinoza, y Savater suele citarlo. También dijo Wittgenstein
que la muerte no es un evento de la vida, y unos cuantos
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siglos antes habia proclamado Epicuro que mientras uno
existe, la muerte no existe, y que cuando la muerte existe,
uno no existe ya, de modo que ;ja qué preocuparse? Imagi-
no que Savater simpatiza con estas formulaciones. Ademads,
el saber que uno va a morir refuerza la individualidad ir-
repetible de cada cual, y eso, la individualidad irrepetible
de cada cual, es para Savater el valor supremo. Y no digo
yo que no tenga razon: solo pretendo ir mas alla. A mi, la
muerte —aun sumiendo la sabiduria estoica y epiciurea— no
deja de producirme una cierta «exasperacion de fondoy, la
cual me invita a trascender el ego. Trascender el ego equi-
vale a que las piezas encajen de otro modo, superando las
ingenuas pataletas de Unamuno.

El caso es que Savater apuesta por la vida, la incondi-
cionalidad nietzscheana de la vida, y es una opcion sana y
respetable. Pero ocurre que uno quiere ir mas lejos, no ha-
cia las fantasmagorias de las religiones tradicionales, sino
hacia la experiencia (también vital) que permite trascender
el ego. Uno también es individualista —y prueba de ello es
esa especie de teologia libertaria que desde hace tiempo
vengo tanteando—, pero uno ve la mistica precisamente
como la eliminacion de la libertad. (Ibid. p. 247 y 248).

Variaciones 95 (2002)

Publicat dos anys després de Cuaderno amarillo; n’és
la continuaci6. Hi trobem molta reflexio filosofica sobre la
mort, pero també sobre la sexualitat, I’erotisme, la morali-
tat, I’art, la ciéncia, la religié... Continua molt actiu a DMD
i en contacte amb Ramén Sampedro. D’aquest llibre, triem
com a exemples aquestes dues citacions:

[19/2/1995] Contundente, implacable, licido Ramon

Sampedro. El lo tiene claro, yo también lo tengo claro. Ni
siquiera hay que buscar pretextos médicos: el suicidio asis-
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tido puede ser una respuesta coherente frente a la inmensa
chapuza del mundo. Un razonamiento frio y libérrimo: lle-
ga un momento en que es mejor la nada. (Variaciones 95,
Barcelona: Literatura Random House, 2014, p. 74).

[10/8/1995] Con respecto a la muerte, JX suele decir
que a ella le gustaria vivirla con lucidez, aunque eso si, sin
sufrimiento. Yo, en cambio, preferiria no enterarme. Estoy
harto de lucidez. André Gide confiesa en su diario (1940)
que le gustaria desaparecer de escena en algun acciden-
te, una muerte rapida, lejos de los suyos, como lo deseaba
también Montaigne, sin testigos que otorguen a los ultimos
instantes un forzado empaque. Estoy con ellos. (Ibid. p.
232-233).

Diario de otoiio (2013)

El publica 11 anys després de Variaciones 95, quan té
86 anys, i recull les entrades del seu diari que marquen 1’ac-
cés al club septuagenari (69 als 73), exactament els anys de
1996 al 1999. La mort de Ramén Sampedro i de la seva filla
Monica, «el ser que mas he querido en este mundo ya no
esta». I molt d’activisme de DMD. D’aquest llibre n’hem
triat aquest fragment:

[12/3/1997] Hablo en el Hospital de San Pablo, tema
eutanasia... Explico mi posicion personal sobre el tema eu-
tanasia.

La eutanasia voluntaria —y subrdyese lo de voluntaria—
es, ante todo, un derecho humano. Un derecho humano de
la primera generacion de derechos humanos, un derecho
de libertad. Un derecho que se inscribe en el contexto de
una sociedad laica y pluralista, en la que se respetan las
distintas opciones personales, y en la que no se cree ya que
el sufrimiento innecesario tenga ningun sentido.
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El tema no es nuevo. (La dignidad del suicidio racional
ya fue proclamada por estoicos y epicureos, y por perso-
najes tan ilustres y dispares como Sofocles, Séneca, Marco
Aurelio, Tomas Moro, Montaigne, Hume, etc.). Lo nuevo
es hoy un amplio clamor social, resultado de una mayor
conciencia de los derechos del enfermo, de un envejecimi-
ento de la poblacion, y de que la misma medicina es capaz
de prolongar la vida humana en condiciones muy poco hu-
manas. Lo nuevo es que va aumentando la conciencia de
que es un verdadero escandalo que nuestra civilizacion se
niegue todavia a proporcionar los medios, precisamente ci-
vilizados, para evitar los estados de indignidad y tortura.

Alegan algunos detractores del derecho a la eutanasia
voluntaria que con los adelantos de la medicina paliativa
y del tratamiento del dolor el problema ya esta resuelto. A
esto hay que contestar que, en primer lugar, bienvenida sea
la medicina paliativa y el tratamiento del dolor, pero... la
ultima palabra y voluntad le corresponde siempre al enfer-
mo. La vida no es un valor absoluto, la vida debe ligarse
con calidad de vida, y cuando esta calidad se degrada mas
alla de ciertos limites, uno tiene derecho a dimitir. Ademas,
la experiencia y las estadisticas confirman que, en las pe-
ticiones de autoliberacion, tanto o mas que el dolor fisico
cuenta el sentimiento de que uno ha perdido la dignidad
humana.

Kant definia la dignidad (Wiirde) como «aquello que
se encuentra por encima de todo precio». La dignidad es
un valor incondicional, un valor socialmente reconocido
pero que se concreta individualmente. Solo uno mismo
puede determinar si su propia existencia tiene o ha dejado
de tener dignidad. Por otra parte, cuidados paliativos y
eutanasia no solo se oponen, sino que son complementa-
rios. No debe haber eutanasia sin previos cuidados palia-
tivos, ni cuidados paliativos sin posibilidad de eutanasia.
Mas aun, si el enfermo supiese que tiene siempre abierta
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la posibilidad de salirse voluntariamente de la vida, las
peticiones de eutanasia disminuirian. Porque esta «puerta
abiertay» produciria un paradojico efecto tranquilizador:
uno sabria que, al llegar a ciertos extremos, el horror
puede detenerse.

En fin, quienes defendemos el derecho a morir con dig-
nidad pensamos que el debate sobre la eutanasia ha alcan-
zado ya un punto irreversible de esclarecimiento y madu-
rez. Pensamos que es hora de abordar este problema, ya
que resulta notoria la pasividad que ha habido en torno al
mismo. Ello es que, al cabo de doscientos arios de luchas
sociales, luchas por la emancipacion de las clases traba-
Jjadoras, derechos de la mujer, Tercer Mundo, pueblos de
color, nifios, homosexuales, etcétera, el tema de la muerte
digna permanece inauditamente congelado. Entre otras ra-
zones porque la muerte ha sido, ciertamente, un tema tabu,
y porque los moribundos no van a votar. Pero ha llegado la
hora de levantar el tabu de la muerte y afrontar con lucidez
la finitud humana. Ha llegado la hora de que los médicos
se conciencien, las leyes se pongan a punto, y se conceda
al ser humano la plena posesion de su destino. (Diario de
otorio, Barcelona: Literatura Random House, 2013, p. 158,
1591 160).

Diario de un anciano averiado (2015)

Publicat amb 88 anys, recull els cinc anys que van del
2000 al 2004, els dels seus 74 als 78 anys. Com a croni-
ca lligada amb el seu compromis amb la llibertat davant la
mort destacariem: les visites que va rebre a casa d’Alejan-
dro Amenabar i el seu equip per comentar el guid de la pel-
licula Mar adentro i el comentari que fa en el pas privat: «la
pelicula les sale redondax. I el comiat de dos personatges
molt propers: Ernest Lluch i Vazquez Montalban. D’aquest
diari, n’oferim aquests dos fragments:
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[9/2/2003] El sefior Federico Trillo, ministro de Defen-
sa del gobierno Aznar y miembro del Opus Dei, declara que
las opiniones del Papa en contra de la guerra de Irak «no
constituyen materia de fe y, por tanto, no son vinculantes
para los catdlicos». Aniade que «personalmente, como ca-
tolico, no me causa ningun problema de conciencia». O sea
que ahora ya sabemos que el sefior Trillo no tiene ningin
problema de conciencia en matar a miles de iraquies «pre-
ventivamentey. Naturalmente, el serior Trillo esta en contra
de que un enfermo terminal pida la eutanasia; se conoce
que eso si es materia de fe. (Diario de un anciano averiado,
Literatura Random House, 2015, p. 235).

[3/2/2004 ] El Pais da noticia de que un grupo de ex-
pertos en bioética pide una ley que regule la eutanasia.
Entre los expertos, Maria Casado y yo mismo. Maria
Casado es directora del Observatorio de Bioética y De-
recho de la Universidad de Barcelona. Lo que algunos
exponemos es que la Constitucion espaniola proclama el
derecho a la vida, pero también el derecho a la libertad
individual, el derecho a la dignidad y al libre desarrollo
de la personalidad, el derecho a no ser sometido a tratos
inhumanos, y que resolver la supuesta antinomia entre
derecho a la vida y derecho a la libertad no es tan dificil.
Sobre todo, teniendo en cuenta que la vida no es un valor
absoluto. (Ibid. p. 349-350).

Adids a casi todo (2017)

El cinque i ultim dietari esta dedicat a la seva mare i és
un llibre quasi postum. Recull la seva entrada al club octo-
genari al llarg dels anys 2005 al 2010. Continua escrivint
sobre la seva vida intima, la realitat social i el seu pensa-
ment filosofic. L’envelliment i la decrepitud que comporta
esta molt present, pero ell diu i escriu que encara pot tirar
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endavant amb dignitat. Ja no escolta musica perod segueix
escrivint. Aqui en teniu un exemple:

[27/2/2007] Los de la revista. El Ciervo me piden un
comentario sobre el tema de mi propia muerte. Les digo lo
que repetidamente tengo escrito, que yo pienso poco en la
muerte; que pensar en la muerte tiene pocas ventajas evolu-
tivas que ya decia La Rochefoucauld que «el sol y la muerte
no se pueden mirar fijamente, y que Spinoza proclamaba
que en nada ha de pensar menos el hombre libre que en la
muerte. Les digo que la muerte tiene dos componentes, una
biologica y otra espiritual; que biologicamente la muerte es
la cosa mas natural del mundo, que espiritualmente la mu-
erte es un contrasentido, porque el espiritu, por definicion,
es inmortal (Buda hablaba de lo no-nacido, y el Maestro
Bankei gloso la idea); que practicando la meditacion —y
cada cual ha de encontrar su manera de hacerlo— se vence
al tiempo y a la muerte —sin necesidad de pensar en ella— es
liberarse del ego y de la angustia. (Adios a casi todo, Lite-
ratura Random House, 2017, p. 177 1 178).
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LA CONCEPCIO DE LA MORT EN EL
REQUIEM DE GYORGY LIGETI

Macbpa PoLo Pujapas

Universitat de Barcelona

Molts han estat els réquiems o misses de difunts' que
s’han compost al llarg de la historia de la musica. El ca-
racter dramatic dels textos que han constituit els requiems
ha estat I’esquer per a un gran nombre de compositors, des
de Johannes Ockeghem,? passant per Mozart,® fins a Pen-

1. Conegudes també com a missa pro defunctis o missa defunctorum.

2. Es notable la influencia de Machaut i Ockeghem en Ligeti, perd
especialment d’Ockeghem (compositor de la devotio moderna), tal com
ho testimonia la tesi doctoral de Carson Kievman titulada Ockeghem and
Ligeti. The music of Transcendence: «Ockeghem’s influences on New
Music, and Ligeti in particular, were even more substantial, because he
treated musical line in such an independent and free-flowing style that
there may have been little, or no, historical follow-up until the advent of
20th-century experimentations, and particularly Ligeti’s micro-polypho-
nic  creations»  (ttps://www.academia.edu/1844043/OCKEGHEM_
AND_LIGETI_THE_MUSIC_OF_TRANSCENDENCE, p. 2 (Ultima
consulta: 1 d’agost de 2019)). «Ligeti’s Requiem was also influenced by
his admiration of the 15th century Dutch composer, Johannes Ockeghem.
This is not a surprising revelation considering that much of Ockeghem’s
music has long sequences, of up to two minutes in length, that are without
resolution, or resting points» (Ibidem, p. 18).

3. Ligeti estava molt familiaritzat amb els requiems de Mozart i Ver-
di, pero no el van influir a I’hora de fer el seu propi requiem. (Ibidem,

p. 11).
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derecky o Duruflé¢. Aquestes composicions, en un principi,
estaven destinades al servei liturgic i estaven compostes per
cants monofonics. Més endavant, el caracter dramatic del
text va fer del réquiem un génere en si mateix, i per aquest
motiu, va comptar amb diferents canvis especialment pel
que fa a la musica.*

El réquiem en el qual ens centrarem ¢és el requiem de
Gyorgy Ligeti,’ per a soprano, mezzosoprano, dos cors mix-
tos (un de 100 integrants, i I’altre de 50)° i orquestra que es
va compondre entre 1963 i 1965, I’estrena del qual es va
fer el 14 de marg del 1965 a Estocolm.” Aquest réquiem és
una clara manifestacio de I’experiéncia de la mort que ha-
via viscut Ligeti quan era jove i una manera d’exterioritzar
les seves pors davant de les situacions limit que 1i va tocar
patir, i aixi ens ho expressa May Bauer:

Ligeti’s regard for each element of construction, no ma-
tter how minor, explains the care with which he crafted

4. El réequiem de Verdi esta compost essencialment per peces de
concert en lloc d’obres liturgiques. També hi ha els requiems no litargics,
que tenen formes i continguts variables com els de Brahms o Britten.

5. Com a romanes que va viure a Hongria, és logic trobar-hi
influéncies, des de Bartok fins a Gyorgy Kurtag, i també per la musica
antiga, especialment la del segle XIV i per les musiques etniques.

6. Escriu Pierre Michel: «La caractéristique la plus flagrante de ces
oeuvres chorales est I’incompréhensibilité délibérée des mots et phrases.
Le choeur étant divisé a I’extréme (vingt voix dans les solistes dans le
Requiem, seize voix dans Lux aeterna), et I’écriture chorale étant basée
essentiellement sur le canon dans ces deux pieces, on comprend dés lors
qu’il soit impossible de distinguer le texte latin de la Messe des morts.»
(Pierre MicHEL. 1985). Les rapports texte/musique chez Gyorgy Ligeti
de Lux Aeterna au Grand Macabre, dans : Opéra : Revue Contrechamps,
4 [en ligne]. Genéve: Editions Contrechamps (généré le 07 novembre
2017). http://books.openedition.org/contrechamps /1719  (consulta:
1/08/2019).

7. Lestrena va comptar amb Liliana Poli, Barbro Ericson i el Choir
and Orchestra of Swedish Radio sota la direccio de Michael Gielen.
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his personal narrative as well as his music. If we accept,
as the composer implies, that the frozen expressionism of
the Requiem was a necessary step towards resolving ‘all
my own fear ... my real life experiences, a lot of terrif-
ying childhood fantasies’, then Ligeti’s invitation to enter
an ‘alienated’ landscape signifies his utmost sincerity: his
desire to identify with and reclaim the tragic quality that
his music seems to deny.®

Aquesta composicid barreja les experiéncies personals
viscudes per Ligeti respecte de la mort i, a més, €és una re-
flexi6 avantguardista sobre la situacio de la musica a I’época
del cromatisme total. Pero paral-lelament, és un retorn a la
polifonia classica dels mestres de 1’antiguitat, acompanyada
d’una minuciosa i gairebé artesanal obra vocal, a la vegada
que I’expressid d’un concepte de la mort que t€ una base ca-
tolica, perque I’entén com una nova vida de plenitud i eterni-
tat, pero també amb una base jueva, que I’expressa amb una
negativitat molt clara (Jesus, en morir, no va complir amb la
seva promesa). Per tant, en el Réquiem s’hi viu una dialec-
tica constant (cal precisar que és una dialéctica negativa)’.
L’actitud basica del judaisme cap a la mort, introduida amb
I’expulsié d’Adam del Jardi de I’Eden, és que no es tracta
d’un fenomen natural inevitable. La mort és la vida malal-
ta, deformada, pervertida, desviada del flux de santedat que
s’identifica amb la vida. De manera que, costat a costat, amb
una submissid estoica a la mort, hi ha una tossuda batalla
contra ella en el nivell fisic i cosmic. En la lluita de la vida
contra la mort, de ser contra el no ser, el judaisme manifesta
la seva no-creenga en la persisténcia de la mort, i sosté que és
un obstacle temporani que pot i ha de ser superat.

8. Amy BAUER, «Canon as an agent of revelation in the music of Ligeti»,
a: Robert Sholl and Sander van Maas (eds.) (2017). Contemporary Music
and Spirituality, Nova York: Routledge, Taylor & Francis Group, p. 112.
9. De clara influéncia adorniana.
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Dins d’aquest marc conceptual, el Réquiem' de Ligeti
esta compost per quatre parts: I’ Introitus, una partitura gra-
dual de so ininterromput que passa del «dol a la promesa de
la llum eterna» i que pretén afavorir un estat de meditacio
conscient amb un cant de declamacio. A 1’ Introitus, una su-
perficie sonora, per dir-ho immobil, s’estén des del primer
fins a I’ultim compas sense pauses generals i es transforma
progressivament. L ’associacié expressiva es veu acomplida
en la promesa de Lux Perpetua que representa a poc a poc
una metamorfosi d’una clara atmosfera de desolacid, men-
tre que el so disposat en capes cromatiques llisca progressi-
vament del registre baix al registre alt. El Kyrie, un complex
moviment polifonic que assoleix un climax fortissim, com-
bina I’essencia dels réequiems flamencs amb la micropolifo-
nia tan caracteristica de Ligeti que crea una musica auratica,
amb una enorme sensacid d’ambigiiitat que porta a un so
continuat com si emulés I’eternitat, ja que no hi ha punt de
culminaci6. La xarxa polifonica estatica esta animada per
un lleuger moviment. El model formal tradicional €s aqui
una mena de doble fuga amb cinc veus, pero el bitematisme
no fa referéncia al concepte de tema en la seva acceptacio
habitual, sind que es transfereix en I’ambit del material. El
moviment que flueix amb calma experimenta, a la segona
meitat del Kyrie, algunes violentes distorsions quan els ins-

10. Ligeti va rebre I’encarrec d’aquesta composicioé d’una durada de
mitja hora el 1961 per a una serie de concerts de nova musica per a la
radio sueca. Ligeti hi va afegir clavicémbal i celesta en la instrumentacio.
Va passar nou mesos treballant a la seccio del Kyrie, amb la polifonia
més complexa que havia fet fins aleshores, amb vint veus per al primer
cor i de cinc a deu en el segon, que pretén tornar a la polifonia vocal
classica que va inspirar I’obra d’Ockeghem, refractada i multiplicada per
la tecnica de la micropolifonia. Cal recordar que aquesta composicio es
feu famosa perque Kubrik va utilitzar el Kyrie del Réquiem per a la seva
pel-licula 2001, una odissea a I’espai (també va utilitzar altres obres de
Ligeti com Lux aeterna i Atmosphéres).
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truments de 1’orquestra acaben bruscament amb alguns sons
en fortissimo. Aquests talls es preparen per a 1’organitzacio
formal del Dies Irae d’una gran agitacié dramatica i fins i
tot teatral, articulada en moltes seccions contrastades per-
que I’apilament de capes diferenciades va del sentit vertical
a I’horitzontal. La gran forma d’aquest moviment es carac-
teritza pels contrastos dels registres molt suaus i molt forts,
els registres aguts 1 greus, I’expressié agressiva i suau. El
Dies Irae, que utilitza extrems vocals i orquestrals amb ges-
tos teatrals, €s contrastat i dramatic, es crea una perspectiva
imaginaria fruit de la tensié dramatica i la nova polifonia.
El Lacrimosa, només per a solistes i orquestra, torna a 1’at-
mosfera subtil de I’inici, i arriba a la conclusié que I’inici i
la fi son el mateix 1 que hi ha una incessant continuitat en la
musica. Els versos del Lacrimosa, normalment pertanyents
al Dies Irae van ser separats en ’adaptacio musical de Lige-
ti en un moviment particular. L’expressio de la composicid
torna a referir-se als continguts: el cor perdut, només els dos
solistes i una orquestra reduida sobreviuen a la fi del mon.
El no-res que queda es torna solid. Recordem aqui el so de
Lux Perpetua del final de la primera part com a antecedent
d’aquest gran final. Tot aixd ens porta a parlar en termes
de negativitat, més ben dit, en els termes que la musica de
Ligeti exemplifica en una «teleologia negativan'!.

S’aposta per una flotacié en lloc d’una direccionalitat,
per una multiplicitat de linies melodiques i no només una
que en predomini amb una linealitat. En el Requiem hi és
present una esseéncia d’allo desconegut que €s projecte no
com un element afirmatiu sind al contrari, com una nega-
ci6 pura. Assistim a una autodestruccié d’allo individual o

11. S’ha de tenir en compte, en aquest sentit, la vinculacié de Ligeti
amb Wagner pel que fa a la melodia infinita, a aquesta aposta per un
continuum musical.
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singular en pro de quelcom universal. Per tant, en aquesta
practica compositiva que passa per la desintegracié tempo-
ral per aconseguir una consciéncia de I’espai es viu una més
gran llibertat creativa i una sublimaci6 de I’ego, en defini-
tiva, una obra més integral, més plena. Adorno ja afirmava,
en la seva Teoria estetica, que la desintegracio és la veritat
de I’art integral. El resultat és una forma musical monadica.

«Il s’agit de la contemplation atemporelle d un espace musi-
cal —au moins métaphysiquement— infini, suscitant ainsi un
certain caractere de «transcendance». Une telle musique pa-
rait donc entrer en contacte avec le vide, I’inconnu —1’igno-
rantia— et, d’une certaine manicre, elle parvient a effleurer
ce qu’on a jusqu’ici nommé comme 1’universel».'

La relacid entre Ligeti i Adorno es va donar de manera
molt estreta a la década dels anys 60 a partir de nombroses
cartes que constitueixen una correspondencia molt rica en-
tre ambdos. El que és innegable és que Ligeti llegia Ador-
no i el portava a la practica. La Teoria estética, concebuda
entre els anys 1961 i 1969, malgrat que no va ser publicada
postumament fins el 1970, ens fa pensar en aquesta influ-
encia pel que fa a la qiliestio de la mort en I’art. I no només
aquest text, sind també els dos textos intitulats «Sobre esta-
tica y dindmica como categorias sociologicas» i «Vers une
musique informel», dos textos que deixen clar, per una ban-
da, la seva critica al capitalisme i a la seva involucio i, per
I’altra, la necessitat de fer una «nova musica» que no sigui
la serialista, sin6 una musica informal que segueixi el cami
iniciat per Schonberg en el seu atonalisme.

La bellesa turbada de I’obra de Ligeti, especialment a
I’ Introitus 1 el Lacrimosa ens ressalta la falsa estaticitat de

12. Héctor CavaLLARO, GydrgyLigeti:comportements d une «téléolo-
gie négativey, (https://octaviana.fr/document/23182999X#?c=0&m=0&
s=0&cv=0). (consulta: 20 de juliol de 2019).
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I’obra que en el seu interior viu de manera visceral i racio-
nal a la vegada el moviment, la destrucci6 de la forma per
arribar a una «musica informal». La mort no es siné una
manifestacio de vida, en cap sentit hi ha una reconciliacio,
sin6 una lluita entre la vida i la mort, una lluita entre la reali-
tat i ’aparenga, entre I’individu i la societat. [ en la seva au-
tonomia, I’art, la musica, pot trobar I’escenari on allo estatic
i dinamic s’estripen mutuament. Amb paraules d’ Adorno:

«Pero es la expresion del sufrimiento por la subyugacion y
por su punto de fuga, la muerte. La afinidad de toda belleza
con la muerte tiene su lugar en la idea de forma pura que el
arte impone a la pluralidad de lo vivo, que en ¢l se apaga.
En la belleza no turbada se habria calmado por completo
lo que se le opone, y esta reconciliacion estética es mortal
para lo extra-estético. Este es el luto del arte. El arte lle-
va a cabo la reconciliacion de manera irreal, a costa de la
reconciliacion real. [...] Si las obras de arte tienen su idea
en la vida eterna, esto solo es posible mediante la aniquila-
cién de lo vivo en su ambito; esto también se comunica a
la expresion de las obrasy. !

La qiiestio de la mort ha estat sempre molt important per
a Ligeti, fins a tal punt que esta vinculada a allo innombra-
ble, allo indicible, a I’absurd en tant que revers de les coses,
i que la seva representacio implica una hipertrofia de I’emo-
ci6 per donar un altre sentit als sentits de la vida.

Pour Ligeti, dont une partie de la famille proche succomba
a I’Holocauste, et qui échappa lui-méme de peu au mas-
sacre, I’innommable n’est pas quelque chose d’étranger.
La question de la mort traverse I’ensemble de sa création,
sous diverses formes, qui vont du cri a la lamentation, en
passant par le recours a 1’absurde et le cérémonial propre
au Requiem. La vocalité si particuliere qui se déploie dans

13. Ibidem, p. 100-101.
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ses oeuvres de théatre musical des années 1960 explore,
a travers toute une série de comportements extrémement
étranges, un en dega du langage sous lequel on devine
I’angoisse, la béance, 1’inexprimable. Le Dies Irae du
Requiem accueille la frayeur a 1’état le plus brut, alors
que I’opéra Le Grand Macabre traite la mort sur le ton de
la farce démoniaque, dans le sillage du théatre de foire
flamand.'

El Requiem pertany a la fase compositiva de Ligeti,
que compren les obres d’Artikulation (1958), Appariti-
ons (1958-59), Atmospheres (1961), Volumina (1961-
62), Requiem (1963-65), Lux aeterna (1966) i acabant pel
Concerto pour violoncelle et orchestre (1966) 1 Lontano

(1967).

Apparitions (1958-1959), Atmospheres (1961) sont, aux
cotés du Requiem, deux oeuvres maitresses de cette pé-
riode au cours de laquelle Ligeti expérimente une tech-
nique d’écriture trés particuliére, la «micropolyphonie»
ou «polyphonie sursaturée». Il en résulte une musique de
«textures», dont la densité et la nature sont déterminées
par les différents types de mouvements affectés a chacune
des lignes individuelles de la polyphonie. '

Aquesta fase esta marcada per una estética de la ne-
gaci6'® o una teleologia de la negacid, en qué apareixen

14. Joseph DELAPLACE, (2011). «Gyorgy Ligeti, ou le travail du néga-
tif dans 1’écriture musicale», Filigrane, Numéros de la revue, Musique et
inconscient. http://revues.mshparisnord.org/filigrane/index.php?id=202
(Ultima consulta: 13 de juliol de 2019).

15. DDAA (2003). Ligeti- Mahler. Paris: Cité de la musique, p. 8.

16. En un treball més extens podriem tenir presents d’una manera
més acurada les aportacions d’ Adorno respecte de la dialéctica negativa,
de Marcuse respecte de 1’espai metafisic i tamb¢ les experiéncies de la
mort a conseqiiencia del que van patir els seus familiars als camps de
concentracio i les victimes de 1’Holocaust. El jove Ligeti va perdre el seu
pare a Bergen-Belsen i el seu germa a Mauthausen, 1’Ginica que va sobre-
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grans teixits polifonics, nuvols sonors, cristal-litzacions
d’intervals amb la intenci6 de crear una il-lusié d’estatici-
tat (una negacié de la teleologia) perd amb molt de movi-
ment. Segons Pierre Michel, 7 entre 1963 i 1967 la preo-
cupacio de Ligeti és adaptar a les grans formacions micro-
polifoniques'® un treball de composicio axial respecte de
la percepcio de certs intervals o grups d’intervals. Per a tal
fita en el Reéquiem treballa en una estructura eminentment
cromatica.

Dans I’écriture chorale du Requiem, I’entassement et I’en-
lacement des voix donne presque d’un bout a ’autre de
I’oeuvre des complexes sonores remplis chromatiquement,
voire hyperchromatiques, dans la mesure ou les déviations
par rapport au tempérament €gal sont significatives pour la
structure sonore."

La mort, per a Ligeti, ha de manifestar de manera es-
pecial la vida després de la mort. Després de la mort hi
ha una llum eterna que fa que percebem el méon com un
continuum, com a quelcom que respira I’infinit, allo que
perdura, allo etern. L’eternitat és la finalitat de la mort.
Aquesta idea la tracta el compositor tant en la introduc-
ci6 del Requiem com en ’obra Lux aeterna a partir de
blocs sonors que ressonen i s’expandeixen en el temps,

viure a la tortura nazi a Auschwitz-Birkenau va ser la seva mare. A part
de patir el régim nazi, també va patir el regim estalinista.

17. Pierre MicHEL, (1995). Gyorgy Ligeti, OEuvres ironiques et théd-
tre musical, Paris: Ed. Minerve, p. 66.

18. La micropolifonia per a Ligeti (que comencga en Atmosphéres) és
una polifonia densa en quantitat de veus i inaudible en la mesura que les
parts individuals no es discerneixen, ja que la vertadera funcio €s partici-
par del teixit harmonic global.

19. G. LigeTy, (2013). L'Atelier du compositeur, Ecrits autobiographi-
ques, Commentaires sur ses oeuvres, «Sur Lux Aterna». Ginebra: Editi-
ons Contrechamps, p.233.
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creen un «estar fora del temps» que per a Ligeti connota
pérdua i mort?:

Lidée de la «lumicre éternelley», d’un état qui a toujours
été, reste pratiquement immuable et durera toujours, se ra-
pporte au passage correspondant du Requiem: le vers de
I’Introitus Et lux perpetua luceat eis est composé de ma-
niére tout a fait similaire ; Lux aeterna développe donc la
conception musicale de ce passage de I’ Introitus.?!

El resultat de les obres de Ligeti conviden a una nova es-
colta, a uns resultats sonors que es barregen en ’espai, son
obres incomodes en les quals I’home es posa davant d’ell
mateix per explorar noves vies de coneixement de la huma-
nitat, del mon. Sén obres incomodes, com afirma Nestroy
i com apareix en ’article de Peter Krieger titulat «Gydrgy
Ligeti (1923-20006). Creatividad rebelde»:

Son obras incomodas —segin Nestroy «nada para el
oido»— cuya ultima consecuencia es el silencio mortal.
Por ello no sorprende que Ligeti en 1961, en una ponencia
sobre «El futuro de la musica» se haya mantenido com-
pletamente callado. Fue una actitud rebelde que exige la
reflexion y que activa la sensibilidad actstica.?

20. Bauer, Amy (2010). «Philosophy Recomposed: Stanley Cavell
and the Critique of New Musicy, Journal of Music Theory, Vol. 54, 1,
Cavell’s Music Discomposed, AT 40 (Spring 2010): 75-90, p.83.

21. G. LiceTi, (2013). L'Atelier du compositeur, Ecrits autobiographi-
ques, Commentaires sur ses oeuvres, op. cit., p. 230.

22. Peter KRIEGER, «Gyorgy Ligeti (1923-2006). Creatividad
rebelde», Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, XXIX, 90,
(2007): 251-260, p. 259.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 145-152

CAP A UNA TANATOETICA
COMPRENSIVA: LA NECESSITAT
D’INTEGRAR LES QUESTIONS
POST-MORTEM EN LCETICA DE LA MORT

PauLA PrzyBYLOWICZ VIDAL
The London School of Economics

En un article de I’any 2002, Enrique Bonete Perales
reivindica la necessitat de pensar una tanatoetica —aixo
és, una etica de la mort— fora de la bio¢tica, que perme-
ti subratllar les especificitats propies de la reflexié moral
al voltant de la mort.! En aquest mateix article, ’autor fa
una interessant distincid entre les dimensions que, segons
ell considera, aquesta nova tanatoctica hauria d’abastar i les
divideix segons se succeeixen al voltant de tres moments:
el pre-mortem, el ja-morir i el post-mortem.”> Una de les di-
mensions que Bonete defineix, la técnica, la discuteix com a
pertanyent al voltant del ja-morir, és a dir, als moments que
precedeixen immediatament la mort d’un individu.’ Doncs
bé, tot i que d’aquest article ja en fa 17 anys, parlar de la tec-
nica en relaciéo amb la immediatesa de la mort continua sent

1. Enrique BoNETE PrraLEs, «Etica de la muerte: de la Bio-ética a la
Tanato-ética», Daimon. 25, 1 (2000): 57-74.

2. Idem. p. 63-73.

3. Idem. p. 69.
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una tendéncia general de la bio¢tica clinica. El fet que s’ha-
gi tendit a reduir al voltant del ja-morir la dimensio6 técnica
de la mort ha deixat un buit considerable tant en relacié amb
les tecniques propies dels moments post-mortem com en re-
lacié amb I’exercici dels seus professionals. Amb aquesta
comunicacidé m’agradaria assenyalar la necessitat d’una ta-
natoe¢tica més comprensiva que integri, precisament, aquest
ambit.

Mort i contemporaneitat

Pensar des de I’¢tica les técniques associades a la mort
resulta especialment adequat en el context de la tecnificacid
contemporania de la vida. La nostra contemporaneitat tam-
bé es caracteritza per canvis en la forma d’experimentar la
mort, que resulten, entre altres coses, de dos processos que
interactuen entre ells: la desnarrativitzacio i la tecnificacio.
La desnarrativitzacié de la mort és un esdeveniment propi
de la nostra era. Byung-Chul Han, el filosof sud-corea ale-
many, ho assenyala tot afirmant que:

La moderna perdua de fe no només concerneix Déu o el
més enlla. Involucra la realitat en si mateixa i fa la vida
radicalment buida. [...] Inclas les religions, en el sentit
de tecniques tanatiques que alliberin I’home de la por a
la mort 1 generin una sensacio de duracio, ja no serveixen.
[...] La desnarrativitzacio general del moén reforga la sen-
sacio de fugacitat. Fa la vida nua®.

Amb els relats sobre la mort també van desapareixent
els valors que hi eren continguts i les practiques que se’n
derivaven, i aixi es va perdent una cultura de la mort. Si
entenem, com ho fa Alasdair Maclntyre, que la narrativitat

4. B-C. HaN, The Burnout Society. Standford: Standford University
Press, 2015. p. 18.
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és condicid per a la intel-ligibilitat®, aleshores ens trobem
que la mort, en deixar d’integrar-se en narracions, es fa cada
vegada menys intel-ligible. El malestar col-lectiu que es
deriva d’aquesta falta d’intel-ligibilitat de la mort, de relats
que ens I’expliquin, de practiques que ens permetin relaci-
onar-nos-hi i, en definitiva, d’'una cultura compartida de la
mort, es tradueix en una necessitat impetuosa d’emmasca-
rar-la, negant la seva realitat biologica. Els morts es maqui-
llen perque semblin menys morts. Sobre la nostra forma de
viure el dol, Bonete diu que «[els seus trets] reflecteixen
clarament la fugida i I’ocultaci6 social i personal de la mort,
aixi com una forma inauténtica i immadura de viure. [...]
El mort ha de passar lluny del nostre costat. Els fills, veins,
amics [...] no han d’adonar-se de la seva lletjor»®.

En I’obra de Han també s’aprecia I’afirmacio d’aquest
aferrament gairebé patologic a la vida. «Davant la falta d’una
tanatotécnica narrativa—diu Han— neix I’obligacié de man-
tenir aquesta nua vida necessariament sana. Ja ho va dir Niet-
zsche: després de la mort de Déu, la salut s’eleva a deessa»’.

Paradoxalment, la por a la mort es dona en paral-lel amb
la cultura dels cadavers i el gore a les pantalles d’entreteni-
ment. La mort es deixa de viure en el dia a dia i es reintro-
dueix en I’imaginari col-lectiu a través de la ficcid accentu-
ant-ne radicalment la visceralitat. Aquesta substitucio, que
funciona com un mecanisme de catalitzacié col-lectiva de la
por a la mort, en una €poca en que aquesta ha desaparegut
de la quotidianitat per a la majoria de persones, en realitat
no participa d’una equivalencia. No es dona una substituciod
entre dues experiéncies comparables. Veure mil cadavers

5. A. MACINTYRE, After Virtue. New York: Bloomsbury, 1981, capitol
15. p. XXX-XXV.

6. E. BONETE PERALES, op. cit. p. 72.

7. B-C. Han, The Burnout Society. Standford: Standford University
Press. 2015, p. 18.
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ensangonats a les pantalles no prepara a ningu per viure
la mort d’un ésser estimat, ni fa la idea de la mort propia
menys angoixant, sind que només genera una tolerancia a
la mort llunyana i mediada®. D’aquesta forma, la perdua de
narracions tanatiques, les propies de les religions, intersec-
ciona amb I’era de la reproductibilitat técnica’ en la creacio
de ficcions en que la reduccio a I’experiéncia estética subs-
titueix la funcié moral i catartica.

La mediatitzacié de la mort no és, pero, on vull posar el
focus, sind en un dels efectes de la tecnificacio en la forma
contemporania de relacionar-nos amb la mort: I’especialitza-
cio del saber técnic. Avui dia, els moribunds 1 els morts els
tracten, sobretot, especialistes. Personal d’infermeria, auxili-
ars, metges, transportistes, tanatolegs, tanatopractics, teécnics
de cementiris, etcetera, tots compleixen, en major o menor
mesura, una funcio técnica. Si bé sempre han existit oficis al
voltant de la mort, avui en dia la téxvn (I’art/técnica) de trac-
tar-la ha quedat reservada a uns col-lectius molt especifics.
Aix0 té efectes en on, com i amb qui es viu la mort. Fa gai-
rebé quatre décades, Ann Bowling ja afirmava que «la mort,
com el naixement, és un esdeveniment familiar, 1 tanmateix
els hospitals son cada vegada més el lloc d’ambdos»!’. Tot

8. Una de les conseqiiéncies de 1’exposicié mediatica a la violéncia
i la mort és la seva normalitzaci6. Donat I’estadi de desenvolupament
dels efectes utilitzats en la industria cinematografica, s’escurga
progressivament la distancia entre 1’experiéncia de la recepcid, per
part de I’espectador, d’imatges cruentes ficticies i reals. La qiiestio de
I’exposicié mediatica a la mort resulta rellevant en relaci6 als limits de
la tasca periodistica, per exemple, quan la llibertat de premsa entra en
conflicte amb el respecte cap a la intimitat dels afectats.

9. Vegeu W. BENiaMIN, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen
Reproduzierbarkeit, 1935.

10. «Death like birth, is a family affair, but hospitals are increasingly
the site of both», a Ann BowLiNG, «The hospitalisation of death: should
more people die at home?», Journal of medical ethics, (1983/9): 158.
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i la clara aposta dels professionals de la salut per un model
que redueixi ’intervencionisme excessiu i els models ba-
sats en ’autonomia i en 1’atencid als factors contextuals,
que gran part de la poblacio continui morint en entorns des-
personalitzats com ho son 1’hospital o les residencies per a
gent gran ¢€s, fins a cert punt, inevitable. El que és clar és
que amb la centralitat de llocs com I’hospital —i afegeixo,
les residéncies— en les experiencies associades a la mort,
com ¢s el cas del dol, també pateixen un canvi d’espais. La
vetlla es desplaga al tanatori, que és ’altre lloc, juntament
amb I’hospital o la residéncia, on queda reduida I’experi-
éncia de la mort de I’Altre. Antany, la majoria de persones
morien a casa, on també s’amortallava el cos i es feia la
vetlla o la primera part d’aquesta. Era la mateixa familia qui
el preparava per vetllar-lo, qui continuava tenint-ne cura.
D’aquesta forma, la intimitat de la llar recollia els primers
moments de la mort per, més tard, en la majoria de casos,
aquesta traslladar-se a la comunitat de 1’església 1, després,
del cementiri. Morir en un espai personal i intim com ho és
la llar integra la mort en un espai propi de la biografia de la
persona, tant per la que preveu la seva mort, com per qui viu
la mort d’algt estimat.

En les esferes intimes es desplega la vulnerabilitat, el
poder ser ferit. Quan un moment intim, com ho és la mort,
com ho ¢s el dol, deixa de donar-se en un espai intim, com
ho és la llar, la vulnerabilitat s’accentua. Quan la falta de
narratives que ens expliquin s’uneix amb la seva tecnifi-
cacio, la mort es converteix en quelcom Ilunya, ali¢ i més
dificil d’encarar. D’aqui la importancia de reduir al maxim
la possibilitat que es causin ferides morals en els contextos
post-mortem. Aquesta és una primera ra6 de la importancia
d’una tanatoética que posi la seva mirada en tot el que passa
després de la mort.

La segona rad perque és important una tanatoetica com-
prensiva €s que es puguin introduir les técniques tanatologi-
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ques com a materia de reflexio ética. Ens trobem que, tot i
I’especialitzacio del saber tanatologic i el desenvolupament
actual de les tecnologies, les técniques de gestio de despu-
lles humanes ha evolucionat molt poc. Els motius d’aquesta
tendeéncia conservadora son dos. El primer és, com ja he
introduit abans, la reticéncia a posar sobre la taula tot alld
que tingui a veure amb la dimensio6 biologica de la mort. El
segon és que, en general, la legislacio en matéria de sanitat
mortuoria deixa molt poc espai per al canvi. Garantint els
criteris de sanitat publica, pero, hi ha encara lloc per pensar
formes alternatives de tractar els morts que siguin 1) com-
patibles amb els valors i preferéncies dels individus i que,
per tant, permetin fer-se-la més seva, especialment en una
societat cada vegada més multicultural; i 2) que responguin
a criteris de justicia, d’eficiencia i de sostenibilitat mediam-
biental.

Cap a una tanatoética més comprensiva

Per tant, com hauria de ser una tanatoctica per ser més
comprensiva? D’entrada, hauria de trencar amb la tendéncia
a reduir la reflexio sobre la mort als moments pre-mortem i
del ja-morir'!, com s’ha estat fent en bioetica. Si parlem de
bioética, hem de recordar que no hi ha vida a la qual no I’es-
peri la mort. Si parlem de tanatoética, que no se’ns oblidi
que la mort sempre ho és d’allo que ha viscut i que continua
havent-hi molta vida després de la mort.

Si bé és cert que ja s’han tractat alguns dels aspectes
etics de la tanatologia, sobretot en relacié amb les bones
practiques dels tanatoris, aquest esfor¢ és encara molt me-
nor al qual s’ha fet, per exemple, per debatre qué és una
bona mort (eutanasia, pal-liatius, 1’obstinacio terapéutica,

11. Vegeu nota 1.
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etc.). Ens hem centrat tant en la qiiestié6 sobre com morir
que hem oblidat la de com viure la mort dels altres, tema
que, tanmateix, és molt antic en la historia del pensament.
Hi ha, per tant, molt per fer a I’hora de plantejar-nos els
problemes morals propis de les professions tanatologiques.
En realitat el cami teoric ja esta a mig fer. Els professionals
de la tanatologia comparteixen amb els professionals clini-
co-assistencials el fet d’intervenir en situacions intimes, en
qué es revela una gran vulnerabilitat. Aixi com la relacio
pacient-personal medic €s sempre dins d’un context mo-
ral', la relaci6 que s’estableix entre el pacient —el que pa-
teix— i el personal tanatologic també es dona en un context
moral i, per tant, hi ha responsabilitat moral en joc. Per que
el cami esta a mig fer? Doncs perque, donada la semblanga i
la continuitat entre 1’ambit clinico-assistencial i el tanatolo-
gic, les perspectives étiques des de les quals s’han plantejat
problematiques morals en el primer també son rellevants
per al segon. Per tant, des del principialisme fins a 1’ética
de la cura, passant per 1’¢tica de les virtuts, les ¢tiques que
han contribuit als debats en bio¢tica també tenen més a dir
sobre la mort.

Com he anunciat abans, una ¢tica comprensiva de la
mort també haura de pensar les teécniques tanatologiques
que ja s’usen i també les que o bé s’usen en altres indrets
o bé es preveu integrar-les com a alternativa tanatologica a
I’enterrament i la cremacidé convencionals. Un bon punt de
partida és prendre exemple del death-positive movement als
Estats units. D’aquest, en participen professionals d’ambits
molt diversos (tanatolegs, académics, cientifics, artistes,
etc.) amb ’objectiu de millorar la percepcid col-lectiva de
la mort, fer-la més personal tant per als individus que preve-

12. José Ramos Montes, Efica vy salud mental, Barcelona: Herder,
2018, p. 91.
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uen la seva propia com per als familiars, i actualitzar prac-
tiques 1 técniques. Aquest moviment ha posat sobre la taula
la necessitat d’eixamplar els serveis funeraris actuals amb
propostes alternatives, com els funerals a casa amb assistén-
cia professional, els enterraments ecologics, la reutilitzacio
de I’escalfor produida en les incineracions convencionals,
la cremacié liquida, el compostatge huma, etcétera.

Finalment, com en qualsevol ambit de I’¢tica aplicada, €s
necessari que la tanatoética dialogui amb altres disciplines,
tant dins de la bioetica mateixa, com és el cas de I’etica de la
investigaci6 i I’ética del medi ambient; com fora d’aquesta,
comengant per la tanatologia mateixa.

Hi ha molt a fer, aquesta és la idea que m’agradaria ha-
ver transmes, i en més o menys mesura és quelcom que ens
afecta a tots. La nostra mort a tots se’ns fa present, provo-
cant-nos més 0 menys angoixa, tots hem viscut o viurem la
mort de gent propera i, tot i que els esceéptics humeans diran
que no estic justificada per saber-ho, a tots ens espera la
mort a [’horitzo.
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Col‘loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 153-164

PEDAGOGIA DE LA VIDA,
PEDAGOGIA DE LA MORT

MarTi TEIXIDO 1 PLANAS
Societat Catalana de Pedagogia i SCF

En encarar el tema de la mort des de la filosofia de 1’edu-
cacid i presentar-ne una orientacid pedagogica ’hem de
presentar amb la no-dualitat vida-mort encara que a 1’Oc-
cident cultural ens resulti incomode. Hem pogut desenvo-
lupar una medicina, una gran produccié d’aliments —di-
guem, pero, que amb desigual accés i injust repartiment— 1
¢és evident I’allargament de la vida a una edat impensable fa
sis cents anys. Sens dubte la ciéncia biologica i la tecnifica-
cio6 de la produccio han estat determinants. Amb tot, la vida
té un component subjectiu, cultural i personal inseparable
de la medicina eficag o de I’alimentacioé adequada. I per bé
que hem fet front a la necessitat, la ciéncia de la vida ens
recorda el doble component d’atzar i necessitat. Atzar, no
per fortuna sin6 simplement per multitud de variables fins
avui no totes controlables. Necessitat com a adaptacid bi-
ologica que en I’especie humana passa per la hipofisi i el
cervell, aixi doncs la consciéncia i la decisi6 personal hi
tenen influéncia.

Si la hipofisi humana és diferent de la dels animals hem
de pensar que ha evolucionat per cultura, pensament i habit
de prendre decisions. Hi ha un pas de contigiiitat de biologia
a filosofia. Bergson identificava 1’impuls vital, no buscat,
sense finalitat intencional. Richard Dawkins ho tracta a E/
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fenotip estés (https://fenotipestes.blogspot.com/ [consulta
25.09.2019]). Sobre la base del genotip, 1’evolucid del fe-
notip influeix i és influit pels proxims.

La primera és que tenim una consciencia més clara que
cap altre animal de la inevitabilitat de la mort. No 1’en-
tenem, pero sabem que hi haurem de fer front. El segon
factor és que necessitem explicar-nos una historia cohe-
rent de les nostres vides. Si no ho podem fer, solem cau-
re malalts, o embogim. Aixo ens porta a les religions. La
tercera diferéncia és que només els humans maten altres
humans —i també¢ a ells mateixos— per donar un significat
a les seves vides. I no només des de la religio. Molts dels
primers suicides lligats a bombes al Liban, als anys 80,
eren laics. Aixd és Unic: els humans maten altres humans
i, voluntariament, accepten la seva propia mort, i tot amb
I’objectiu de donar un significat a les seves vides. Perque
els humans senten la pérdua de significat molt més que la
perdua de la vida. Per aixo se suicida, la gent. I la quar-
ta diferencia és que només els humans tenim el sentit de
I’absurd i I’habilitat de riure’ns de 1’absurdy». (Respostes
del filosof John N. Gray a ’entrevista que va fer-li Carles
Capdevila, Ara 08/01/2015).

La mort amagada. Jugant amb la mort

A la societat del benestar s’amaga la mort, gairebé es
considera de mal gust parlar-ne. A la gent ja molt gran, ve-
lla, se li diu: «Estas molt bé per I’edat que tens». Quan tenen
una malaltia no sabem com parlar-ne. Quan mor ’avia o
I’avi, sovint s’aparta els infants de pocs anys i s’evita que el
vegin mort o que assisteixin a I’enterrament. En la societat
preindustrial, majoritariament rural, les campanes tocaven
a mort i acudia a I’enterrament tot el poble, inclosos els in-
fants, com a acte social.

I justament en aquesta societat que amaga la mort, amb
la imatge virtual i les pantalles, fa una exhibicié de violen-
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cia, d’atacs i de morts justificats pel guid, que donen per
normal la destruccio, el crim i la mort. Evidentment que és
ficcid perd comporta la desaparicio de la infantesa, com va
dir Postman', quan els infants es veuen exposats als mitjans
de comunicaci6 a tot allo que la societat ha de frenar per
promoure la convivencia.

No es tracta d’implantar censures, que prou n’hi ha. Es
tracta d’actualitzar en la societat democratica 1 pluralista un
pacte social de proteccid a la infancia com en altres époques
es feia a través de la religio o de I’autoritat autocratica. La
ciutadania ha d’accedir a la instruccié protegint en 1’etapa
d’infancia i adolescencia per a una plena participacié en I’eta-
pa adulta. Hom entén la participacié ciutadana necessaria en
I’eleccid politica, pero cal enfortir la participacido en opinid
i consum de productes de comunicacio, ates que els mitjans
valoren la seva eficacia per dades d’audiencia. Lamentable-
ment, com va apuntar Umberto Eco el 19742, el public per-
judica la televisio, no exerceix la seva capacitat de seleccio, i
els mitjans emeten allod que els dona més audiéncia.

L’educacio i la mort

Tanmateix la institucié escolar, ja no determinada per
una orientaci6 religiosa, ha esquivat tractar de la mort com
a formacié. Quan s’ha produit una mort sobtada d’algun
membre, especialment si es tractava d’alumnes i potser per
accident dramatic, els docents, amb gran confusio, han ac-
ceptat ajuda externa de psicolegs o consellers.

No sols els docents professionals, sind tota persona adul-
ta i formada ha d’estar en condicions d’encarar la mort amb

1. Neil Post™maN, La desaparicio de la infantesa. Vic: Eumo 1992.

2. Umberto Eco, «;El ptblico perjudica la television?» [1967], a
Miquel de Moragas (ed.), Sociologia de la comunicacion de masas I1,
Barcelona: Gustavo Gili, 1985, p 172-195.
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consciéncia i serenitat i d’acompanyar aquelles persones
que, pel fet de tocar-los de manera més proxima, queden
inevitablement desestabilitzades. El consol i I’acompanya-
ment del dol formen part de I’anima humana i la compassio
€s una virtut que alleuja compartint la carrega de dolor.

Educar aquests sentiments en la infancia per acceptar la
mort inevitable, per donar tot el valor a la vida, per com-
partir el dolor amb els altres, per prevenir imprudéncies,
per no jugar amb la vida i la mort és tasca de tots els agents
educadors. La familia, I’escola i els mitjans de comunica-
ci6 han de tenir papers complementaris en un pacte social
acordat.

Pensaments clau per a ’educacié en relacié a la mort

La vida personal ¢és unica. No té recanvi. Si es perd la
vida —els deia als adolescents— no podreu anar a com-
prar-ne una altra com es pot canviar de pantalons o de cot-
xe. Convé fer-los veure aixo, amb imatges mentals expres-
sives, en una edat d’atreviment i d’emocions desbordades.
Cal evitar riscos imprudents i tots podem tenir una fallada
abans de temps, una caiguda de bioquimica que en molts
casos la medicina pot salvar. Hem d’estar atents perque tots
podem tenir una fallada biologica i tots podem salvar la
vida de qui es trobi al nostre costat.

La vida personal és una sola manifestacié de la immen-
sitat de vides de la Vida. Cal veure la diversitat de formes
de vida (animals vertebrats, animals invertebrats, microbis
i virus, vegetals) i potser també el medi ambient i la seva
dinamica: erosio i erupcions, aiglies, mars i cicles atmosfe-
rics 1 climatics. Cal veure el cicle de vida i mort: tot reneix
i tot arriba a I’extincid individual. (Oliveres o tortugues ens
sorprenen per la seva llarga vida). Cal veure pero que la
mateixa extincio de la vida fa que reneixi la vida i romangui
la Vida ininterrompudament.
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La vida personal és un do, un miracle, una meravella. Hi
hem de correspondre conservant la vida. Conservar la vida
no vol dir congelar-la. L’expressid «passar la vida», pas-
sar-ho bé o malament ha de tenir una explicacié en un pas-
sat dur, en una vida reduida a la subsisténcia. Ates que vi-
vim en una societat desenvolupada, tenim més oportunitats
que «passar la vida». La vida tindra un final amb la mort 1
una conservacio total, com qui es congela, és llencar la vida.
Cal gastar bé la vida, dia a dia, donant-li sentit. Afortunada-
ment, en una societat pluralista hi ha menys imposicions, hi
ha marges de llibertat (lamentablement no per a tots, enca-
ra). Cal gastar bé la vida, amb mesura, que duri molts anys.
En primer lloc, gaudir de la natura de la que formem part
pero a partir d’ella hem accedit a la consciéncia. En segon
lloc, gaudint de la vida amb els altres perque les oportunitats
i satisfaccions han de ser més que els conflictes i desaires.
En tercer lloc, perque tant personalment com amb els altres
podem contribuir a la cultura, aquesta participacié humana
en la creacio continua: creaci6 continua, expressio freqlient
i intencional de Raimon Panikkar.

Hi ha qui actualment confia a congelar la vida, abans
no es produeixi la mort, en espera de revivificar-la quan la
tecnociéncia pugui fer-ho, ja que ho veuen possible. Aquest
punt no podem deixar de considerar-lo per bé¢ que no vul-
guem prendre-hi posicié. En tot cas, podem preguntar-nos
si els qui aspiren a una vida permanent és perque han viscut
una vida plena de sentit o bé perque no han acabat de trobar
el sentit i volen més temps, més oportunitats. Se’m fa pre-
sent Lluis M. Xirinacs que, havent viscut una vida intensa,
carregada de sentit i esforgada, quan veu que el seu cos als
75 anys esta debilitat, pensa que ha fet el que podia i es
deixa morir en un acte que dona tot el valor a la vidaia la
comunitat.

La immoralitat d’esdevenir immortals. Una reflexio que
recentment ens ha fet el cientific i humanista David Jou. Posa
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en dubte les accions encaminades a aconseguir la immorta-
litat que comportaria que en aquest mén o planeta Terra no
hi cabrien noves vides. Sembla talment que haguem ocupat
el lloc i, si no en marxem, no hi pot venir ningti més: «Una
quarta objeccio €s que som mortals. Esdevenir immortals en
aquesta terra seria una gran immoralitat: usurpar un do que
hem rebut, en detriment del do de vides futures. Evolutiva-
ment , la mort resulta avantatjosa per a la vida. [...] La dura-
da indefinida desafia el segon principi de la termodinamica.
[...] Acceptar la mortalitat i tenir present la mort ajuda a pri-
oritzar el present, donar-li més intensitat i pensar més enlla
de nosaltres»”.

Pedagogia de la vida, pedagogia de la mort

Allo que acomplien la religi6 o les tradicions en les soci-
etats passades ha quedat desorientat en les societats laiques.
La pedagogia que s’ha de fonamentar en la filosofia, avui
filosofies, 1 en la ciéncia, especialment en la psicologia i la
sociologia (cal coneixer també explicacions de la neuroci-
encia i de la biologia molecular) pot articular una orientaciod
prou segura i alhora prou pluralista per tractar de la mort
amb els infants i adolescents.

Als set anys d’edat

L’huma ¢és animal ritualista. Els rituals expressen de
manera simbolica el misteri de la vida i de la mort més en-
11a del coneixement que ens n’aporta la ciéncia. Aporten el
plus de sentit necessari a la consciéncia humana. Aporto
I’observacio casual de quatre infants entre set i quatre anys
en una estada en una casa de pages. Van trobar un ocell

3. David Jou, Epileg a Jordi Pigem, Angels i robots. La interioritat
humana en la societat hipertecnologica, Barcelona: Viena Edicions,
2004, p. 152.
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mort, s’hi van aplegar tots expressant planys: pobret, quina
pena... passats uns minuts el més gran va dir que I’havien
d’enterrar. Es van organitzar, van fer un creu amb dos brocs
lligats, van procedir en processo, van fer un clot a terra i
en silenci van dipositar el cos de 1’ocell cobrint-lo amb ter-
ra, pedres i la creu. Mares i pares, que no havien inculcat
formes religioses als infants, estaven ben sorpresos. Sens
dubte que, amb la pluralitat de vivencies, haurem de pensar
senzills rituals quan es faci present la mort en una persona
proxima coneguda, en persones reconegudes per la societat
o en humans de qualsevol indret que veiem com ho pateixen
a través de les pantalles.

La vida-mort més observable. Si han cuidat un petit
animal domeéstic i han presenciat la seva mort, en viuran
el dol i I’hem d’acompanyar. La vida-mort la veiem en els
animals: formigues, papallones, sargantanes i pot ser ob-
servacio sense dol. Caldra aturar-s’hi i veure la cadena tro-
fica de vida-mort-vida que cal acceptar i a la que ens hi
incorporem tant protegint-nos de determinats animals que
ens perjudiquen, com els mosquits, com capturant peixos o
domesticant animals que sacrificarem per a 1’alimentacio.
Altra cosa és haver convertit en festa la caca o el toreig, en-
cara que tingui els seu origens en la necessitat d’entrenar-se
per a la caga com a aliment.

La mort de I’avi o avia era fa anys la primera mort a la
que un infant de set o nou anys podia viure de manera direc-
ta. Afortunadament, amb I’allargament de la vida els avis
poden viure fins que els nets siguin ja adults. En tot cas, a
partir dels set anys els infants han de poder observar la mort
de persones conegudes agafats de la ma de mare o pare que
els donin seguretat i els ajudin a copsar el valor absolut de
la vida i evitar la mort prematura.

La mort narrada en contes i cinema. Acompanyats dels
pares o adults de convivencia es pot presentar la realitat de
la mort com formant part de les histories. La forma més
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pedagogica és primer fer-ho per narracié oral, després per
lectura il-lustrada arribant a seqiiéncia d’imatges. L’exem-
ple classic és la mort de la mare de Bambi, narracio de Felix
Salten de 1923, que Disney va posar en pantalla el 1942 i va
presentar la mort a molts infants acompanyats dels pares o
avis a partir dels anys 1950.

Als catorze anys d’edat

Molt més dur seria viure la mort d’'un company d’escola
amb qui s’ha fet feina, s’ha cantat o s’ha jugat, quan un
adolescent s’ha retirat de la vida de manera definitiva, irre-
versible. En alguns casos que he seguit, la primera decisio
que es proposa és suspendre les classes o tancar I’escola o
institut. Si el vincle amb el difunt s’ha fet a ’escola és alla
on s’ha de viure el dol i desenvolupar reflexié. Professores
1 professors son els adults més adequats per acompanyar el
dol huma que, en condicions normals, no s’ha de convertir
en una terapia. Cal que els docents com a persones tinguin
consciéncia de la vida i la mort, sigui per reflexio o per ex-
periéncia viscuda.

La normalitzacio de la mort per acumulacio d’imatges.
De fet, és una anomalia. Estan molt estudiats els efectes de
la comunicacié de massa i un d’ells és 1’efecte acumulatiu.
Encara que unes imatges no tinguin efectes directes, la re-
petici6 i habituacié poden arribar a donar per normal allo
que ¢€s excepcional o inacceptable. L’efecte pot ser greu
com ho ha estat en casos publics ben coneguts perqué no hi
ha hagut altres factors condicionats com 1’entorn de recep-
cid, els liders d’opini6 o la mediacié educadora®. Un dels
casos més coneguts és I’anomenat «crim de la katanay, un

4. Marti Teixipo, Escola ComunicActiva. L'escola de la socie-
tat de masses telecomunicada. Tesi doctoral (1992) en xarxa: https:/
www.tdx.cat/handle/10803/5286:jsessionid=AD67819500CE3CBE-
13D54E9990BED750#page=1
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adolescent que va executar el seu pare, la germana i la mare
amb la katana i un punyal. Un adolescent que s’havia passat
hores, dies i anys amb jocs virtuals de guerrers que lluitaven
amb katana. Va perdre el seny transitoriament; avui €s un
ciutada respectable, casat i amb filla’.

L’idealisme necessari a [’adolescencia ha de tenir refe-
rents. Sobre el creixement fisic i la maduracidé sexual s’hi
afegeix el desenvolupament emocional en una cultura. Les
emocions s’orienten a accions heroiques i a personatges
idealitzats sobre els que es fa una projecci6. La tradici6 oral
ila literatura en son els portadors pero avui han estat despla-
cats per les construccions idealitzades realistes, fantastiques
o virtuals que es presenten en pantalla. Atés que els mitjans
son tan potents, 1’adolescent s’habitua a accedir-hi sense
esforg i no desenvolupa les potencialitats personals, li falta
entrenament i pot distanciar-se de la realitat.

L’idealisme pervers o patologic. La dinamica de grup
tant pot ser afavoridora de la creativitat com de la destruc-
tivitat, com en el cas de les denominades «manadas». Cal
tractar de la mort i conéixer motius que hi han conduit o
que han fet defugir la mort (martiri, guerra, suicidi, opres-
si0, no-violéncia, temeritat, solidaritat). Un cas singular de
perversio €s la mort en els jocs de rol. E1 1994 uns joves es-
tudiants varen assassinar un treballador que tornava a casa
de matinada, com a repte d’un joc de rol. Es el cas denomi-
nat «el crim del rol» perd que no es deu al joc de rol, sind
a la psicopatologia d’un jugador que n’involucra d’altres.
De fet, ja havia estat anticipat a Clockwork Orange, film
de Stanley Kubrick de 1971 basat en la novel-la d’ Anthony
Burgess de 1962. Cal prevenir de ben joves aquests jocs de
mort.

5. Vegeu: https:/es.wikipedia.org/wiki/Crimen de la katana ;
https://www.elespanol.com/cultura/cine/20171121/263724647 0.html
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L’amor romantic i la mort com a metafora. L’amor ro-
mantic és un dels sentiments que es construeix en 1’ado-
lescencia. S’ha de construir culturalment donant sentit a
I’impuls psicofisic. La cultura hi aporta simbols, rituals,
costums... avui de manera molt diversificada i per aixo a la
nostra societat s’endarrereix la formacié de parelles esta-
bles i s’allarga el periode de colla d’amics. Es moment de
tractar de temes recollits a la literatura com morir d’amor.
Morir d’amor, tan reiterat, s’ha de llegir o cantar com a me-
tafora (Camilo Sesto, Miguel Bos¢, Kudai). La metafora tan
ben explicada a literatura no s’acostuma a explicar sobre el
relat audiovisual (Prefiero morir de amor (que vivir asi) /
Quisiera morir de amor / que seguir agonizando en tus bra-
zos. Kudai (2009): [ You Tube 18/09/2019]).

Vida i mort del planeta Terra. En I’actualitat convé parar
esment al fet que els humans, amb tota la poteéncia industrial
tecnologica, no regulada per I’ética i la filosofia sind per
interés economic i estratégic, podem causar la mort, lenta
(el clima) o sobtada (explosié nuclear) del planeta Terra.
Depén de nosaltres.

La mort personal, la tecnovida. La invasio6 de la tecno-
logia ens pot fer el miratge de renunciar a la vida personal
directa (pensament, accid, comunicacio, amistat) quedant
seduits per la vida virtual (pantalles, passivitat, xats, segui-
dors). En la societat oberta, amb prohibicions minimes, no
podrem impedir aquesta tendéncia per interés comercial,
perd podem contribuir a reflexionar-hi en I’edat de prendre
les opcions personals de vida.

Existencia i projecte de vida. L’adolescencia, (ja no in-
fant, no adult encara) és 1’edat de fer les opcions de la vida
enteses com 1’existéncia temporal a la que hi donem sentit.
La lluita historica ha estat per assolir la llibertat de pen-
sament i de sentit (Renaixement, Il-lustracio) i potser cal
reflexionar com la llibertat s’encamina a escollir productes
o esdeveniments en la societat de consum i ens fan viure
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segons el projecte comercial d’altres. Al col-legi o institut,
professores i professors poden ser el mediador cultural des-
interessat 1 generos.

La meva vida i la vida del altres. Es forga evident que
en biologia podem parlar del gen egoista que garanteix la
supervivencia. Pero el bios huma s’associa amb altres per
a millor supervivéncia (com els llops i d’altres animals) 1
a més, en I’evolucié I’huma fa un salt qualitatiu al gen al-
truista o prosocialitat. Es un salt cultural que afavoreix una
societat, pero és també un salt personal que decideix cadas-
cu. Hi ha persones valentes que es juguen la vida pels altres
per altruisme natural de la condicié humana. Es el cas, entre
molts, de ’home que salta a la via del metro per salvar-ne
un altre arriscant la propia vida®.

El miracle de la vida i mort. Al terme de tot, 1 mirat en
conjunt, I’animal huma que pot fer el cami de saviesa arri-
ba a copsar que la vida-mort és un miracle que cal agrair.
També veiem que, efectivament, ens ha estat donat el poder
sobre la vida i la mort. Aquesta ¢s la llibertat, aquesta ¢és
la responsabilitat de tots i cadascun, de la societat amb el
sistema politic-¢tic, de la persona amb la cosmovisio i sentit
davant la vida i la mort.

En conclusio, la mort és un assumpte que cal fonamen-
tar amb reflexio filosofica, diversitat de sentits 1 educar a
I’edat infantil i adolescent amb compromis pedagogic en
les situacions habituals i amb els recursos disponibles. Les
persones adultes que convivim amb infants i joves som els
qui hem d’ajudar-los a fer-se carrec del valor de la vida i
de la mort. Ho aprenen, no per una llicé o en un dia. Les
converses ocasionals per qualsevol motiu poden preparar,
prevenir. Si la mort es fa present amb els estimats i cone-

6. Salvadors de vides. Heroi invisible, 4Ara, [17/06/2011]: https://
www.ara.cat/societat/Heroi-Invisible 0 500949989.html
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guts caldra acompanyar el dol i sera un aprenentatge vital
de creixement personal. Ens hi poden ajudar recursos, com
ja s’ha esmentat. Alguns professionals n’han aplegat i ens
els donen a coneixer’.

7. Meritxell PUYAaNE 1 Aranxa SABANES. En la vida i en la mort. Com
acompanyar en el procés de dol els nens i adolescents, Barcelona, Publi-
cacions de 1’Abadia de Montserrat, 2016, cap. 7 Recursos interessants,
p. 89-94.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 165-181

LA MORT COM A CONSENTIMENT 1
COM A RETROBAMENT. FENOMENO-
LOGIA DE LA NECESSITAT DE MORIR

ALBERT LLORCA ARIMANY
Societat Catalana de Filosofia

Una ullada fenomenologica complexa sobre ’home i la
mort

Es una evidencia que morirem, segons afirmen el sentit
comu i les tradicions culturals i religioses d’arreu. D’al-
tra banda, potser creiem que no morirem o retardarem la
mort, gracies a la tecnologia futura sobre la base del que
ara mateix tenim: i aquesta actitud és el transhumanisme;
de manera que tal vegada passem de I’humanisme —euro-
peu-occidental— que voga per la cura de la singularitat, a
I’anomenada postsingularitat (Kurweil) mantinguda pels
posthumanistes, en barrejar-se home 1 maquina. Aquest és
el panorama que es discuteix avui, i que afecta, Obviament,
la filosofia de la mort: o no hi haura mort, o viurem, com
a minim, tants anys com decidim; perqué no dependrem,
en bona part, de la nostra biologia. Tenint present aquest
marc, farem un repas filosofic fenomenologic d’algunes
reflexions sobre la mort en el segle xx sota la presencia
socratica.
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Les consideracions de la fenomenologia heideggeriana i
el desencis de Peter Sloterdijk per la inhumanitat exhi-
bida sota influéncia heideggeriana

Segons Martin Heidegger, I’existéncia esta constituida
de possibilitats, sobre les quals el filosof funda el projectar
o transcendir, que ¢és el llangar I’home al mén. Aixi Heideg-
ger parla de «nul-litat existencial» o «no-res» de projecte! i,
per aixo, 1’apel-lacio a aquest no-res és la mort.

Com definir, aleshores, la mort? No pas com un punt fi-
nal, la fi de I’existencia, en no ser un fet; sind una possibili-
tat absolutament propia i insuperable per a I’home. I I’home
troba la seva autenticitat quan reconeix aquesta possibilitat
de la mort, assumint-la per anticipat (op. cit. § 49, 50).

Per a Heidegger, 1’existéncia quotidiana és sovint ano-
nima i una fuga davant la mort, considerada aquesta aqui
un fet incondicional entre d’altre fets, ocultant la seva im-
manencia (la mort la tenim abans de tota concrecid), la
seva insuperabilitat (no podem renunciar-hi) i la seva qua-
litat d’obertura (¢€s signe d’autenticitat humana). [ es pot
caure en la «distraccio» o les preocupacions quotidianes
del viure (op. cit. §51), com diu el mateix Nicola Abbag-
nano?; i llavors és la veu de la consciéncia la que crida vers
[’ésser per a la mort en I’existéncia, perd que no ho és vers
el suicidi.

Es [’ésser per a la mort una espera? De cap de les mane-
res, perque I’espera tendeix vers la realitzacié de quelcom i
rebutja romandre en mera possibilitat. Que vol dir, alesho-
res, viure per a la mort? Comprendre la impossibilitat de
I’existéncia, com a tal, car «la mort no inclina I’home a fer
res» (op. cit. §53): de manera que podriem afirmar-la en ter-

1. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo. FCE, 1971 [1951], §58, p. 310-311.
2. N. ABBaGNANO, Historia de la Filosofia. Barcelona: Montaner y
Simon, 1978, vol. 111, p. 738.
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mes de la impossibilitat de tota possibilitat en 1’existéncia,
I’indicador del sense sentit d’aquesta.

En aquest punt, hom ha afirmat que la possibilitat de
I’existencia vol dir comprensio; del contrari, la impossi-
bilitat de tota possibilitat seria un oximoron. Aixi, el que
Heidegger diria, probablement, és que 1’existéncia €s essen-
cialment impossible que mostri un sentit en si mateixa; i
1"Gnic possible és la comprensio d’aquesta impossibilitat:
Abbagnano afirmara que el viure per a la mort és aquesta
comprensio. Fa la impressio que en la posicio de Heiddeger
hi ha un pessimisme total: no cal esperar res de 1’existencia,
perque cal tenir present que som, perd podriem no ser i no
passaria res.

Pero bé, si que passa quelcom quan comprenem que
I’existeéncia no té sentit: i €s que ens angoixem. Deia Ab-
bagnano: «L’angoixa ¢és la situacid afectiva que és capag de
mantenir la radical amenaga que surt d’allo més propi i ai-
llat de ’home»; que és el que I’home sent davant del no-res,
de la impossibilitat possible de la seva existéncia’. T afegi-
rem que el «llocy» d’aquesta impossibilitat d’existéncia és la
finitud*, que no és comprensible com a tal en contrast amb
la infinitud. Per tant, la finitud en 1’angoixa de ’existéncia
¢és pura labilitat, fugissera per a no res, nihilisme total; i
hom conclouria que aquesta experiéncia profunda ho és de
desconfianga permanent amb si mateixa.

Per la seva banda, Peter Sloderdijk sembla que té present
aquest desencis que planeja en I’obra heideggeriana, i dona
un tomb rellevant que contribuira a la il-lusi6 tecnologica
vigent en la vida humana. La seva linia argumental sembla
que funciona aixi: en mantenir-nos en I’horitzé de la finitud

3. Ibid., p. 729. ) )
4. A. LLorca, «La mundanitat de I’Esser-hi a Esser i temps», Lectura
de Heidegger, Barcelona: PPU, 1991, p. 33-59.
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radical, ens importa poc sortir-nos-en; o sigui, superar-la.
Llavors, la tecnologia servira per suportar millor aquesta
finitud, en el benentes que les proclames racional-humanit-
zadores, de llarga tradicié nostra, no han servit per fer mi-
llor ’home fins al present’; de manera que la barbarie s’ha
cultivat al llarg de civilitzacions diverses.

Arribats a aquest punt, I'unic que podem fer és, no pas
pensar en les qiiestions civilitzadores sota llenguatge uni-
versalitzador, sin6 que cal contemplar que estem en una
concepci6 metafisica erratica que ve de lluny i que s’ha de-
sembullat en 1’humanisme. 1 el que cal és formular la pre-
gunta per [’ésser i per la seva veritat: de manera que el ma-
teix Heidegger ja havia afirmat criticament en la Carta so-
bre I’humanisme que I’humanisme obstaculitza la pregunta
sobre 1’ésser, pel fet que, com que prové de la metafisica, no
entén ni li interessa aquesta pregunta®.

El plantejament de Sloderdijk fou una resposta a 1’es-
mentada Carta sobre [’humanisme de Heidegger que apa-
reixeria aixi com un instigador llunya del transhumanisme
que Sloderdijk insinuara quan es pregunta: «Quien hoy
pregunta por el futuro de la humanidad y de los medios de
humanizaciéon lo que en el fondo quiere saber es si sigue
habiendo esperanzas de tomar bajo control las actuales ten-
dencias asilvestradas del hombre»’.

Per tant, a la desesperanga ja no li queda altra cosa que
esperar una millora humana de la barbarie a través de la ma-
nipulaci6 tecnologica per impedir-nos ser tan salvatges, en

5. P. SLoterbK Normas para el parque humano. Una respuesta a la
Carta sobre el humanismo de M. Heidegger, Madrid: Siruela, 2006, ho ex-
posa amb total cruesa. Aquesta obra té 1’origen en una conferéncia de 1999.

6. M. HEIDEGGER, Carta sobre el humanismo. Madrid: Taurus 1970,
p- 17

7. P. SLoterDUK, Normas para el parque humano. Una respuesta a la
Carta sobre el humanismo de M. Heidegger, o. c., p. 31-32.
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la conviccié que I’humanisme ha fracassat; i per tant només
ens resta encaminar-nos vers el posthumanisme. Dit ras i
curt: la confianga en la tecnologia significa la desconfianga
en el que som, i llavors la preocupacid per la mort s’entén
com a signe de feblesa humana.

Les utopies del segle xix parlaven del desig de justicia:
1 aixo sera considerat en el segle xx una fantasia, ja que
la seleccid sociopolitica —el racisme, en les seves formes—
s’erigeix en una eina de progrés o millora humana. Ja no es
confiara en I’educacio, propia de I’humanisme i que ha fra-
cassat estrepitosament per evitar la barbarie: no es confia en
la conversa —en el dialeg—, amb els ideals de llibertat, equi-
tat i fraternitat, sin6 en el control que exerciti la maquina.

I 1a mort, llavors? Resulta certament estranya: represen-
ta la maxima intensitat de la vulnerabilitat humana, 1 els
Drets Humans foren un medi per retardar-la. Pero el cert és
que som finits i moridors, de manera que la perspectiva que
se’ns obre no €s gaire galdosa, tret que gestem un «nou re-
lat», com ho sera el del transhumanisme. En efecte, aquesta
sera la «nova utopia» que ja no pensa en cap alliberament
de la «humanitat»y. Tal com assenyala Francesc Torralba,
«el transhumanisme ¢€s una filosofia de moda; la utopia del
moment. Alguns pensadors han arribat a considerar-la com
la cosmovisi6 propia de I’época postmoderna, dominada pel
culte a la técnica»®. I de fet, R. Kurzweil® parla de la «singu-
laritat» com si es tractés de la fusio de la nostra existéncia
i el nostre pensament biologic amb la tecnologia; i és que
I’autor arriba a proposar la «postsingularitat», en la qual la
diferéncia entre ésser huma i maquina ja no existeix.

8. F. TorRALBA, Del trans-humanisme al post-humanisme, Ars Brevis,
23.(2019): 238-239.

9. R, KUrWEILL, La singularidad estd mas cerca. Cuando los humanos
trascendemos la biologia, Berlin: Lola Books, 2012, p. 9
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De la cautela de Karl Jaspers sobre la mort com a «si-
tuacio-limit» a la significaci6 positiva atorgada per Paul
Ludwig Landsberg

Karl Jaspers considera la mort com una «situacio limit»
de les que ell parla'® i que son circumstancies de 1’existéncia
humana tan indefugibles com incomprensibles i insupera-
bles; de manera que 1’home es troba davant d’elles com da-
vant d’un mur que esvaeix tota esperanga. Que es pot fer da-
vant de les «situacions-limit»? Poca cosa: rebel-lar-se, no;
sind prendre’n consciéncia de manera que trobar-se en un
«situacio limit» vol dir no poder dir no: a la culpa (o falta),
a la lluita, a la historicitat, a la mort... L existéncia humana
no és res que pugui ser resolt; pero si quelcom per ser afron-
tat... i no superat, viscut en el fracas en tot intent que fem.

Arribats fins aqui hom té la impressid que no estem tan
lluny de la percepcid heideggeriana; pero per a Jaspers, la
«situacio-limit» —la mort, en el nostre cas— indica que la
transcendencia de I’existéncia hi €s i que si fracassem és
perque en prenem consciencia i no ens hi conformem. Aqui
rau la tasca de la filosofia: la de permetre recon¢ixer i accep-
tar la veritat de 1’existéncia, signe de la necessitat incom-
prensible, dins de la qual la mort hi és present!!.

10. K. Jaspers, Filosofia (vol. 1), Buenos Aires: 1958 [1932], p. 206-
236. Les altres «situacions-limit» son: el patiment, la culpa, el combat (o
lluita) i la historicitat.

11. Dit sinteticament, els paragrafs que Jaspers dedica al tema de
la mort els resumirem en dos punts: 1/ La mort la sento en la meva
existencia pero no la puc verbalitzar-objectivar, de manera que: jo pateixo
la mort pero no I’experimento, perque aixo només ho percebo en la mort
de I’altre; i d’altra banda, la mort no és pas 1’avis d’un buit; perque no
puc abandonar I’existencia. 2/ La meva mort, com a situacié limit és
insuperable, pel fet de pertanyer a I’existéncia. Aixo vol dir que en cap
situacio-limit la mort canvia quelcom que pertany a la historicitat com a
mort determinada de qui m’és proxim. En conseqii¢ncia, la mort és la de
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Les tniques «situacions limits» —que Jaspers presenta en
I’existéncia com a indeterminacid (patiment, lluita, mort,
falta i historicitat)— reclamen, segons Paul Ricoeur, 1’opcio
de I’existencia de cadasct per plantejar-se anar més enlla de
si i per ocupar-se d’altre de si. Jaspers insisteix, pero, que
un plantejament semblant no és cap «bitllet» per a la felici-
tat, perque el patiment i la mort son situacions dificils d’as-
sumir; perd ambdues tenen quelcom en comu. Dira Ricoeur
que I’existéncia ens fa patir i morir per 1’altre, constituint
una mena de vocacio o «crida»'?. T afegeix el filosof francés
que la mort a Jaspers revela, com a «situacio limity», la pre-
carietat de les coses i de llurs contradiccions, concloent que
la mort és, en Jaspers, la possibilitat de la precarietat que
anuncia la Transcendéncia o «tot altre» del mon'?.

Respecte a Landsberg, tracta en dues obres diferents'
el tema de la mort. En la primera, Essai sur [’expérience de
la mort, de 1937, Landsberg afirma que el tema és inabas-
table, perque significa parlar del misteri de ’home i perque
encara falta més esforg i enginy per vertebrar una veritable
metafisica, tant de la mort com de la vida. D’altra banda,
Landsberg discrepava del seu mestre Scheler, que afirma-
va que «la nocio de la mort apareix tan sols com el punt
limit previst per I’envellimenty. En contra d’aquesta opinio,
Landsberg pensava que I’experiencia de la mort sorgeix per

cadascu, inclos, també, qui es queda: la solitud existencial és essencial a
la mort. A la fi, hom diria que la mort és assumpte de 1’existéncia.

12. P. RICOEUR, P. i M. DUFRENNE, Karl Jaspers et la philosophie de
[’existence, obra de 1947, p. 188.

13. O.c. p. 194.

14. En dos estudis publicats ’any 1951 per Esprit («Essai sur
I’expérience de la morty» i «Le probléme moral du suicide»), dels qual
gaudim de la traduccié catalana prologada per Jordi Maragall (qui
fou alumne de Landsberg a Barcelona el curs 1934/1935), sota el titol
Reflexions sobre el suicidi i la mort, Barcelona: Ariel: 1966.
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I’experiéncia de la mort de I’altre, idea que 1’allunyava de
I’existencialisme heideggeria i, en menys mesura, jasperia.

Completant la descripcio anterior, Landsberg considera-
ra que la mort és quelcom singular i profundament vital, i
la defineix com la «presencia del que és absent» en la nos-
tra vida, afegint-hi I’afirmaci6 de la seva fe cristiana: €s la
Gracia de Déu la que veng la mort i el pecat. Per la qual
cosa, «I’altre absent» mantindra el cami envers ell: amor a
I’altre i mort propia es conjuminen en el pensar i viure de
Landsberg. Per tant, la qgiiestié de la mort congrega I’amor,
la fe i ’esperanga en I’altre', i afegeix que se sent distant
del Sein und Zeit de Heidegger, i més proper a Jaspers , pel
fet d’haver inclos aquest el tema de la mort sota la noci6 de
la comunicacio'.

En acabar aquesta referéncia, diguem que Landsberg
concep la mort com a «intrusa», que no significa menys-
prear-ne 1’abast, sino transformar-la en la realitzacié de la
persona de cadascu. Per aix0 afirmara que «I’esperanca és
confianga vers el futur i paciéncia en aquest mateix acte»'”.

Les reflexions de Ricoeur sobre «I’heterogeneitat» de la
mort respecte a la vida

Les similituds entre Paul Ricoeur i Paul Luwig Lands-
berg resulten innegables. De fet, Ricoeur redacta als anys
cinquanta un estudi titulat, precisament, «L.’Essai sur I’ex-
perience de la mort», dedicat a Paul Ludwig Landsberg!®.

15. Landsberg té clar que I’esperanca, sent molt més que un sentiment
huma, constitueix la base del sentit de la vida humana (o.c. p. 104).

16. «Assaig sobre I’experiencia de la mort», a Reflexions sobre el
suicidi i la mort, 0. c. p. 98.

17. O.c., p. 105.

18. P. RICOEUR, «Essai sur I’expérience de la mort», recollit a Lectures
2. Paris: 1991, Seuil.
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Com enfocava aquest treball, Ricoeur? Cal dir, primer de
tot, que fou un estudi amb tres eixos cabdals: les precisi-
ons conceptuals que ens apropen a la feina de Landsberg de
1937", els dos moviments fonamentals que Ricoeur veia en
el pensament de Landsberg en aquest tema i la referéncia a
la mort provocada —el suicidi— com a temptacié que tingué
Landsberg, segons explica el filosof alemany en I’estudi ja
citat (El problema moral del suicidi).

Vegem breument cada punt abordat per Ricoeur. Pel que
fa al primer, hi ha conceptes en el pensament de Landsberg
que ajuden a precisar la seva noci6é de la mort: compromis
historic, acte personal singular, transubjectivitat dels valors,
transcendéncia, fer front a 1’estat nazi.

Pel que fa al segon, Ricoeur pren nota de la meditacioé de
Landsberg sobre la mort, oposada a la de Scheler, com hem
assenyalat, i que el distancia molt de «I’ésser per a la mort»
heideggeria. I en el segon moviment que Ricoeur detecta a
Landsberg, 1’ésser personal no és «murienty, de manera que
hi ha quelcom invulnerable en la vida humana: i aixo és, diu
Ricoeur, 1’esperanga?.

Ja situats en la tercera observacio de Ricoeur, cal recor-
dar que I’assaig de Landsberg sobre la mort és anterior al
seu escrit sobre el suicidi en cinc anys, Ricoeur vincula al
taranna «menys dogmatic» del filosof alemany 1’any 1942,
quan ja decidi no disposar voluntariament de la seva vida,
tot i deixant clar que el suicidi que ell contempla durant
anys des de les primeres persecucions que pati a I’Alema-
nya nazi no és de cap manera una covardia; sin6 una quali-
tat etica elevada, com mantingué 1’estoicisme i aparegué en
alguns episodis de I’ Antic Testament.

19. Any en que, amb motiu de la mort del seu pare, escrigué aquest
assaig, sota el titol «Essai sur I’expérience de la mort».
20. P. RICOEUR, Lectures 2, o.c. p. 192.
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El punt de partenca de Paul Ricoeur al voltant de la seva
reflexid sobre la mort se situa sota la nocié de consentiment
de la corporalitat, que forma part integral de la condici6 hu-
mana. El patré fonamental de Ricoeur €s el de la conciliacié
de la llibertat i de la necessitat humana?!, en la mesura que
I’esforg del cos forma part essencial de la condicié humana,
deixant de banda el que considera Ricoeur que fa 1’esto-
icisme —i també, ’orfisme—, és a dir, el menyspreu de la
corporalitat en pro d’una reveréncia al tot*.

El consentiment de la corporalitat amb les limitacions
que ’acompanyen constitueix 1’actitud esperangada en allo
que la superi, i en ser el cos un factor en reciprocitat —«l’in-
voluntari corporaly, diu Ricoeur— amb la voluntat que el
dirigeix, constitueix el compromis responsable de 1’ésser
huma.

En la corporalitat es posa en relleu la contingencia de la
meva existéncia: aquesta ens parla del patiment, de I’enve-
lliment, del no-res que sembla que érem abans del naixe-
ment?. I, tal com afirma el mateix Ricoeur, «el meu naixe-
ment ja passat implica un estructura present que envolta el
no ser de la meva contingéncia»®*, de manera que la meva
existéncia no €s per si mateixa, perqué jo no em poso en
I’existencia, que és com afirmar que jo podria no haver nas-
cut, o podria haver nascut d’un altre... Negacions que es
conjuminen aixi: la necessitat d’haver nascut equival a la no
necessitat de ser o existir, paradoxa indicadora del significat
de la contingencia®.

Ara bé, ens aboquen obligatoriament les consideracions
anteriors al tema de la mort? Ricoeur afirmara que no, tot

21. VL. p. 440.

22. O.c., p. 442.
23.O.c., p. 425.
24. O.c., p. 427.
25.0.c., p. 428.
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i que afegeix que pot permetre’s. El filosof és contundent
aqui: «Tinc un experiéncia del caracter i dels seus limits,
una experiéncia de 1’inconscient, I’experiéncia massiva de
la vida (de la seva organitzaci6 i del patiment que compor-
ta..), i per acabar, tinc un sentiment confiis d’haver nascut
ja, de venir d’altres, de no donar-me I’ésser. Pel contrari,
no tinc cap mitja per anticipar I’esdeveniment de morir. La
mort no €s un limit com el naixement, que ja esta acom-
plert»*.

Aquestes afirmacions deixen clar que per Ricoeur la
mort no és simétrica al naixement; perque la mort «ve de
fora», no té equivalent subjectiu inscrit en el cogito, la
qual cosa no treu que pugui establir vincles amb 1’angoixa
humana per I’experiéncia de la contingéncia?’. Es signi-
ficativa la insistencia del filosof frances: no hi ha mort
anunciada en la contingéncia que ens travessa, perque el
«menys ésser» no €s cap indici del no ésser». No hi ha,
doncs, petita mort. El patiment no anuncia la nostra fi,
perque és signe de vida —de la vida que fa patir, certament.
I Ricoeur és taxatiu: la mort és intercepcio i alliberament,
no pas patiment®.

Complementariament, cal afirmar que per Ricoeur la
mort és una certesa que, com que no ve d’una experiéncia
vital, sind d’un saber «abstracte», és associable a 1’angoixa

26. O.c., p. 429.

27. Ressona aqui, certament, el concepte «Angst» heideggeria que si
bé Ricoeur no comparteix de cap manera, si que entén que 1’ésser huma
vinculi la contingéncia amb el no-res de la mort. I €s que unes linies més
avall, Ricoeur afirmara que la contingéncia em diu que puc no ser algun
dia, que puc morir (ja que qui ha comengat, ha d’acabar); pero no que
«haig de morir» (o.c. p. 430).

28. O.c., p. 429.

29. Ja afirma la dita cristiana davant de qui és mort: que «descansi
en pauy.
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de I’existencia. I és una certesa perque I’aprenem en obser-
var la mort dels altres. Més encara: la mort ens introdueix
en un cami il-limitat d’imitaci6 sota tres moments empirics
solemnes: I’agonia de qui esta morint, el cadaver i ’enter-
rament de 1’altre.

Per tant, les conclusions de Ricoeur en el tema de la
mort son: que és unica —la de cadascti—, incomunicable per
a cada subjecte; 1 que quan més proper emocionalment es-
tic de qui mor, més m’impacta —«La trobada decisiva amb
la mort és la mort de 1’ésser estimaty, afirmara— i, tercera
conclusio: la contingencia en la meva existéncia no és el
mateix que la mort, perque la mort resta sempre estranya a
mi, com quelcom que em sobrevé agressivament®'. No en
va, Ricoeur conclou aquesta reflexio sobre la mort des de
la perspectiva de la necessitat bategant en la vida huma-
na, afirmant que «una meditacid sobre la necessitat i sobre
la negacié que aquesta implica pot arribar fins a I’extrem
de I’estudi de la contingéncia, sense contemplar la idea de
la mort»32. Aquesta, sembla dir-nos Ricoeur, demana una
resposta d’interpretacio de 1’existéncia complementaria de
I’organitzacid de la vida, que afecta el sentit del si mateix
com a atestacio, ipseitat i alteritat. Morir €s dir si la vida i a
la seva transcendencia.

30. O.c., p. 432.

31. O.c., p. 434. En bona mesura, aquesta conclusié de Ricoeur
ens planteja, oposant-se a Heidegger, el fet que ja no em pregunto per
que he de morir, siné molt després de per que soc aqui vivent; que és
com afirmar que «l’experiéncia de la mort» no és cap «positivitaty;
sind un «no» al «si» de la vida. I si les sintetitzo, el que succeeix
és que és un «no» com a «por» al que em pugui passar en el meu
«si». Per tant: més que «experiéncia de la mort» dins de mi, el que
sento és «l’experiencia» de 1’adveniment de la por a morir; cosa que
tal vegada faria felic Epicur. Pero, aixo si, la qliestid queda sense
resoldre’s.

32.O.c., p. 435.
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La mort a Jan Patocka: entre I’heroicitat i la memoria
dels morts

Les reflexions de Jan Patocka sobre el tema de la mort sén
complexes i aqui en farem només unes succintes referéncies.

Hom podria comengar per les consideracions del filosof
sobre el tema de la mort en la seva decepcid sobre les conse-
qiiéncies de la Primera Guerra europea®. I qué ens diu, ini-
cialment? Doncs que les guerres condueixen a contemplar
la mort com un sacrifici heroic en la presa de consciéncia
que la pau és engolida per I’estat permanent de guerra, sota
la nocié del progrés historic imparable.

I que ens aporta aquesta «presa de conscieéncia» del do-
mini de la guerra en la vida humana col-lectiva? Afirmava
P. Ricoeur** que Patocka segueix el patré de Comenius en
el tema de la guerra, 1’actitud del qual en la Guerra dels
Trenta Anys qualifica Ricoeur com d’«esperanga desespe-
rada»; de manera que el filosof txec (Patocka) fou, també,
pessimista, en aquest cas davant de les guerres del segle xx;
perque, segons deia, la guerra no només €s un fracas per a
la pau, sind que sorgeix sota una noci6 equivocada: «L’ob-
jecte d’aquestes linies —diu en als Assaigs heretics— no €s
fer la critica de diverses formules presentades per explicar
la Primera Guerra Mundial. Em preocupa sobretot cridar
I’atenci6 sobre el fet que totes aquestes formules —luita en-
tre germanics i eslaus, conflicte imperialista, estadi final del
capitalisme...— tenen un tret en comu: consideren la guerra
des del punt de vista de la pau, de la [lum i de la vida, amb
exclusid del seu aspecte tenebros i nocturn»*.

33. En el capitol 6 dels Assaig herétics («Les guerres del segle xx i
el segle xx en tant que guerra») vessa notables i dures reflexions sobre el
que implica per a la vida humana la guerra.

34. P. RicOEUR, «Jan Patocka et le nihilisme», Lectures 1, Paris: Seuil,
1990, p. 84-93.

35. J. PatoCKA, Ensayos heréticos, o.c. p. p.153.
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I aqui ve la qiiestio: per que la mort es redueix a una ex-
periéncia d’amenaga dels mals que pot generar la violéncia,
en general? De fet, en la mort com a tal, aquella no hi pinta
gran cosa, més enlla de ser un signe de destruccio al qual
ens hem d’acostumar®. Llavors Patoc¢ka dirigeix la critica
a la guerra com la intencié d’aconseguir la pau. Aleshores
la mort funcionara com una mena de «peatge» per assolir
la pau, constituint-se en sacrifici, com fara notar a la Carta
7777,

En opinid de Ricoeur, la queixa de Patocka obeeix a la
critica a una estratégia que s’ha instal-lat en la societat in-
dustrial, que «obliday la «foscor» i la destruccio que aquesta
comporta, i aixo fa que el fildosof txec llanci la seva proposta
de la «solidaritat dels escruixits»®®, per la qual ell diu «no»
a la «mobilitzacié» quasi perenne que eternitza la guerra
sota I’aparenca de buscar la pau i el desenvolupament, i la
coneguda Carta 77 avalava aquesta actitud.

Les situacions posteriors en que es trobaria el pensador
i els qui el seguien confirmen el valor «heroic» atorgat a la
mort per part de Jan Patocka: no era possible cedir en les
queixes que els escruixits —traduit en frances pels «ébran-
1és» o «perturbados» (en castella)— exposaren davant el re-
gim barbar txecoslovac dels anys 60 i 70 del segle xx, i que

36. J. PatocCka, «El que podem i no podem esperar de la Carta 77»,
a La filosofia en temps de lluita. Antologia de Jan Patocka (a cura de
Francesc Fernandez), Barcelona: Barcelonesa d’Edicions, 1996, p. 39.

37. Recordem aquelles valentes paraules que pronuncia, en ocasio
dels moments dificils de la Carta 77: «Mesurem les nostres paraules. la
submissio no ha portat mai a la relaxacio, siné a una més gran severitat.
Com més gran és la por i el servilisme, a més s han atrevit els poderosos,
a més s atreveixen i a més s atrevirany» (Ibidem). Vegeu també el nostre
estudi «Lexistencia i la paraula a Jan Patocka», Ars Brevis, 20 (2015):
290-312.

38. Vegeu el nostre estudi citat «Lexistencia i la paraula a Jan
Patockay, Ars Brevis, p. 294.
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els trepitjaria inevitablement, del que el mateix Patocka en
seria victima. No en va, Ricoeur anomenara Patocka el «fi-
losof resistent»™®.

La concepcio6 de la mort com a sacrifici sota la «soli-
daritat dels escruixits» sembla que fou I’aportacio de Jan
Patocka al tema de la mort, inserit en el tercer moviment
de ’existéncia; «viure al descoberty, «sacrificant-se»; res-
sonant aqui la veta socratica testimoniada amb ’acceptacio
de la condemna a mort del tribunal atenés corresponent®. El
model socratic imprimi caracter a Patocka: i és que sense el
sacrifici per als altres la «humanitaty del jo s’esvaeix.

Convé recordar el vincle que hom pot establir entre el
sentit darrer de la vida com a sentit de la mort heroica i
I’experiencia d’alguns dels «escruixits» en el passat: els
morts prematurs de les guerres i de la violéncia dels estats
inclosos. Patocka deixa clar que el compromis amb aquests
escruixits del passat (els morts) que perderen la vida gratui-
tament*' marca la via entenedora de la mort com a sacrifici.

Epileg

L’ombra socratica planeja entre el sentit de la vida i de la
mort, i convida a la memoria de justicia. Saber donar sentit
a la mort per ressaltar el sentit atorgat a la vida: heus aqui
la gran aportacid socratica al creixement de la «psique», la

39. Ricoeur, P. «Jan Patocka, le philosophe resistent» (1977), Lectures
1, Paris: 1991, Seuil, p. 69-74.

40. Vegeu el nostre estudi «La cura de I’anima o el cami de la saviesa»
a La filosofia com a forma de vida. Barcelona: La Busca, 2013, p. 69-100.

41. Cal aqui recordar les reflexions que Reyes Mate ha ofert en
els darrers temps sobre la denominada «etica anamnetica» o ética de
la justicia. (vegeu I’estudi de Josep Cobo: «El tiempo, tribunal de la
historiay, relatiu al filosof citat, a Cristianisme i Justicia, novembre de
2018).
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qual cosa passa per I’accid6 compromesa amb totes les con-
seqiiencies en la «ciutat»*. La vida, que requereix una tasca
de neteja interna (d’indagacio cap a si) i externa (envers els
altres) atorga total sentit a la condemna a mort a la que és
abocat Socrates: i és que som al moén, pero no som «del»
mon, segons afirmava Platd a I’Apologia de Socrates, 1, per
tant, la mort no és pitjor que desobeir les lleis.
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Col-loquis de Vic XXIV - La mort, 2020, p. 183-199

MORT I REDEMPCIO EN EL TRISTAN
UND ISOLDE DE RICHARD WAGNER

GiuserPE D1 Giacomo

La Sapienza, Roma

L’opera Tristan und Isolde, en la qual I’amor es troba en
primer pla i ocupa una posicié exclusiva, és composta en
el moment en el qual Wagner proclama de la manera més
vehement el seu entusiasme pel pensament d’ Arthur Scho-
penhauer, com mostra aquella nocié d’«unitat» en la qual
es tradueix el concepte schopenhaueria de «vel de Maiay,
i que, per ¢co mateix, implica 1’anul-laci6 de I’espai i del
temps i, en conseqiiencia, de les aparences enganyoses de
la individualitat. Aixi, si en el primer acte Tristany i Isolda
creuen beure la beguda mortal que els alliberara d’aquest
mon, car a través de la mort esperen veure’s alliberats de la
separaci6é imposada i de la hipocresia, en el segon acte és
possible trobar la il-lustraci6 de la teoria schopenhaueriana
de la negaci6 de la Voluntat, car la possibilitat d’un encon-
tre definitiu dels amants es funda sobre la consciéncia que
adquireixen del caracter il-lusori dels fendomens. D’aci la
negaciod del dia i de la llum, que fa que hom tingui la neces-
sitat de submergir-se en el regne de la nit; en aquest sentit,
la torxa apagada d’Isolda significa precisament la voluntat
d’anul‘lar ’enteniment, ¢o és, el principium individuatio-
nis, per a retornar a la unitat primitiva, inconscient i noctur-
na. El significat de la nit i de la mort és aquell que Schopen-
hauer havia descrit: I’abolici6 de I’enteniment i el retorn a
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I’estat en el qual ja no hi ha cap distincié entre el subjecte i
I’objecte, com indiquen les Gltimes paraules d’Isolda, en les
quals es percep, com un eco, el no-res budista.

Nogensmenys, segons Edouard Sans (Richard Wag-
ner et la pensée schopenhaurienne, 1969, pp. 352-362), la
qiiestio interessant és si el Tristan il-lustra realment la ne-
gacio Scho-penhaueriana de la Voluntat, car és precisament
aquesta opera la que mostra de manera exemplar la distincid
entre la Voluntat individual i la Voluntat universal que, si
bé esta present en la filosofia de Schopenhauer, no és expli-
citada pel filosof. La passio entre Tristany i Isolda va més
enlla de la dimensié individual, ja que el vertader regne dels
amants no té res a veure amb aquest mon i, per tant, amb la
vida, ans amb la mort i la nit, amb la unitat i 1’absolut; aixi,
si el dia és el simbol de I’afirmacié de la Voluntat individu-
al, la nit és la negacio d’aquesta, en tant que afirmacié de la
Voluntat universal.

Quan tota la llum ha desaparegut, la unitat és realitzada
i el fiultim de I’existéncia €s assolit: vet aqui ’alliberament
de I’egoisme a través de 1’amor i de la mort, cosa que resta
totalment aliena a Schopenhauer. La mort d’amor és la per-
petuacid de la nit, és la victoria sobre la individuacio, que
ha de conduir a la uni6 definitiva dels amants en la Voluntat
universal. Les barreres individuals son suprimides i, en lloc
de la negaci6 schopenhaueriana del voler-viure, assistim a
I’afirmaci6 d’un amor que, alliberant-se de la individuacio,
accedeix a la plenitud de la vida, entesa com a fusié de la
individualitat amb el Tot. Co és el que mostra la uni6 de
Tristany i Isolda, una uni6 en la qual I’amor representa la
poténcia mateixa de la Voluntat universal, que no pot abo-
lir-se amb la mort, sin6 que es realitza alliberant-se de les
cadenes de la individuacio: de fet, I’elevacio al nivell de la
Voluntat universal fa possible que els dos amants transcen-
deixin Ilur individualitat i s’enfonsin en la unitat del Tot. Es
per aquest motiu que els amants —i ¢o Schopenhauer no
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ho comprenia— sén empesos a cercar la mort, en la qual
troben la vertadera i Unica realitzaci6 de 1’amor llur. En
aquest sentit, pot dir-se que Wagner mai no ha abandonat
la idea, que ha aprés de Ludwig Feuerbach, segons la qual
I’amor no seria perfecte sense la mort. L instant de la mort
és, ben mirat, la suprema revelacio de I’amor, el moment en
el qual s’acompleix la fusi6 de I’individu amb 1’ Absolut:
I’home participa de la immortalitat abismant-se en el Tot;
per aquesta rao, els temes musicals de I’amor i de la mort
estan estretament lligats. Aixi, amb 1’ajuda d’aquesta idea
feuerbachiana, que mai no va negar, Wagner es proposa
corregir la filosofia de Schopenhauer; aquesta idea, exposa-
da préviament en el Jesus de Natzaret (1849), es retroba en
el Tristan: tota existéncia, per la seva mateixa naturalesa, és
amor, i I’amor significa I’abolici6 del jo. L’amor arriba al
punt suprem quan troba la seva plenitud en la mort, que és,
al mateix temps, afirmacié de la Voluntat universal i la ne-
gacio de jo, ¢o és, de la Voluntat individual. Es, certament,
aquest abandonament total a 1’¢xtasi definitiu, on s’enllacen
indissolublement I’amor i la mort, allo que va seduir tant a
Wagner de la Norma de Vicenzo Bellini: la mort d’amor és
la fusio en el Tot, la dissolucié del jo en 1’Absolut, 1’abo-
lici6 de les diferéncies individuals, on cessa el sofriment;
per ¢o, des del primer acte, els dos amants saben que llur
llibertat esta en la mort.

Des d’aquest punt de vista, Tristany no mor per la ferida
ans pel seu amor insaciable, que és el desig d’unio6 absoluta
en la mort; no és que mori perqueé cregui haver perdut a
Isolda, ans perque 1’ha retrobada, i perque ella s’uneix a
ell en el compliment de llur desig suprem. Tristany i Isolda
no volen i no poden viure a causa de llur amor; inicament
poden morir per ell i en ell: moririen, i és necessari que
aixi sigui, adhuc en el cas que no hi hagués cap impedi-
ment per a llur amor. De fet, el «visqueren felicos» amb el
qual s’acaben les faules no s’adequa a ells: la consumacio
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de I’amor no pertany a aquest mon, ans al del més enlla.
El tema de la mort d’amor ja es troba abans del Tristan,
en Senta, Elisabeth, Elsa i Briinnhilde, perd mai abans no
havia arribat a 1’esséncia mateixa de 1’amor i, si la mort
d’amor, fins aleshores, era el resultat d’una fretura 1 d’una
necessitat, aci esdevé, en canvi, la plenitud i la realitzaci
definitiva de I’amor: vet aqui la manera que Wagner té de
respondre a allo que Schopenhauer considerava un enigma.
En el Tristan, allo que se cerca és la unio6 absoluta, la fusid
en la Voluntat universal, i la mort, com sosté Feuerbach, no
solament té un aspecte fisic, ans sobretot un de metafisic,
que €s I’accés a un mon de felicitat superior. Aleshores pot
afirmar-se que aquesta poténcia de 1’amor, que transcendeix
I’existeéncia individual i que dona a ’home, en la mort, la
suprema llibertat, prové de Feuerbach, ja que Schopenha-
uer, baldament considera la mort com un alliberament, mai
no ha exaltat la mort voluntaria ni, molt menys, la mort vo-
luntaria per amor. El Voler-viure de Tristany i Isolda no és
el que condueix a I’existéncia mundana —perqué [’amor
munda, expressio de la Voluntat individual, no és altra cosa
que un nou inici del desig i del turment—, ans el de la Vo-
luntat universal: un estat extatic en el qual ¢s I’amor qui
condueix 1’home a I’Absolut, a la fusié suprema de I’és-
ser individual amb 1’anima universal. Per a Wagner, doncs,
I’amor no és la font principal de la il-lusié de la Voluntat,
sind que és una for¢a que empeny 1’individu al della de si
mateix i li fa véncer I’egoisme. No €s un parany que el re-
tingui en el més en¢a, ans un trampoli que el projecta vers
el més enlla.

El tret fonamental comu a totes les operes de Wagner,
des de I’Holandes errant (Der fliegende Holldnder) al Par-
sifal, amb 1’excepcio dels Mestres cantaires de Nuremberg
(Der Meistersinger von Niirnbeg), és ocupar-se d’un tema
que posseeix un aspecte mitic: ¢o els confereix una dimen-
si6 atemporal 1, en part, fora del mon real. Segons la crono-
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logia, a les tres Operes de la primera maduresa —I1’Holan-
des errant, Tannhduser i Lohengrin (acabada el 1848, abans
de la revolucié de 1849 a Dresden, ’exili i el trasllat a Zu-
rich) — va seguir-les un periode de cinc anys durant el qual
Wagner cessa de compondre i desenvolupa les seves grans
obres teoriques: L’art i la revolucio, L’obra d’art de [’es-
devenidor, Opera i drama. El setembre de 1853, compon el
Preludi de I’Or del Rin i, d’aquesta manera, s’inicia el se-
gon gran periode del compositor, al qual pertany el Tristan
und Isolde, conclos el 1859. El 1854, Wagner, que havia
acabat la Valquiria, llegeix El mon com a voluntat i repre-
sentacio d’Arthur Schopenhauer, del qual n’extreu una vi-
sié profundament pessimista; 1’impacte causat per aquesta
obra és tal que es veu obligat a interrompre 1’escriptura del
Siegfried. La interrupcio6 del procés de musicar el Siegfried
al final del segon acte es deu al fet que a Wagner li resulta
impossible escriure el meravellos duet d’amor que domina
I’ultima escena del tercer acte, ja que de cap manera no esta
en sintonia amb aquella visi6 pessimista de Schopenhauer,
que el compositor ha assumit com a propia. D’altra banda,
també és cert que, en el moment que es prepara per a com-
pondre el duo d’amor del segon acte del Tristan, Wagner
realitza una «correccié» de la filosofia schopenhaueriana,
ja que aci, com en el Siegfiied, topa amb el mateix dilema:
o restar fidel a Schopenhauer i no donar a la seva musica
aquell accent apassionat, o distanciar-se del filosof. De fet,
el cami de Wagner és el seglient: Siegfried — Tristan - Die
Meistersinger von Niirnberg - Siegfried.

El tema del Tristan és I’amor, un amor tragic lligat a
la mort, i aquest tema extremadament pessimista sembla,
almenys en un primer moment, apropiat per un Wagner
profundament marcat per les teories de Schopenhauer. No-
gensmenys, ’amor, en el Tristan, abans d’unir-se amb la
mort, ha de realitzar-se en la passio, ja sigui sobre el pla
sensual, ja sigui sobre el de la fusi6 de les animes, com
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s’esdevé en la segona escena del segon acte, i tal amor no
¢és compatible amb Ia filosofia de Schopenhauer. D’aci se’n
deriva, precisament, la necessitat de Wagner de «corregin
aquesta filosofia, 1 és aleshores que es realitza un gran pas
pel retorn al Siegfiied. L’amor de Tristany i Isolda, primer
en el dialeg del primer acte, després en el duet de la segona
escena del segon acte, elimina el principal impediment per
a la continuacio de I’4nell: després d’haver cantat I’amor de
Tristany i Isolda de manera sublim, esta capacitat per a can-
tar igualment aquell de Siegfried i Briinnhilde. També és
cert, pero, que Wagner solament retorna a la tercera part de
I’Anell, co és, al Siegfried, el 1869, deu anys després d’ha-
ver acabat el Tristan. El perque d’aquest lapse de temps pot
explicar-se recordant que, si bé el tercer acte del Siegfried
tracta I’amor huma afirmant 1’alegria de viure, en el Tristan
el tema de I’amor posseeix una configuracié completament
diferent. La realitzacio del duet final del Siegfiied requeria
una atmosfera plena d’alegria i una visi6 de ’amor en la tra-
dicié de Feuerbach, que era la de I’4nell en els seus inicis,
fins que va veure’s alterada per la irrupcio de la filosofia de
Schopenhauer a 1’octubre de 1854, és a dir, en aquell peri-
ode en el qual Wagner acabava de compondre la Valquiria.
Per retrobar aquesta atmosfera, el Tristan no era suficient,
car, si per un cantd, glorifica I’amor, acaba, per I’altre, amb
la mort i, per tant, sembla mantenir el caracter pessimista,
baldament presenti la mort, de fet, com una «transfiguracio
[Verkldrung]». Wagner, a més, abans de retornar a la seva
opera inacabada, comenga, a finals de 1861, ¢o és, dos anys
després d’haver acabat el 7ristan, una altra opera comple-
tament diferent: Els mestres cantaires de Nuremberg. Es
tracta d’una Opera que, en realitzar la conversi6 a la nor-
malitat d’una existéncia quotidiana, es presenta, més enlla
de la glorificacié de I’art alemany, sobretot com 1’obra de
la resignacio, on I’ Eros es transforma en Agape en la figura
de Hans Sachs.
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Pot dir-se que I’amor i la mort son els dos grans temes
del Tristan, presents ja en el Preludi i desenvolupats en el
primer acte mitjangant el filtre d’amor. En particular, el
tema de 1’amor, considerat com a amor entre un home 1 una
dona, és posat al centre de la composicio des de I’inici; no
per casualitat, Wagner ja havia parlat el 1854 sobre el sig-
nificat de la parella, sostenint que els seus elements consti-
tutius no poden separar-se i que el seu significat auténtic es
troba a quan es reuneixen en la mort: allo que deia alesho-
res sobre Siegfried i Briinnhilde també¢ s’aplica a Tristany i
Isolda. Explica les seves reflexions sobre aquest assumpte
en una carta enviada a Rockel el 25 de gener de 1854: «El
propi Siegfried (I’home isolat) no és ‘I’ésser huma’ com-
plet; no és més que una meitat, solament amb Briinnhilde es
converteix en el Redemptor; un individu sol no pot fer res;
necessita ésser més, i la dona que se sacrifica es converteix,
al final, en la vertadera redemptora conscient: car I’amor és,
en definitiva, el mateix ‘etern femeni’». Nogensmenys, hi
ha encara una diferéncia important: el 1854, I’amor dels dos
herois de 1I’4nell, sota la influéncia de Feuerbach, és radiant,
mentre que el de Tristany i Isolda esta dominat per una pas-
si6 impossible d’apagar, com resulta manifest quan, després
d’haver begut el filtre, al final del primer acte, I’amor-passio
esclata de tal manera que arrossega els dos amants al de-
liri; en el segon acte, aquest amor transcendeix Tristany i
Isolda, assolint una dimensio universal: solament aleshores
esdevé possible el ceélebre duet d’amor, quan els dos amants
han superat la Voluntat individual i s’han submergit en la
nit de la Voluntat universal. Fou pels voltants del desembre
de 1858 quan Wagner va escriure la segona part d’aques-
ta escena, aquella que conté el celebre Himne a la Nit; en
aquest passatge, s’assoleix una dimensid universal i I’amor,
dissolent-se en la nit, passa rapidament de la nit a la mort,
que constitueix el segon gran tema de 1’0pera. Si el desig de
la mort es transforma en amor gracies al filtre, és en virtut
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de I’amor que aquest desig de la mort creix més i més: la
mort apareix a Tristany i Isolda com I’tunica solucio per a
escapar d’un amor condemnat. El seu amor, un amor que
els condueix a la mort, és un «secret» evident, expressat per
Isolda des de I’inici mateix del drama, sense que cap filtre
d’amor ’hagi impellit a parlar. Allo que Tristany calla és
el seu sentiment i la consciéncia de I’amor que els ha desti-
nat 1’un a I’altre; aixi, mentre intenta fugir del seu desti, va
enfonsant-s’hi cada vegada més.

De fet, allo que trobem en el Tristany és la dimensio
nocturna i dionisiaca de Nietzsche: un perdre’s, un fugir de
la realitat per a assolir una dimensié immaterial que per ells
¢s I"unica vertadera. No €és una coincidéncia que, després
que els amants hagin begut el filtre magic, realment no passi
res; la suspensié temporal és allo més proper a I’encant de
I’amor que és, al mateix temps, el de la mort. Per aquest
motiu en I’eros, igual que en els somnis, el temps s’espaci-
alitza, esdevenint un lloc de pas entre el somni i la vetlla (al
capdavall, el tema del temps que es fa espai sera també el
del Parsifal). En el Tristan, alldo que trobem €s el temps de
la nit, on la successié temporal s’atura i el mon d’allo pos-
sible es bada com una flor. Aci, allo que ocorre son somnis,
reminiscéncies i expectatives, en el sentit d un ad-tendere
vers quelcom que mai no s’ateny, basicament perque aquest
«altre lloc» no existeix més que en els amants. Per ¢o, en
I’experiéncia amorosa, tot ordre temporal i tot espai concret
resta en suspensio, i els dos amants volen esdevenir una sola
cosa. En sintesi, el centre d’aquesta particular temporalitat
espacialitzada que és el Tristan és el d’un ésser inestable
amb una meta inabastable: la recerca de la mort per part
de Tristany i Isolda equival a la recerca d’una sortida de la
propia mort per a retornar a la unitat originaria.

Aquesta nocio de mort, tan important com la de 1’amor,
esta present des del primer acte, quan és evocada per Isol-
da adhuc abans de beure el filtre amb Tristany: aci trobem
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expressat el vincle entre Eros i Thanatos. L’amor i la mort,
presents en el preludi i al llarg del primer acte, prenen una
dimensi6 nova en el segon acte: la gran escena d’amor de
la segona part €s, ensems, Eros i /igape, I’individual 1 el
cosmic i, mentre va desplegant-se, la mort va guanyant im-
portancia fins a tornar-se omnipresent. No només aixo, sind
que també canvia el seu significat, perque ja no és un fi en si
mateixa, com en Schopenhauer, ans la porta d’entrada a un
mon misterios, que Wagner anomena «transfiguracio» i que
es manifesta plenament en el tercer acte. La mort d’Isolda,
ben mirat, no és una «mort d’amor [Liebestod]» ans una
«transfiguracid [Verkldrung]», cosa que posseeix una im-
portancia cabdal per a la interpretacié d’aquest final, car
brinda una interpretacio6 radicalment nova.

Si a I’inici del segon acte allo que trobem €s «la impaci-
eéncia de I’espera»; la immensa 1 sublim escena d’amor que
segueix a aquesta espera condueix inexorablement a una al-
tra espera: la de la mort. Al comencament del tercer acte, la
situacio dramatica és similar —encara que inversa—, a la
de I’inici del segon acte: ara és Tristany qui espera a [solda.
Endemés, si a I’inici del segon acte Isolda esta segura que
Tristany arribara i que passara amb ell una apassionada nit
d’amor, en el tercer acte Tristany no sap si Isolda arribara
i, sobretot, si arribara a temps, per la qual cosa, malferit,
oscil-la entre I’esperanga i la desesperanga. La ruptura es
realitza entre la segona i la tercera escena del segon acte,
quan I’Himne a la Nit és bruscament interromput per la ir-
rupci6 del Rei Marke amb seu seguici: la magia de 1’amor
cosmic és interrompuda i ja no tornara més. Es cert que, en
el moment de compondre el Tristan, Wagner ha llegit Scho-
penhauer, amb la conseqiiéncia que, per ell, el Dia és la Vo-
luntat de viure i la Nit la Voluntat que condueix a la mort;
nogensmenys, en realitzar el duet d’amor, Wagner s’oposa
a la teoria de Schopenhauer, car glorifica I’amor, mentre
que Schopenhauer demana que se suprimeixi la Voluntat
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de viure, a la qual pertany 1’amor. En el segon acte, la torxa
il-luminada encarna el Dia, que és vist com a nefast, i la
seva extincio significa I’entrada a la Nit misteriosa; el gran
duet d’amor, que és el centre liric de tota la construccid, es
divideix en dues parts: la unié dels amants, que acaba amb
la maledicci6 del Dia i I’Himne a la Nit. Aquest ultim esta
dedicat a aquella nit mistica en la qual I’amor trobara el seu
vertader acompliment amb la mort, i que es manifestara en
aquella «melodia infinita» de la qual Wagner parla en la
Musica de [’esdevenidor (1860) 1 que ell mateix defineix en
una carta enviada des de Paris a Mathilde Wessendock el 29
d’octubre de 1859: «El meu art més subtil i profund m’agra-
daria anomenar-lo art de la transicio, car tota la meva obra
artistica esta composta a partir d’aquestes transicions [...].
La meva obra més gran en aquest art subtil de la “transicio
progressiva” és, certament, la gran escena del segon acte
del Tristan und Isolde. L inici de I’escena expressa la vida
desbordant en les seves passions més fortes; el final, el més
solemne i1 profund desig de la mort. Aquests sén els pilars
[...]. Aci resideix el misteri de la meva forma musical i, ho
afirmo artisticament, mai abans no hi ha hagut un acord
semblant, un ordre semblant en el qual tots els detalls hagin
estat clarament disposats fins el dia d’avui». Es cert que el
punt central d’aquest duet consisteix en el transit de Tris-
tany i Isolda del mén Del dia, que els ha separat durant molt
de temps, al mén de la Nit, on es realitzara llur unio sense
retorn; 1 tanmateix, en tota la primera part del duet, els dos
amants, empesos 1’un als bragos de 1’altra, encara pertanyen
a aquest mon del Dia: es tracta d’un deliri de sensualitat
que no pot tenir altra realitzacié que la unid total de dos
cossos perduts en el desig. Co és quelcom important a tenir
en compte, car és precisament amb aquesta unio fisica que
els dos amants encara es veuen subjugats a les lleis naturals
imperants en el moén dilirn. En la primera part del duet, cada
un dels amants, degut al seu total abandonament a aquesta
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sensualitat que I’empeny vers 1’altre, encara esta lluny d’ac-
cedir al mon de la Nit, que I’embolcallara completament en
la uni6 espiritual de la segona part del duet. El cami ascétic
proposat per Wagner ¢€s el segilient: després d’haver con-
demnat les mentides i els falsos valors del mon del Dia, als
quals han cedit a I’inici de llur encontre, abandonant-se a la
sensualitat, els amants entren llavors a la contemplacié de
les alegries espirituals que els ofereix el mon de la Nit.

La idea de Wagner en el Tristan és la de combinar har-
monicament alld que Schopenhauer divideix: per aquest
ultim, en efecte, I’unica salvacid es troba en 1’auto-ani-
quilacio total del voler-viure, I’expressio ultima del qual
¢és el desig sexual, mentre que Wagner associa aquests dos
contraris, car és sucumbint en I’amor sexual com s’obté la
redempcid en ’auto-aniquilacid; per ¢o el Tristan s’acaba
amb una conclusié «felig», €s a dir, amb la realitzacio de la
felicitat perseguida. Els amants solen morir junts al final de
les operes romantiques —només cal recordar, a tall d’exem-
ple, el triomfant «moriam’ insieme» de la Norma de Bellini;
el Tristan de Wagner no acaba aixi, car en ell els amants
moren 1’un després de ’altre, immersos en llur propi somni
solipsista; i no solament ¢o, sin6 que sense la inesperada
intrusio de la realitat —I’arribada de la nau—, I’agonia de
Tristan, ¢o és, la seva impossibilitat de morir, s’eternitzaria.

Co que Tristany i Isolda s’esforcen per assolir és 1’anul-
lacio de llur propia diferéncia; de fet, aquest és el tema del
llarg duet d’amor amb la seva conclusio.

Tristany: Tristany tu; Isolda jo; ja no més Tristany.
Isolda: Isolda tu; Tristany jo; ja no més Isolda.
Per concloure plegats:

Anodnims, sense separacio, nova revelacio, nova abragada,
perd en una mateixa consciéncia per tota I’eternitat: volun-
tat suprema d’amor d’un cor que crema d’ardor (Acte II).
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El mateix llenguatge articulat sembla desintegrar-se en
aquest procés, fins a I’extrem de privar-se de gairebé tot ele-
ment sintactic: la «regressio lingiiistica» articula aquesta fu-
sio de la identitat individual en la qual Tristany i Isolda cada
vegada es fan més eco de les paraules de I’altre, indepen-
dentment de llur significat. Aquest incontenible elevar-se
vers I’alegria suprema de 1’auto-aniquilacio és interromput
sobtadament pel crit de Brangéne: la realitat del dia intervé
i el rei Marke sorprén els dos amants. Aquest crit, per la
seva sobtada intromissio, fa possible convertir el plaer ex-
cessiu en horror. En la primera de les seves Elegies de Dui-
no, Reiner Maria Rilke escriu: «El Bell no €s res més que
el comengament d’alld Horrible»; aquest transit del Bell a
I’Horrible és, en termes musicals, el transit del cant al crit.
La imatge ultima de la veu silenciada és el Crit d’Edward
Munch: aixo tradueix I’extrema ansietat de la veu impo-
tent, bloquejada a la gola, incapag d’eixir; quan aquesta veu
aconsegueix vocalitzar-se, I’angoixa s’allibera. Tal vegada,
tota I’0pera de Wagner no és altra cosa que un intent d’as-
solir aquest alliberament de I’angoixa. Per aix0, si escoltem
la musica sense saber qui canta, tendiriem a atribuir el crit
de Brangine a la propia Isolda, com si, en acostar-se exces-
sivament al plaer desbordant, aquest es convertis en horror.
La vertadera dimensi6 traumatica no ¢€s, per tant, la inter-
venci6 de la realitat exterior que interromp la immersio en
la felicitat, ans la inversié d’aquesta mateixa felicitat en un
horror insuportable.

En resum, si el dia és la realitat de la vida material, amb
els seus obstacles i contingéncies —no ¢és en va que Isolda,
retinguda lluny de Tristany, sigui presentada com a «pre-
sonera del Dian—, la Nit és, en canvi, la desaparicié dels
obstacles i 1’aniquilacio final, una réplica del No-res ini-
cial del qual I’home fou extret amb la seva naixenga. Aixi
s’explica I’ardor amb que I’invoquen els amants i 1’alegria
amb que intenten submergir-s’hi: una hdchste Lust que es
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presenta com el contrari de 1’aspiracio del cristia vers la Lux
aeterna. El Tristan, en bona mesura, sembla desplegar-se
a partir d’aquesta relacié Dia-Nit. Si en el primer acte no
hi ha absolutament res que indiqui aquesta relacio, en el
segon, en canvi, es configura de manera cada vegada més
clara: és apagant la torxa que Isolda crea les condicions per
I’encontre amb Tristany, i els dos amants, en beneir la Nit,
que permet la uni6 llur, maleeixen el dia que els separa; en
el tercer acte, finalment, la «malediccid del Dia» esdevin-
dra, en el deliri de Tristany ferit i en el d’Isolda, una cri-
da a I’alegria (Lusf) d’un anorreament ardentment desitjat
1, no casualment, la propia paraula Lust és aquella amb la
qual s’acabara I’0pera. El tema de I’«espera», o fins i tot
de I’«entrada a la nit», es desenvolupa amb el so greu dels
violoncels, pero €s el corn anglés en escena el que frohliche
Weise [de manera joiosa], anuncia 1’arribada d’Isolda, men-
tre Tristany, cada vegada més excitat, s’arrenca les benes de
la ferida, deixant brollar la sang. L’arribada d’Isolda és, per
tant, el moment en el qual podra, per fi, tornar a la Nit, i si,
una vegada arriba, Isolda implora a Tristany que romangui
en vida, és per a morir amb ell. Després de la mort Tristany,
I’«entrada a la Nit» i la «transfiguracid a través de 1’amor»
es manifesten en la cang6 d’Isolda: «Isolda et crida, Isolda
ha vingut per morir fidelment amb Tristany». Mentrestant,
arriba el segon vaixell amb el rei Marke i la seva comitiva;
hi ha una lluita i la mort successiva de Melot i de Kurwe-
nal, i aixi anem a espetegar a 1’escena final: és el celebre i
sublim Liebestod, sens dubte un dels moments més elevats
de la musica de tots els temps; és aleshores quan el miracle
es produeix: el «motiu del desigy, el leitmotiv essencial de
la partitura a través del qual tot havia arribat i que no havia
trobat mai repos, reapareix a la conclusio i, per primera (i
ultima) vegada, es resol en un acord perfecte (si major).

En els ultims versos de 1’0pera, Isolda, transfigurada,
«veuy a Tristany en el moén suprasensible; la visio és, per
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a Isolda, una realitat, i és per ¢o que repeteix amb insis-
téncia: «;Ho veieu, amics?, ;no ho veieu? »; i aleshores,
com si també tingués una capacitat d’escolta suprasensible,
diu: «;So6c I’inica que sent aquesta melodia? ». A partir
d’aquest punt, Isolda és absorbida pel mén cosmic, per
aquesta «respiracio» de I'univers en la qual, finalment, es
dissol. La transfiguracié final és com 1’eco del cant de mort
amb el qual s’acaba el gran duet del segon acte; només que
I’exaltaciod, ara, és totalment inferior; Isolda, abans de des-
maiar-se, creu veure a Tristany tornar a la vida; un cop rea-
nimada, la seva visié continua: Tristany no solament torna
a la vida, sind que es transfigura sota la mirada d’Isolda
que, després d’haver «vist» els seus ulls oberts, ara «veu»
aixecar-se el pit de Tristany, i1 en els seus llavis «sent» un
ale, una veu meravellosa i tranquil-la. Les paraules d’Isolda
evoquen la veu del mort, i aquesta veu esdevé un flux que la
subjuga, el respirar immens de 1’Univers on, transfigurada i
sense consciencia, s’enfonsa en I’ Alegria suprema.
Després del I’ascens irresistible, en I’ Himne a la Nit, dels
temes del segon acte, els tres acords del final de 1’opera son
aquells en els quals se superen totes les dissonancies, esde-
venint possible a ’amor de trobar la seva vertadera conclu-
sio en la quietud de la Voluntat universal; es tracta d’una
conclusié que és altament simbolica, després del cromatis-
me que travessa tota 1’0pera; tal conclusié esta accentuada
per la tonalitat de si major, la tonalitat de la transfiguracio i
de I’abolici6 de la llum: és aquesta tonalitat la que marca el
final del cant de la mort d’Isolda. En el cant d’Isolda no hi
ha ascetisme schopenhaueria, ans el plaer d’una plenitud de
I’existéncia més gran, més bella i més completa que no pas
la que pertany a la vida present. En el Parsifal, on ’elevacid
espiritual de la caritas substitueix la voluntat de 1’amor, la
nocid d’«amor» trobara el seu coronament: Montsalvat, el
domini del Grial, és el nou mén fundat en 1’amor, aquest
moén anunciat en la profecia de Briinnhilde i que havia de

196



substituir ['univers de Wotan, fundat sobre la fragilitat del
contracte social i sobre el regne de la violéncia.

La qiiestio de si I’espera es compleix o no és important
per a determinar si 1’obra de Wagner pertany o no a la «mo-
dernitaty. En la Dialéctica negativa, Adorno caracteritza
«I’espera vanay en tant que oposada a tota mena de reconci-
liaci6 o de salvacio: no hi ha reconciliacio final, salvacio ul-
tima; no hi ha esperanga. I si és en aquest sentit que Adorno
interpreta En Attendant Godot de Beckett, és precisament
perque s’oposa resolutivament a tota idea de reconciliacid
o de salvacid, com també a qualsevol hipotesi d’harmonia
ultima de les coses. Es impossible que es faci justicia a les
victimes de la barbarie: van morir en la total absencia de
sentit, i no és possible esperar que llur mort pugui arribar
a trobar alguna redempcio. Des d’aquesta perspectiva, tota
idea d’art, de redempcio, de compensacié o de comoditat
cal que sigui abandonada; co és el que Beckett mostra en
I’obra En Attendant Godot, en la qual trobem 1’expressio
fonamental de 1’espera vana i la consegiient certesa que
I’absolut no apareixera.

També la musica ha d’ésser capag d’expressar aques-
ta espera vana, testimoniant el fet que no es fara justicia;
pero el problema és: ;quina ¢s, doncs, la musica de 1’espera
vana? En el llibre d’Adorno Wagner, una de les critiques
que el filosof dirigeix al compositor és precisament que, en
les seves obres, 1’espera és, en certa manera, trucada, car
esta completament condicionada per la seva solucio ultima,
pel seu resultat. Per aquest motiu, Adorno contraposa Wag-
ner a Beckett qui, per a ell, és ’autor modern exemplar,
capag de representar 1’espera vana com a tal. Adorno acusa
Wagner d’ésser incapag de tractar aquesta mena d’espera,
a causa del seu tipic enfocament teleologic i del hegelia-
nisme dialéctic latent. Es cert que 1’espera més llarga de
tota la historia de I’Opera lirica €s, segurament, aquella de
Tristany en el tercer acte de Tristan und Isolde, 11’ objeccid
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d’Adorno €s que, malgrat tot, Isolda arriba. En darrer terme,
Adorno s’oposa a qualsevol afirmacid absoluta i, per tant,
a la idea hegeliana de sintesi resolutiva; i si tota reconci-
liacid, segons aquesta negativitat radical, €s inconcebible,
tota proposta conclusiva cal que sigui evitada; la tasca de
la forma artistica, precisament, consisteix en evitar la figura
resolutiva d’una sintesi immanent.

En aquest punt, tanmateix, cal preguntar-se si el fet que
en la dinamica teatral de Wagner aquesta vana espera sembli
complir-se al final és en realitat la cosa més important o si,
contrariament, Wagner va tenir una intuicié extraordinaria
del valor intrinsec de I’espera vana per a extreure d’ella una
poctica sense precedents, un sistema musical que posposa
constantment les resolucions, creant aixi un estat d’incer-
tesa que t€ com a finalitat expressar la vanitat de I’espera. El
fet és que I’espera, en les seves operes, pot ésser una espera
vana, una espera que no depen de ¢o que succeeix després
de I’espera, i en aquest sentit el final de Tristan und Isolde
¢s paradigmatic: que al final arribi Isolda no determina de
cap manera la forma en la qual I’0pera caracteritza I’espera,
que és presentada com una espera en si. Baldament arribi
Isolda, la seva arribada esta d’alguna manera més enlla de
tota espera, ja que Tristany no pot fer res més que morir; tot
el que diu és: «Isolda!, i dient ¢o mor. Més que un final de
I’espera, es tracta d’una especie de continuacio, d’integra-
ci6 seva; I’espera es presenta com una espera que troba en
si mateixa la seva conclusio: ¢o és el que mostra la imat-
ge de Tristany morint en els bragcos de Kurwenald, com la
que ofereix 1’espléndida direccié d’escena de Jean-Pierre
Ponnelle sota la direccié de Daniel Barenboim (1983). Una
altra important posada en escena, especialment en referén-
cia a la critica d’Adorno, és la de Heiner Miiller, realitzada
a Bayreuth (1995). Miiller sabia que Adorno havia oposat
I’espera de Wagner a la de Beckett, encara que, des de la
seva perspectiva, 1’espera en el Tristan ¢és idéntica a I’es-
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pera vana en Beckett. D’acord amb aquesta interpretacio,
Miiller ha dirigit I’acte tercer exactament com I’hauria diri-
git Beckett: les escenes representen un paisatge apocaliptic,
envait per la pols, i els personatges estan coberts per les
cendres, com en una posada en escena de Beckett; el pastor,
que toca amb el corn anglés una aria trista i melancolica és
un personatge completament beckettia, ja que és cec, porta
ulleres i esta assegut sobre la nuesa del terra. Aci no trobem
cap redempcio: el que es presenta és una espera que ha per-
dut tota esperanga i que intensifica la propia abseéncia i, des
d’aquest punt de vista, podria dir-se que Wagner ha sabut
renunciar a aquella totalitat que també era el seu objectiu
principal.

De fet, la clausura del Tristan en si major pot inter-
pretar-se com el resultat del somni d’Isolda que, com una
visionaria, «veu» ¢o que els altres no veuen: Tristany que
respira, 1’espera i li parla. A banda de ¢o, en la posada en
escena de Ponnelle, aquest somni d’Isolda és inserit a I’in-
terior d’un altre somni: aquell de Tristany que, amb els ulls
tancats «veu» Isolda i «sent» el seu cant final. Des d’aquest
punt de vista, podria dir-se que el compliment de 1’espera,
representat per la «tonica» final, esdevé un somni, exacta-
ment igual que un mon rescatat per la Redempcio i el Sentit
final: la realitat resta en la seva fragmentarietat irreductible,
irredimible i intranscendible.

[Traduccio d’Abel Miro i Comas]
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