COLLOQUIS DE VIC
XV

EUROPA

SOCIETAT CATALANA DE FILOSOFIA



COL-LOQUIS DE VIC (XV)
EUROPA






COL'LOQUIS DE VIC
XV

EUROPA

Edicié a cura de Josep Monserrat,
Ignasi Roviré i Bernat Torres

SOCIETAT CATALANA DE FILOSOFIA



Biblioteca de Catalunya. Dades CIP

Col‘loquis de Vic (15¢: 2010)
Europa: Col-loquis de Vic XV
Referéncies bibliografiques
ISBN 9788499650623
1. Monserrat i Molas, Josep, 1967- ed. II. Roviro, Ignasi, 1958-ed.
III. Torres, Bernat (Torres Morales), ed.
IV. Societat Catalana de Filosofia V. Titol
1. Cultura europea — Congressos 2. Filosofia europea — Congressos
3. Europa — Congressos
008(4)(061.3)

Fotografia de la coberta: Antoni Bover

Fotografies interiors: Xavier Rovird

© dels autors

© d’aquesta edicio, Societat Catalana de Filosofia, filial de 1’Institut
d’Estudis Catalans

Primera edici6: setembre de 2011
Tiratge: 500 exemplars

Imprés a .G. Sta. Eulalia, de Sta. Eulalia de Rongana

ISBN: 978-84-9965-062-3
Diposit legal: B.34313-2011

Son rigorosament prohibides, sense ’autoritzacio escrita dels titulars del copyright, la reproduccid
total o parcial d’aquesta obra per qualsevol procediment i suport, incloent-hi la reprografia i el
tractament informatic, la distribucié d’exemplars mitjangant lloguer o préstec comercial, la inclusid
total o parcial en bases de dades i la consulta a través de xarxa telematica o d’Internet. Les infraccions
d’aquests drets estan sotmeses a les sancions establertes per les lleis.



PRESENTACIO

La quinzena edicio dels Col-loquis de Vic es va inaugurar
el dijous 7 d’octubre de 2010 a la sala de plens del Consell
Comarcal d’Osona. En la taula presidencial hi havia el Dr.
Jordi Sales, rector de la Universitat Catalana d’Estiu, el Sr.
Xavier Sola, tinent d’alcalde de I’ Ajuntament de Vic i el Dr.
Ignasi Roviro, president de la Societat Catalana de Filosofia.
El primer en prendre la paraula va ser el Dr. Sales, qui va
destacar la importancia de la continuitat en totes les accions
culturals. Va assenyalar que només en la continuitat es po-
den fer veritables aportacions que consolidin les apostes cul-
turals d’un pais. Els col-loquis de Vic, digué, ja han arribat a
la seva quinzena edicid, i si bé aquest fet €s la viva constata-
cio d’una consolidacié volguda, cal seguir encara en la per-
sisténcia. El Dr. Sales va agrair les aportacions de totes les
persones i institucions que han fet possible aquest encontre
anual. Per la seva banda, el Sr. Sola va insistir en la voluntat
que té I’ Ajuntament de Vic de seguir treballant en els Col-lo-
quis de Vic i de seguir projectant-los vers el futur. Després
va prendre la paraula el president de la Societat Catalana de
Filosofia, el Dr. Roviro, qui remarca la importancia que sig-
nifiquen els Col-loquis de Vic per anar teixint una comunitat
de debat i de coneixement. Va destacar la importancia que
per a la Societat Catalana de Filosofia significa el fet de
compartir la convocatoria i I’organitzacio dels Col-loquis amb
les altres societats germanes del Pais Valencia i de les Illes
Balears. Totes tres associacions es dediquen a I’estudi i a la
divulgacio de la filosofia i totes tres tenen un clar interés en
la col-laboraci6é mutua.

La vintena de comunicacions que va rebre aquesta quin-



zena edicio dels Col-loquis de Vic varen ser repartides en
dos ambits, que ocupaven, respectivament, la tarda del di-
jous dia 7 d’octubre i el mati del divendres dia 8. La totalitat
de les comunicacions llegides les trobara el lector en les pa-
gines que segueixen. En aquesta ocasio, i per tal de voler
subratllar la voluntat de dialeg que tenen els Col-loquis des
de la seva fundacio, I’organitzacio va considerar més oporta
agrupar les dues llicons al final de la trobada i iniciar-la amb
les aportacions i els col-loquis dels professors. Aixi doncs,
les ligons del Sr. Llibert Cuatrecasas president de I’ Institut
d’Estudis Humanistics Miquel Coll i Alentorn, i durant molts
anys responsable de 1 apolitica exterior de la Generalitat i
eurodiputat, que parla de I’Europa que hem fet fins avui i
de la Sra. Cristina Gallach, portaveu espanyola de la Presi-
dencia de la Unioé Europea, que exposa la importancia de la
Uni6 Europea per a la vida de cada uns dels estats mem-
bres, donaren un colof6 brillant a uns debats apassionats i
interessants.

Els Col‘loquis de Vic i I’edicio de les actes son possibles
gracies a la col-laboraci6 de la Societat Catalana de Filoso-
fia, I’ Ajuntament de Vic, el Consell Comarcal d’Osona, les
universitats de Barcelona i de Vic aixi com també dels cen-
tres d’estudi, grups de recerca, investigadors i professors
que hi participen.



Ramon VaLLs PLaNA (1928-2011)

Volem dedicar les actes dels quinzens Col-loquis de Vic a la
memoria del professor Ramon Valls Plana, president de la Societat
Catalana de Filosofia (1982-1985) i membre actiu dels Col-lo-
quis, molt especialment les primeres edicions. Les seves lligons
i les diverses intervencions han orientat el decurs dels nostres
debats.

Aquesta publicaci6 vol esdevenir un reconeixement a la bri-
llant trajectoria intel-lectual i académica del professor Valls, un
exemple per a tots els que estimen la filosofia a Catalunya.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 13-38

El mite d’Europa. Aproximacié al seu logos hel-lénic*

Antoni BoscH-VEciana (Facultat de Filosofia. Universitat
Ramon Llull)

En el moment actual, el repte de repensar la idea d’una
Europa nova ens permet acostar-nos a una de les narra-
cions mitiques que més explicitament tenen a veure amb els
origens del Vell Continent. No hi ha dubte que ens referim a
«el mite d’Europay, també conegut, d’enca de 1’antiguitat,
amb un epigraf revelador: «el rapte d’Europa» (1] domayn
™¢ Eddmng).

Com s’esdevé amb molts dels grans mites, «el mite d’Eu-
ropa» ha perviscut fins al nostre present. Segons Jacques-
René Rabier!, aixo ho ha facilitat, en part, el gust per
I’antiguitat i la mitologia, que molt sovint ha imperat en grans
indrets culturals d’Europa, sobretot germanics; també hi ha
ajudat la vulgaritzacié dels mites que dugué a terme la psico-
analisi en les seves explicacions, tant les referents a la per-
sonalitat com a la cultura; i, finalment, tamb¢ hi ha tingut
a veure I’homonimia entre el nom del Continent europeu i el
de la donzella del mite.

Si resseguissim 1’itinerari hermeneéutic recorregut per
aquest mite ens adonariem no només de la seva enorme capa-

* Lautor és professor de Filosofia Antiga de la Facultat de Filosofia
de la Universitat Ramon Llull i Director del Grup de Recerca «Filosofia
i Cultura» de la mateixa Universitat. [gualment forma part del Proyecto
de Investigacion HUM2007-62763/FISO: «Hermenéutica y Platonismo»
(Universitat de Barcelona) i, aixi mateix, és membre del Grup de Recerca
2009SGR00447: «EIDOS. Hermengutica, platonisme i modernitat» (Uni-
versitat de Barcelona).

1. Jacques-René RaBIEr, «Europe: un ravissement toujours actuel»,
dins: Rémy PoigNAULT et Odile WATTEL-DE CROIZANT (textes réunis par),
D’Europe a [’Europe 1. Le mythe d’Europe dans [’art et la culture de
I’Antiquité au xvine siecle (Actes du colloque tenu a ’ENS, Paris, 224-26
avril 1997), Tours: Centre de Recherches André Piganiol 1998, 11.
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citat simbolica sind també de la seva gran forca per tal de
legitimar moltes de les posicions politiques, religioses, teolo-
giques i, en general, de propaganda ideologica que, a través
dels segles, s’han anat donant a Europa, ja d’enca dels seus
origens grecs®. També la iconografia del mite d’Europa ha
tingut molt a veure amb la forca legitimadora d’aquest mite.
Encara avui es graven figures del mite d’Europa. Aixi, una
imatge del mite d’Europa —que els numismatics grecs en els
seus catalegs anomenen «el rapte d’Europa»— la trobem gra-
vada en I’anvers de 1’actual moneda grega de dos euros,
dissenyada per Georgios Stamatopoulos, i en circulacié d’enca
de I’any 2002.

El nostre proposit aqui és tan sols oferir, en la mesura
que en siguem capagos, algunes claus interpretatives que
ens possibilitin adregar-nos al sentit (logos) que «el mite
d’Europa» (mythos) ens brinda, atenent les narracions o els
detalls narratius que trobem en els textos i els contextos
hel-lénics més antics. Certament altres abans que nosaltres
han assajat de fer-ho, amb resultats diversos®. Nosaltres aci

2. Vegeu Frangoise LETOUBLON, «Le réve d’Europe chez Moschos et
I’identité européenne», dins: Rémy PoiGNauLT et Odile WATTEL-DE
CROIZANT (textes réunis par), D’ Europe a I’Europe I, 87 i Bodo
GUTHMULLER, «Europe — Continent et mythe antique», dins: Rémy
PoignauLT et Odile WATTEL-DE CROIZANT (textes réunis par), D 'Europe a
I’Europe I, 155-162. Cf., també, Odile WATTEL-DE CROIZANT, «Le
symbolisme idéologique des représentations d’Europé et de 1’Europe
(depuis I’Antiquité jusqu’au xviie)», dins: Rémy PoignauLT et Odile
WATTEL-DE CROIZANT (textes réunis par), D’ Europe a [’Europe I, 143-
147. En general, en tota la segona part del volum citat de Rémy PoiGNaULT
et Odile WATTEL-DE CROIZANT, intitulada Iconographie et symbolisme
d’Europe et de ’Europe a [’epoque moderne, s’hi troben articles nota-
bles i abundant bibliografia.

3. Vegeu la bibliografia comentada que sobre Europa en I’ Antiguitat
podem trobar en el text de Frangoise LEcocq, D 'Europe a I’Europe dans
[’Antiquité Gréco-Romaine: 50 ans de bibliographie, dins: Odile WATTEL-
DE CRroIzaNT et Gérard A. MoNTIFROY (textes réunis par), Europe entre
Orient et Occident. Du mythe a la géopolitique, Lausanne: L’ Age d’Homme
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volem igualment col-laborar en aquest treball exegétic i her-
meneutic plural que sobre aquest mite s’esta encara duent a
terme. Amb aquesta determinacio ens hi endinsem.

* * *

Quan diem «el mite d’Europa» ens referim a una colla de
narracions que ens evoquen, simbolicament, un esdeveni-
ment fundant i singular que fa referéncia, per dir-ho de ma-
nera recollida, a «I’arribada de la donzella Europa a I’illa de
Creta». Tant les referéncies com les narracions més anti-
gues que conservem d’aquest mite, amb variants notables,
son, de ben segur, originariament, d’autors grecs (Homer,
Il'liada X1V 321-322; Hesiode, Teogonia 357 i el Frag-
ment 52; Herddot, Historial 211V 45; 1, més que res, Moscos,
Europa 11 1-152). Més endavant, aquest mite el trobarem
aplegat, també, en autors llatins (principalment, Ovidi, Les
metamorfosis 11 836-875 i Horaci, Odes 11 27, 25-75).
Aquests autors abracen un arc temporal que va des del se-
gle viir aC fins al segle 1 dC. «El mite d’Europa», amb el seu
llenguatge, ens ofereix no només la manera com s’esdevin-
gué aquella feta memorable de ’arribada de la donzella
Europa a Creta, sin6 que, en la seva actualitzacid, ens des-
vetlla, igualment, el significat intencional d’aquella arribada
a Creta, tan digne de memoria.

En aquest punt, no podem deixar de fer esment del fet
que, en I’antiguitat, «el mite d’Europa» també el veiem fi-
gurat en algunes representacions iconografiques. Tanmateix

2007, 15-60. Cf. també, J. EscHER-BURKLI, s. v. «Europe», dins: Pauly s
Realencyclopadie der classischen Altertumswissenschaft, Stuttgart: Alfred
Druckenmiiller, Band VI, 1 (1907), cols. 1287-1298 i Winfried BUHLER,
Europa. Ein Uberblick iiber die Zeugnisse des Mythos in der Antiken
Literatur und Kunst, (Miinchen: Funk 1968). I, recentment, resulta im-
prescindible per a la nostra tematica: Alexandre Tourralx, L’Orient,
mirage grec. L’Orient du mythe et de 1’épopée, Paris: Presses
Universitaires Franc-Comtoises (diffusé par Les Belles Lettres) 2000.
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cal a dir que, almenys en I’€poca arcaica, precisament quan
el mite comenca a forjar-se, les figures negres de ceramica
atica, amb les quals es representa una dona dalt d’un toro,
no son gaire nombroses. Marie-Christine Villanueva-Puig,
especialista en vasos grecs que treballa al Museu del Louvre,
tan sols n’ha pogut arribar a identificar unes cinc*. En canvi,
del mateix periode, i tamb¢ en el format de ceramiques en
negre, s han trobat moltes imatges de dones amb un brau,
conegudes com a «femmes au taureau», sense que aquestes
tinguin a veure amb «el mite d’Europay’.

Molt sovint, «el mite d’Europay, que nosaltres interpre-
tem de manera resumida com la narraci6 simbolica que re-
presental’esdeveniment de I’arribada de la donzella Europa
a l’illa de Creta, acostuma a ser explicat, si fa no fa, aixi:
Zeus, el Déu Sobira, enamorat d’Europa, una donzella feni-
cia, princesa, filla de Telefaassa i d’Agenor (o de Fenix, se-
gons d’altres), rei de Fenicia, va decidir fer-se-la seva. Per
aixo Zeus es transfigura en un toro blanc® i mansoi i, sota
aquesta forma, sedui i rapta la jove princesa Europa, que

4. Marie-Christine VILLANUEVA-PUIG, «Sur I’identité de la figure féminine
assise sur un taureau dans la céramique attique a figures noires», dins: CL.
BERARD - CHR. BRON - A.PomaRrI (publ. par), /mages et société en Grece
ancienne. L’iconographie comme méthode d’analyse. Actes di colloque
international, Lausanne 8-11 février 1984, (Cahiers d’Archéologie
romande 36), Lausanne: Musée cantonal d’archéologie et d’histoire 1987,
131-132. Resulta del tot imprescindible el llibre d’Odile WATTEL-DE
CROIZANT, Les mosaiques représentant le mythe d’Europe. ler-Vle siecles:
évolution et interprétation des modeéles grecs en milieu romain, (De 1’archéo-
logie a I’histoire), Paris: De Boccard 1995. Vegeu, també: Guadalupe LopEz
MONTEAGUDO - Maria Pilar SAN NicoLAs PEbrAZ, «El mito de Europa en los
mosaicos hispano-romanos. Analisis iconografico e interpretativo», dins:
Espacio, Tiempo y Forma, Serie 11. Historia Antigua, t. 8, 1995, 383-438.

5. Cf. TourraIx, 77.

6. Segons OvipI, «el seu color és com la neu [Quippe color niuis est]»
(Metamorfosis 11, 851); segons Moscos, «el seu cos sencer era ros, llevat
d’un cercle argentat [x0xAog & GyOpeog] que brillava enmig del seu
front» (Europe, 11, 84-85).
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estava collint flors a la platja, juntament amb les seves com-
panyes, prop de Tir (o de Sido, segons altres versions).
Europa, embadalida per aquell animal tan bell, se’n va ena-
morar i va comengar a jugar amb ell, bo i engalanant-lo amb
les seves flors. Confiada, puja al dors de I’animal. Zeus, amb
Europa al seu dors, va aprofitar aquell moment per endur-se
la princesa mar endins, fins a Gortina, al sud de I’illa de Cre-
ta. A Gortina, a ’ombra d’un plataner, al qual mai més no li
van caure les fulles, Zeus, el Déu Sobira, s hi va unir. D’aque-
lla uni6 en nasqueren tres fills, tots ells amb el do de la sobi-
rania: Minos (rei de Creta; jutge dels difunts), Radamant
(que es casa a Beocia; i també¢ fou jutge dels difunts) i
Sarpedon (rei de Licia)’. Aquest és «el mite d’Europay tal i
com, generalment, és transmes i recordat®.

També podriem afegir altres narracions que no consti-
tueixen propiament «el mite d’Europa» pero que se’n deri-
ven, com ara que Zeus concedi tres dons a Europa: un gegant
automat, tot ell de bronze, de nom Tal'los, que vigilava les
costes de Creta perqué ningu no hi entrés d’amagat; un gos,
que no deixava escapar cap de les seves preses; i una jave-
lina, que sempre encertava el blanc’.

* & *

7. Vegeu PLato, Gorgias 523e-524a.

8. Cf. Pierre GRIMAL, s.v. «Europay, dins: Pierre GRIMAL, Diccionario de
mitologia griega y romana. Edicion revisada, con bibliografia actualizada por
el autor. Prefacio de Charles Picard. Prologo de la edicion espafiola de Pedro
Pericay, Barcelona-Buenos Aires-México: Paidos 1993, 188; Jeannie CARLIER,
s.v. «Europay, dins: Yves BoNNeFoOY (dir.), Diccionario de las mitologias
y de las religiones de las sociedades tradicionales y del mundo antiguo.
II. Grecia. (Referencias/Ensayo/Destino, 31). Edicion a cargo de Jaume
Portulas y Maite Solana. Traduccion de Maite Solana, Barcelona: Destino
1996, 376; Jenny MARCH, s.v. «Europay, dins: Jenny MarcH, Diccionario de
mitologia griega, Barcelona: Critica 2002, 189; i Jordi PARRAMON 1 BLAsco,
s.v. «Europay, dins: Jordi PARRAMON 1 BLASCO, Diccionari de la mitologia
grega i romana. (E1 Cangur, 209), Barcelona: Edicions 62 1996, 90.

9. Vegeu, per exemple, GRIMAL, s.v. «Europay, 188.
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La seqiiéncia narrativa general amb que, ja d’enca dels
temps antics, se’ns ha fet arribar «el mite d’Europa» conté,
encara que sigui d’una manera tan sols incipient, una certa
interpretaci6 que fa que llegim «el mite d’Europa» com una
narracio etiologica que dona rad del nom de la regi6 grega
anomenada també Europa, i que correspondria, en I’época
arcaica, a la Grecia continental (amb un fort pes de Beocia).
En I’anomenada Suite Pitica de I’ Himne (pseudo)homeric
a Apol-lo (251 i 291) trobem el mot Evo@rn/Europa usat
per primera vegada en sentit geografic', i no hi ha dubte
que fa referéncia a la Grécia continental, ¢s a dir, a I’espai
geografic que hi ha al nord i a tocar del Peloponés. Aquest
fragment de la Suite Pitica parla de I’Oracle de Delfos:
«Tinc en cor, oh Telfusa, d’algar aqui un temple magnific /
per a oracle dels homes que vindran en consulta / i duran
fins aqui hecatombes perfectes, / tant els qui el Pelopongs,
pais de sad, posseeixen / com els d’Europa i també els de les
illes cenyides d’onades; / i a tots vull fer conéixer els meus
infal-libles designis / vaticinant en aquest temple curull de
riqueses» (trad. Manuel Balasch).

Segons el que acabem de dir, i seguint la interpretacio
que ens ofereix la narracié del mite tal com ens ha estat
generalment transmesa, la princesa Europa seria, doncs, una
heroina eponima. Aixo voldria dir —tal com posa en relleu
Alexandre Tourraix—!! que els grecs, que en moltes coses
se sentien deutors dels fenicis, haurien agafat dels propis
fenicis la designacio d’Europa com una part del seu moén
grec, que era situada, respecte de Tir o Sido, on es pon el
Sol, alI’«Occident»'2. I, segueix afirmant 1’autor, que en aixo

10. Cf. Raymond CHEVALLIER, «L’Europe dans les textes géographi-
ques grecs et latinsy, dins: Rémy PoigNauLT et Odile WATTEL-DE CROIZANT
(textes réunis par), D 'Europe a ['’Europe I, 39-54.

11. Cf. Tourralx, 78.

12. Els qui pretenen una etimologia semitica del mot «Europay, a
causa que els fenicis tenien una llengua semitica, fan derivar el mot Europa
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no hi hauria res de nou si el que s’hagués hagut d’anomenar
hagués estat una part fenicia del mon, pero del que es trac-
tava era de donar nom a una part grega i no pas fenicia'>.
«L’idée méme —sosté Tourraix— qu’un peuple antique ait pu
emprunter la désignation de son propre habitat a un autre
peuple est fondée sur la méconnaissance de I’ethnocentrisme
foncier, que partageaient les uns et les autres, et que traduisent
d’abord les ethnonymes» !4,

A més, aquesta explicacio general del mite suposa que
«Europa» era un personatge originari de Fenicia i que, en
ser transportada de Fenicia fins a Creta, és a dir, d’Orient a
Occident, es realitzava significativament una orientalitza-
cio del mon grec, en el sentit que el mon grec rebia amb
acolliment el mon de 1I’«Orient» mediterrani més proper.
D’aquesta manera, «el mite d’Europa» donaria la rad a
aquells que sostenen que els grecs adoptaren noms orientals
per als seus herois i heroines per tal d’agrair el molt que

de I’arrel fenicia (no documentada) °rb que, en moltes llengiies semiti-
ques, com ara en hebreu “ereb, significa «vesprey, de la mateixa arrel que
‘arab, «fer-se fosc, fer-se de nit», i en arameu el nom ereb samsi vol dir
«pondre’s el Soly, d’on s’explica «Ponent» o «Occidenty, cosa que s’adiu
amb I’itinerari d’Europa dalt del toro (de Fenicia fins a Creta). Els filolegs
que cerquen per aquests camins ho fan amb criteris extralingtiistics per-
que es basen en la narracioé mitica d’Europa, és a dir, en el fet, també
extrahistoric, que Europa —segons «el mite d’Europa»— era una princesa
Fenicia i, per tant, el seu nom caldria que provingués d’una llengua semi-
tica. F. Luciani sosté que no té cap fonament ni lingiiistic ni historic la
hipotesi d’una arrel semitica per al nom Europa (cf. F. Luciani, «La
presunta origine semitica del nome Europa», dins: Marta Sorbi (a cura
di), L ’Europa nel mondo antico (Scienze storiche. Contributi dell’Istituto
di storia antica, 12) Milano: Vita e Pensiero 1986, 12-26. Per contra, a
Celestina Milani sembla fonamentat el fet que pugui derivar del fenici
(Celestina Milani, «Questions étymologiques d’Europa et de I’Europe»,
dins: Rémy PoigNAULT et Odile WATTEL-DE CROIZANT (textes réunis par),
D’Europe a l'Europe I, 31).
13. TouRrRrAIX, 78.
14. Ibidem.
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havien rebut d’aquelles cultures, que «el mite d’Europay,
amb el nom d’«Europax llegit —com hem assenyalat— com a
provinent d’arrel semitica (b, «Ponent», «Occidenty), de-
terminava com a cultures d’«QOrient» (en contraposicio a les
cultures d’«Occident»). Amb «el mite d’Europa» s’expres-
sava launio i la fecundacio6 de dos espais geografics i cultu-
rals prou diferents, i que els grecs, amb «el mite d’Europay,
contribuirien, alhora, a unir i a diferenciar, cosa que ha per-
durat fins al nostre present. Els grecs van forjar les nocions,
avui discutides, d’«Orient» i d’«Occident».

Aquesta acceptacio d’«Orient» per part dels grecs —si
bé ¢és una acceptacid «raptadan— es fonamenta en el pres-
suposit que «Europay és primerament el nom d’una heroina
fenicia i només després passa a ser el nom d’un espai
geopolitic de la Grécia continental. Cal que ens deturem en
el mot «Europax.

* * *

Com ja hem comengat a veure, en els textos més antics
de la literatura grega (i després en els de la llatina) hi trobem
el mot Evgarn/Europa usat en dos sentits: com a nom de
persona i com a nom geografic. En qualsevol cas, amb el
nom «Europa» (ja sigui com a determinaci6 geopolitica, ja
sigui com a nom mitologic), els homes i les dones d’aquell
present podien orientar la seva mirada i la seva vida tant en
el present com en el futur.

Com a nom de persona, el mot Ebp@rn fa referéncia no
només al personatge femeni de I’anomenat «mite d’Europay
siné a diverses heroines gregues!'®, d’entre les quals, sens

15. Dario M. Cosi n’ha arribat a distingir fins a deu («Dietro al
fantasma di Europa: sposa, madre, reginay, dins: Marta Sorpi (a cura di),
L’Europa nel mondo antico, 27.Vegeu Francisco Diez DE VELASCO, «Les
mythes d’Europe: Réflexions sur I’eurocentrismey, dins: Metis 11, 1996,
123-132, text que es reprodueix en castella amb algunes modificacions en
«Los mitos de Europa: Reflexiones sobre el eurocentrismoy, dins: Francisco
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dubte, la noia del mite és la més coneguda de totes. Odile
Wattel-De Croizant ha escrit que', en 1’¢época arcaica, el
nom d’Europa es va atribuir a molts personatges femenins:
a la zona peninsular i a les illes de I’Egeu, el nom d’Europa
evocava, sobretot, una “deesa de la mar”, com ara s’esdevé
amb Hesiode (Teogonia, 357), que fa servir el mot Europa
com a nom d’una de les Oceanides, €és a dir, d’una de les
filles de Tetis i d’Ocea (Teogonia, 357) i, per tant, de nis-
saga sagrada (1eQov yévog, en ibidem, 346). Tanmateix,
en aquest punt, compartim 1’observaciéo d’Alexandre
Tourraix, el qual sosté, amb rad, que pel fet de ser una
Oceanida, és a dir, una filla d’Ocea i de Tetis, d’aqui no
se’n deriva necessariament que hagi de ser una «deesa
de la mar»'”. Per altra banda, a la Grécia continental, el
nom d’Europa el portaven moltes figures femenines, to-
tes lligades a la terra, que tenien a veure amb I’itinerari
resseguit per Cadme per tal de trobar a la seva germana
Europa. La principal figura femenina era Deméter-Europa,
que, segons Pausanias (Descripcio de Grecia, 1%, 39, 5),
era honorada a Lebadia, a la Beocia. El que és ben remar-
cable és que el nom d’Europa el trobem sovint en indrets de
Beocia, Macedonia i Tracia.

Cal tenir present que Homer no fa servir el mot Europa.
No obstant, a la //-liada hi ha un vers en que es parla de «la
filla de Fenix» (x1v, 321), eponim de Fenicia, el rei de Tir.
Tanmateix, notem que Homer no relaciona explicitament la

Dikz pE VELASCO, Lenguajes de la Religion. Mitos, simbolos e imdagenes
de la Grecia Antiga, (Paradigmas, 20), Madrid: Trotta 1998, 27-40. En
aquests textos, Francisco Diez de Velasco dona totes les referéncies dels
indrets de la literatura classica grega on s’esmenti qualsevol dels diversos
personatges que el seu nom sigui Europa.

16. Vegeu Odile WaTTEL-DE CRrOI1ZANT, «D’Europé a 1’Europe.
Evolution de la problématique dans 1’ Antiquité», dins: Rémy PoIGNAULT
et Odile WATTEL-DE CROIZANT (textes réunis par), D 'Europe a | 'Europe I,21.

17. Tourraix, 80.
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noia Europa amb Fenicia (perqué no ens diu el nom de “la
filla de Fénix™). D’altres tradicions (com en la Biblioteca
d’Apol-lodor, 1, 1, 2) diuen que era germana de Fenix, i filla
d’Agenor (rei de Fenicia, fill de Posidod i de Libia, casat amb
Telefaassa, que va participar i va morir a la guerra de Troia).
En canvi, tal com ja hem assenyalat anteriorment, el mot
Europa té per primera vegada sentit geografic en I’Himne
(pseudo)homeric a Apol-lo, en el fragment conegut com la
Suite Pitica (Himne a Apol-lo, 251 1 291). Molt més enda-
vant, en el segle v aC, arran de les guerres mediques, Herodot
va ser el primer que va donar un sentit geopolitic al mot
geografic Furopa. Efectivament, fou Herodot, en la seva
Historia, el qui va assimilar Europa a Grécia, en general. I,
en oposicio, hi llegia I’ Asia, on habitaven els Perses. La con-
traposicid entre I’Europa i I’Asia, com a espais fisics, deno-
tava una contraposicio més profunda, politica, entre els grecs
i els barbars. De fet, Esquil, en Els Perses (472 aC), ja tenia
aquesta visio ideologica, la qual perdura, de ben segur, fins al
segle v aC. Hipocrates, Isocrates, el mateix Platd!® 1, més tard,
Aristotil, mostren també, per raons diverses, les diferéncies
existents, segons ells, entre els europeus i els asiatics'’.
Resulta inevitable demanar-se si hi ha manera de lligar el
nom femeni amb el nom atorgat a la realitat geopolitica re-

18. Cf. Antoni BoscH-VEciaNA, «Sur 1’utilisation du mot “Europe”
dans le Corpus Platonicum», dins: Odile WATTEL-DE CROIZANT (textes
réunis par), Europe: état des connaissances. D’ Europe a |’Europe
¥, Bruxelles: Métamorphoses d’Europe 2011, 97-110.

19. Aquest és un dels elements més importants continguts en «el mite
d’Europa» a través de tots els temps. Les diferencies entre Europa i
qualsevol «Asia», en qualsevol de les actualitzacions hermenéutiques
que s’han donat al llarg dels temps, han conformat la historia d’«Europa»
fins a la seva actualitat. I, a més, ¢s allo que caldria repensar avui en la
conformacié d’una Europa nova. Vegeu els interessants treballs de
Massimo Cacciarl: Geofilosofia dell Europa, (Saggi. Nuova Serie),
Milano: Adelphi 1994, 5% ed. i Europa o la filosofia, Madrid: Antonio
Machado Libros 2007.
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ferida a la Grécia continental. La resposta a aquesta pre-
gunta la podem comengar a encaminar adrecant-nos a «la
llegenda d’Europa i de Cadmey, una llegenda que va de bra-
cet d’«el mite d’Europay.

* * *

Si ens referim a «la llegenda d’Europa i de Cadme»?° és
per tal de parar la nostra atenci6 a com en aquesta llegenda
es posa en relleu la importancia que tingué I’itinerari que va
fer Cadme per tal d’anar a cercar la seva germana Europa.
En efecte, segons aquesta llegenda, el rei de Fenicia, en as-
sabentar-se que Europa havia desaparegut, encarrega al seu
fill Cadme i a alguns dels seus companys de no parar fins a
trobar la seva germana, i, tot seguit, portar-la a la seva presen-
cia. De seguida, Cadme i els seus companys comencaren la
recerca, encara que infructuosa. En arribar a Delfos, Cadme
consulta I’Oracle, el qual li digué que hauria de deixar-se guiar
per una vaca que tenia un senyal blanc en els seus flancs,
com de mitja lluna. La vaca es detura en un indret de la
Beocia. Alli, Cadme, decidi no seguir buscant la seva ger-
mana i fundar una ciutat: la ciutat de Tebes. El sentit d’aquesta
llegenda d’Europa i de Cadme és, doncs, de donar ra6 de la
fundacio de Tebes, gaireb¢ 1’unica ciutat de la Grecia balca-
nica que té una «llegenda fundacional», com s’esdevé amb
les colonies gregues?!, cosa que vol dir que aquesta llegenda
segurament es devia formar en 1’época de les colonitzacions
i el seu colonitzador (oix16t1c) podia ben ser un fenici mar-
ginat de la seva ciutat natal, i no un aristocrata grec*.

Cadme i els seus companys, quan cercaven Europa, res-
seguiren els camins de Beocia, Tracia i Macedonia, precisa-

20. Cf. Luisa Pranpi, «Europa e i Cadmei. La versione beotica del
mito», dins: Marta Sorpi (a cura di), L 'Europa nel mondo antico, 37-48.

21. Cf. Martin Persson NiLssoN, The Mycenean Origin of the Greek
Mpythology, Berkeley: University of California Press 1932, 122-126.

22. Cf. TourraIx, 105-106.
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ment els indrets en els quals trobem el nom d’Europa més
sovintejadament. Es a dir, Cadme cerca Europa on ha de
cercar-la, alla on és. Encara que, de fet, no la troba perque
la seva missio delfica és fundar Tebes. L’autor o els autors
d’aquest mite no tingueren inconvenient en fer d’aquest co-
lonitzador el germa (o I’oncle, segons les versions) de 1’he-
roina fenicia perque, per a ells, Europa era laterra de Bedcia,
on aleshores vivien. No se’ls feia estrany de donar a ’heroi-
na el nom de la seva ferra com a mostra d’obertura de Tebes
envers el mon exterior. Tal com ha escrit Tourraix, «la parenté
d’Europe et de Cadmos traduit, dans le langage symbolique
du mythe, les prétentions thébaines récurrentes a dominer la
Béotien?*. No es tractaria, doncs, de suposar, com sovint
s’ha fet, que la llegenda d’Europa i de Cadme servia per a
«justificar la expansion de los hombres del Este, que dieron
el nombre de Europa a todas las tierras del Oeste recorridas
en su busqueda»?.

«La llegenda d’Europa i de Cadme» ens fa comprendre
la importancia que Beocia t€ en relacié al nom d’Europa,
d’una banda, i ens fa veure com, d’altra banda, en aquesta
llegenda, s hi dibuixa un cert lligam entre el nom d’una terra
i el nom d’un personatge femeni.

% * *

La pregunta sobre la possibilitat d’establir un lligam entre
el nom femeni d’Europa i el nom donat a la realitat geopoli-
tica referida a la Grécia continental se la formula ja Herodot.
En la seva Historia es fa resso de la dificultat que suposa
aquesta qiiestio del nom d’Europa. Efectivament, en el llibre
1v, 45, quan parla de les tres parts de la Terra (Libia, Asia i
Europa), i particularment d’Europa, llegim: «D’Europa, de la
mateixa manera que tothom ignora si esta rodejada de mar,

23. Ibidem, 106.
24. LorEZ MONTEAGUDO - SAN NicoLAs PEDRAZ, 384.
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tampoc se’n sap res del seu nom, ni de qui li va posar, a
menys que es digui que Europa va rebre el nom d’una Europa
de Tir [Fenicia]. Abans, [la part del mén anomenada Europa]
no tenia nom, com tampoc en tenien les altres parts del mon.
En tot cas és veritat que aquesta Europa era originaria d’ Asia
1 que mai no visqué en els territoris que avui els grecs ano-
menen Europa. De Fenicia va anar a Creta, i de Creta a
Licia. Respecte d’aixo €s suficient perqué nosaltres segui-
rem, en aixo, 1’ts habitual» (La traduccio és nostra). En
aquest text, Herodot topa amb «dues» Europes i intenta re-
lligar-les, tot i sabent que esta unint el nom d’un personatge
mitic amb la denominacié d’un Continent?, i que justament
es tracta d’un Continent que la noia de Tir mai no ha pogut
trepitjar (perque, a més de ser un personatge mitic, nomeés
ha arribat fins a Licia, segons ens diu ell mateix). Herodot
no veu que hi hagi cap explicacié que pugui donar ra6 d’aquest
possible lligam entre els noms. [ el que fa és recorrer a «1’Gs
habitualy, sense més preocupacions. L’ important €s que, en
aquesta qiiestio, hi ha vist un problema real perqué la prince-
sa Fenicia —¢s el primer autor que diu que Europa és feni-
cial— no ha trepitjat la terra que porta el seu mateix nom. |
aixo no li quadra.

De fet, els primers textos que parlen, explicitament o
implicitament, d’«Europa» (l1a /l-liada, 1a Teogonia i la Suite
Pitica), en cap d’ells es diu que Europa sigui fenicia, ni en el
cas que sigui «filla de Fénix» (//x1v, 321), que no per aixo ha
de ser necessariament de Fenicia. No sera fins al segle v
aC, amb Herodot, que se’n parlara com d’una noia fenicia,
encara que amb interrogants?®. El nom d’«Europa» és dit de

25. Propiament parlant, el mot «Europa» designa per primera vegada
«el Continent» en PINDAR, Nemees 4, 69-70 (115): «Es inabastable 1’obs-
cur ponent de Cadis. Retorna a la terra d’Europa (Ebgamav otl xéeoov)
els aparells de la nau» (trad. de Manuel Balasch). Cf. CHEVALLIER, 46.

26. En HEeroODOT, Historia 1, 2, llegim que «els doctes d’entre els
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la terra (de la Grécia continental) abans que d’un personat-
ge femeni. Alguns, com ara Paul Chantraine entre d’altres, i
seguint a I’historiador Herodot i al poeta Moscos, del qual
parlarem més endavant, sostenen que «le nom géographique
est issu du nom de la jeune fille»?’. Alexandre Tourraix posa
en relleu com aquesta opini6 no esta d’acord amb la manera
de funcionar del pensament religios grec?. I afegeix: «Les
Grecs n’ont pas commencé par imaginer une population
divine et héroique, pour affecter ensuite ses membres a telle
ou telle sphére de compétence ou d’activité, comme Zeus,
selon Hésiode, a distribué les pouvoirs et les honneurs entre
les Olympiens (Théogonie, v. 885). 1Is n’ont donc pas créé
ex-nihilo la personnalité héroique d’Europe, et moins encore
une dizaine d’exemplaires, pour se demander ensuite a quelle
tache cosmique ils pourraient bien I’affecter, ou les affecter.
Europe n’est d’ailleurs pas une héroine au sens strict: congue
comme une jeune fille humaine, elle ne semble pas avoir
¢été pergue comme une morte divinisée, ni avoir recu un cul-
te spécifiquement héroique»®. Aixi doncs, és més aviat el
nom geografic el que ha servit per posar nom a la jove del
mite.

L’etimologia grega del mot Evp@nn ens pot ajudar a ex-
plicar més les coses. En efecte, avui molts son els filolegs
que creuen que del nom «Europay es pot explicar a partir de
la propia llengua grega. Segons Celestina Milani, «Ebpdrtn
se présente comme un mot si transparent qu’il peut étre

perses segueixen explicant que després alguns grecs, de qui no ens en
poden dir els noms, varen arribar a Tir de Fenicia i van segrestar a la filla
del rei, Europa». Cal remarcar que els testimonis s6n innominats, cosa
que indica, en I’antiguitat, que el seu testimoni no és segur del tot.

27. Paul CHANTRAINE, s.v. «EdQ@mny, dins: Dictionnaire Etymolo-
gique de la Langue Grecque. Histoire des mots, Paris: Klincksieck 1968-
1980, 388.

28. Cf. TourralIx, 85.

29. Ibidem.
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simplement ‘Iu” et expliqué»*’. 1 aixo, perqué el mot grec
Evparn es descompon en dos morfemes: el primer morfe-
ma és Iarrel de I’adjectiu €bpUg, amb el sentit de «llarg» (en
micénic trobem ja *g0Qu-); i el segon, el lexema @ (O,
0Tog), amb el sentit d’«ull», «rostre», «aparenga», que es
troba sovint en molts compostos, d’adjectius, de toponims.
De fet, Celestina Milani, deixant-se dur per la filiaci6 fenicia
de la jova princesa Europa —cosa que és la que cal provar—,
conclou: «La transparence du sens du nom EOporn ‘aux
grands yeux’ ou ‘au regard ténébreux’ ou encore ‘la fille du
coucher de soleil’ s’adapte plus au nom personnel qu’au nom
géographique’'. En canvi, atenent al sentit dels morfemes
del mot, Alexandre Tourraix sosté que el mot Evparn cal-
dria llegir-lo, com també¢ ho diu I’estudi etimologic —no les con-
clusions— de Celestina Milani, en el sentit «d’aparenca llarga,
ampla»®’. Certament és una expressio —i aqui s’introdueixen
criteris d’us del mot— que «elle peut fort bien convenir a une
entité géographique, et en particulier a une masse continentale»®.
Com afegeix I’autor: «On ne saurait établir le sens d’un vocable
en le déduisant de la seule étymologie, mais aussi, et surtout,
de I’ensemble de ses emplois: or, les premiers emplois con-
servés d’EOpom en font un terme géographique»*.
Sembla, doncs, que per moltes raons «Europa» és prime-
rament un nom geografic, i que I’indret geografic on trobem
el nom per primera vegada és a Beocia. Citant Pausanias
(cf. 1x, 39, 4), que diu que a Lebadia (Bedcia), Deméter era
honorada sota ’advocacié d’«EOoomny», que estava asso-
ciada a I’heroi Trofoni, Jean Granarolo, defensa que «la Béotie

30. MiLant, 32. Amb anterioritat ja havia escrit sobre la qiiestio (cf.
Celestina MiLani, «Note etimologiche su Ebpartny, dins: Marta Soroi (a
cura di), L’ Europa nel mondo antico, 3-7).

31. Miani, Questions étymologiques, 33.

32. Tourralx, 79.

33. Ibidem.

34. [bidem.
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est peut-étre bien le berceau de la 1égende d’Europe»*’. La
Deméter de Beocia, que és I’encarnacié divinitzada de la
terra (protectora dels cereals) és honorada com Europa per-
que Europa és la terra per a la qual es prega a Deméter.
Segons alguns estudiosos, I’assimilacio de Deméter a Europa
no era una cosa propia del santuari de Lebadia sin6 que pro-
venia ja de creences miceniques més antigues. Els desco-
briments arqueoldgics més recents suggereixen que a Tebes,
en el primer mil-lenni, Demeéter ja hi era venerada com a
Terra-mare, juntament amb Zeus, que era el protector dels
fruits*. En el mon micénic aquest culte a la Terra-mare que
es donava arreu es va estendre a Creta quan va ser conque-
rida i va ser el fonament d’«el mite d’Europa», associant
Zeus a aquell culte a la Terra-mare®’. Estem d’acord amb
Alexandre Tourraix quan afirma que «la localisation a Gortyne,
au coeur de la Créte, de la hiérogamie unissant le Dieu et
I’héroine n’est pas un héritage de la Créte minoenne, mais
I’aition de I’hellénisation de I’Tle»?*.

Finalment, cal tenir ben present que les dues primeres
vegades que s’utilitza el mot nom Ebpomn, tots dos textos
es refereixen precisament a una entitat geografica. I no no-
més aixo sind que, a més, els autors d’aquests dos textos
son de Beocia: 1’un, ’autor del text de 1’anomenada Suite
Pitica és, segons Jean Defradas, un beoci de comengaments
del segle vi aC?’; ’altre, és Hesiode, també un ben conegut

35. Jean GranNaroLO, «Europe et I’Europe», dins: Annales de la
Faculté des Lettres et Sciences Humaines de Nice, Philologie, Littératures,
et Histoire anciennes 35,1979, 75-76.

36. Louis GopART et Anna Sacconi, «Les dieux thébains dans les
archives mycéniennesy, dins: Comptes Rendus des Séances de [’Académie
des Inscriptions et Belles-Lettres (CRAI), 1996-1, 99-111.

37. TOURRAIX, 82.

38. Ibidem.

39. Cf. Jean DEFRADAS, Les themes de propagande delphique, Paris:
Les Belles Lettres 1972, 2éme tirage, 60.
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beoci. Tot assenyala, doncs, Bedcia com a bressol d’«el mite
d’Europay, per reprendre I’expressio de Jean Granarolo que
acabem d’esmentar ara mateix.

* * *

Ens cal ara parar esment en alguns dels elements que
trobem en «el mite d’Europay, sobretot als referents al pa-
per de Zeus, perque sembla evident que en les diverses nar-
racions mitiques és Zeus qui s’enamora, s’endugué («rapta»)
i s’uni a Europa, de qui nasqueren Minos, Radamant i
Sarpedon i, per tant, hi té un paper fonamental.

Zeus es mostra com un Sobira que fa gala de la seva
sobirania. Zeus ¢és el déu suprem de I’Olimp, fill de Cronos i
de Rea, la qual va salvar-lo de ser devorat pel seu pare amb
I’engany de fer creure a Cronos que la pedra embolcallada
que Rea li oferi —i que, de fet, va devorar— era el seu fill Zeus.
Segons la mitologia grega, Rea va endur-se Zeus a Creta.
Alli el van educar les filles del rei. Zeus representava I’ auto-
ritat i la justicia*. Ja en temps miceénics era el déu més im-
portant dels grecs, «perhaps even the highest god [...] Zeus
is therefore the king, anax, in post-Homeric language, basi-
leus. [...] He is intimately connected with bull sacrifice, the
overpowering of the strong by the stronger»*!.

La sobirania de Zeus és expressada de moltes maneres
en els mites que ens han transmes els diversos textos de la
literatura grega i llatina. «El mite d’Europa» constitueix una
de les narracions que amb for¢a ens mostra amb un llen-
guatge plastic ben singular aquesta sobirania del déu Su-
prem.

Podriem creure que la figura del toro és la figura per
excel-leéncia de la sobirania. Certament el toro és un animal

40. Cf. PARRAMON 1BLASCO, S.v. «Zeus», 221-222.
41. Walter BUurkErr, Greek Religion Archaic and Classical. Translated
by John Raffan, Oxford: Blackwell 2001, reprinted, 126-127.
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mitologic que té molt a veure amb Creta; també és un ele-
ment essencial de les religions del Creixent Fertil, a les quals
hi ha vinculat el primer signe de 1’alfabet (de ’alefat, etc.).
Per aixo, vistes les coses des del Proxim Orient, es pot afir-
mar, com ho fa Martine Hiebel que «son image semble ainsi
favoriser le démarrage culturel du Proche-Orient»*?. Tan-
mateix, el Zeus metamorfosejat en toro d’«el mite d’ Europa»
€s un Zeus que pren una aparenga mansa, molt mansa i
amorosa. L’episodi del «rapte» té un caire totalment pacific.
Com ha escrit Jeannie Carlier, «Europa aparece sentada y
bien erguida sobre el lomo del animal, y no parece tanto la
victima de un rapto como una gran diosa taurina»*. L’at-
mosfera en la qual es mou el toro d’aquest mite fa que «ce
rapt prélude en fait a une promesse de souveraineté»*. El
toro d’«el mite d’Europa» és un mitja de transport maritim,
un vaixell* que en ell es produeix, per voluntat de Zeus, el
déu sobira grec, una propagacio de la sobirana de Zeus que,
al seu torn, suposa una incorporacio —en el sentit més me-
taforicament fisic del terme, perqué Europa va damunt del
dors del toro!— d’allo que Europa esdevé, com a transmisso-
ra d’una sobirania a d’altres pobles (patent en la sobirania
que exerceixen els seus fills, fins i tot en el judici-veredicte
als difunts).

42. Martine HIiEBEL, «Du mythe d’Europe a la réalisation de I’Europe:
démarrages sur image», dins: Odile WATTEL-DE CroOIZANT et Gérard A.
MONTIFROY (textes réunis par), Europe entre Orient et Occident. Du mythe
a la géopolitique, 89. De fet, resulta d’interes tot el text (HIEBEL, 89-97).

43. CARLIER, 376.

44. TOURRAIX, 77.

45. HieBEL, 91-92. Martine Hiebel intitula un apartat el seu treball:
«une ligne hydrodynamique va fendre la mer», que comenga dient: «““Tout
a commenceé avec les bateaux”, fait dire Brecht a Galilée. Voila donc un
autre fil conducteur de ce mythe» (HieBeL, 91). Cf. Catherine LECOMTE-
Larp, «Grues, étoiles et taureaux: images de navigation antiquey, dins:
L Antiquité classique LXXII, 2003, 1-23.
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Hi ha alguns altres elements que, segons la literatura gre-
ga, son simbol de sobirania. Aixi, la vegetacio i, sobretot, el
platan, a ’ombra del qual es realitza la hierogamia o, millor,
una teogamia entre Zeus i Europa. En la /l-liada (x1v 347-
351), per exemple, quan Zeus «va prendre 1’esposa [Hera]
als seus bragos, / tendre herbei a llur sota la terra divina féu
néixer: lotus fresc, safra i jonquill, tou de gespa / atapeit i
molsut que els servava enlaire de terra. / Sobre [’herbei s’aja-
gueren 1 van embolcar-se amb el vell nuvol / d’or, del qual
regalims de gotes lluents devallaven» (trad. Miquel Peix). El
platan hi afegeix I’element de sobirania. La vegetacid es-
pléndida es mostra en el fet que Europa i les seves compa-
nyes puguin collir rams de flors de plantes i colors diversos
(Moscos, Europa, 1 63-74). Com acabem de dir, per aques-
ta teogamia Europa engendra tres fills que seran reis i exer-
ciran la sobirania en els seus pobles.

«El mite d’Europa», en tant que €s Zeus qui emprén
la iniciativa, és la mostracio de la sobirania grega (represen-
tada per la seva divinitat més alta i pels simbols més
sobiranofanics de la mitologia grega) en terres enlla del Conti-
nent grec (una sobirania d’expandiment) i és, alhora, la
mostracio d’una sobirania d’incorporacio (amb una certa
submissid, encara que explicada amb imatges vehicula-
des a través d’un llenguatge i una atmosfera altament amo-
r0sos).

* & *

«El mite d’Europay va tenir un moment de florida poéti-
ca entre els segles s. 1 aC-s. 1 dC. Del segle 1 aC, en época
de la literatura hel-lenistica, tenim un text del poeta grec
Moscos, intitulat Europa (1, 1-166), que ens dona una versio
molt original d’«el mite d’Europay. Dels segles1 aC-1dC, en
¢poca de la literatura imperial, disposem de dos textos
llatins de celebres autors: I'un, d’Horaci (65 aC-8 aC); i
I’altre, d’Ovidi (43 aC-17 dC). Cadascun d’aquests textos
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mereixeria un estudi a part*’. Aci només podem tractar-los
sumariament.

En general, Moscos (fl. 150 ¢C), nascut a Siracusa, i se-
gurament deixeble d’Aristarc de Samotracia, no és un autor
gaire conegut. Dels quatre poemes que conservem, el se-
gon, dedicat a Furopa, és, segons ha escrit Philippe E.
Legrand, «un joli conte bleu»*’ sobre «el mite d’Europay.
Voldriem tan sols fer-ne algunes consideracions. Primera-
ment, en aquest poema se’ns parla d’«un somni dolg» (€1
yAoxvv Svelpov, en 1), que li envia Cipre (Komotg, en 1)
en la tercera hora de la nit, I’hora en qué els somnis so6n
veritat (2-6). Europa somnia el que li esdevingué amb Zeus,
el toro, és a dir, somnia «el mite d’Europa». Per a Moscos,
«el mite d’Europay ¢és ja realitat en un somni. E. R. Dodds
ha vist bé que «the dream is the myth of the individual»*, i,

46. Vegeu Luciano LanpoLrl, «Europa: da Mosco a Ovidio», dins:
Bolletino di studi latini, XXIV-2 (1994) 500-526 on s’estudia I’evolucio
que el personatge Europa fa en aquests tres autors, i LETouBLON 1998, on
subratlla com el text de Moscos ¢és el primer text on el mot «Europa»,
entés com a nom geografic, s’explica per mitja del mite. Respecte d’Horaci,
vegeu el treball de Francesca Romana DEcorato, «Orazio e il mito di
Europay, dins: Atti dell Istituto Veneto di Scienze, Lettere ed Arti, Classe
di Scienze morali e Lettere CLXI (3-4), 2003, 1017-1034. En aquest
treball es llegeix aquesta oda com a celebraci6 de la renovacio urbanistica
feta per Agripa i aprovada per August en el camp de Mart de Roma. En
relaci6 a Ovidi cal tenir present el treball d’Odile WATTEL-DE CROIZANT,
«Ovide et I’enlévement d’Europe, aspects littéraires et mosaiques di ler
siéclew, dins: Caesarodunum XVlIlbis, 1982, 79-100. En aquest treball, a
partir de I’estudi de Les Metamorfosis 11, 850-875 i de Festes v, 603-620,
I’autora mostra que Ovidi es va inspirar per a I’elaboracio d’aquests
textos tant en la literatura alexandrina com en I’entorn artistic de Roma en
el segle 1, sobretot en els mosaics.

47. Bucoliques Grecs. II. Pseudo-Théocrite. Moschos. Bion. Divers
(CUF, 42). Texte établi et traduit par Ph. E. Legrand, 3éme tirage, Paris:
Les Belles Lettres 1967, 141.

48. E. R. Dobps, The Greeks and The Irrational, Berkeley & Los
Angeles: University of California Press 1966, reprint, 104.
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per tant, no per ser un somni deixa de ser un mite allo que
s’esdevingué entre Europa i Zeus. En segon lloc, ’ambient
de I’escena onirica és plenament bucolic i volgudament ero-
tic; a més, la vegetacio és abundant. En tercer lloc, Europa
somnia amb dues noies («Asia i la terra del davant» [ Acido
T avturégany, en 9], que en aquest poema tindra per nom
el nom de la noia: Europa). En quart lloc, no hi ha conflicte
entre una noia i altra, és a dir, entre Asia i Europa, encara
que Zeus s’enamora i s’enddl Europa, que esta, al seu torn,
bojament enamorada del toro mansoi. En cinqué lloc, Europa
descobreix que el toro és un déu perque veu el seu poder i
que el que fa no és huma sin6 divi, i té, doncs, una sobirania
damunt tots els elements naturals: «Sens dubte, tu ets un déu
[T1g B0 €oo1] el que fas s’assembla al que fan els déus»
(140). En sise lloc, Europa té por davant de la divinitat i del
seu infortuni, pero reconeix que si ha seguit aquells camins
¢és per voluntat de Zeus, a qui estima (cf. 155-156). En seté
lloc, Zeus promet donacié de sobirania a Europa i als seus
fills: «tots seran portadors de ceptre (cxnmTod)OL GTOVTEG
gmiyPoviotory Ecovtor» (161). En vuité lloc, ja a Creta,
el toro retorna a la seva figura divina: Zeus (163). En nove
lloc, Zeus desposa Europa, s hi uneix i concep, i esdevé mare
«aOTixa yiveto untne» (165-166).

Horaci, gairebé un segle més tard, i en llati, escriu sobre
Europa en una de les seves excel-lents Odes: laxvi del llibre
m. En aquesta oda no s’hi fa una narraci6 entera d’«el mite
d’Europay sin6 que «el mite d’Europa» €s tan sols el reclam
per dissuadir que Galatea viatgi per mar. Es tracta d’una
noia que ell mateix, com a poeta, imagina. Galatea esta ben
convencuda de fer el viatge i el poeta, per contra, li recoma-
na de no fer-ho, i li explica els perills. Es en aquest punt que
li explica, a Galatea, els perills que va sofrir Europa i com es
troba sola essent ja a Creta. La precipitacio en les decisions
porta a situacions no només dificils sino, a voltes, angoixants.
Horaci sap que finalment, a Europa, li anaren bé les coses. |
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¢s per aix0 que li desitja un bon viatge a Galatea, aventu-
rant-li un final d’éxit. Europa juga, en els versos d’Horaci,
un paper ambigu perque tant li etziba «Roina Europa (Uilis
Europa)» (57) com I’encoratja amb aquells versos finals es-
pléndids: «Ets muller de 1’invencible Jupiter i no ho saps.
Deixa de sanglotar, aprén de portar com cal la teva gran
sort, una de les parts del mon dura el teu nom (uxor inuicti
Iouis esse nescis, / mitte singulus, bene ferre magnam / disce
fortunam; tua sectus orbis nomina ducet)» (73-76). «El mite
d’Europa» té ja, en aquests temps, una clara funcio didacti-
ca per a la qual el poeta reactualitza, d’acord amb el seu
objectiu, el sentit del mite. Tanmateix, la sobirania de Zeus/
Jupiter és del tot ben marcada, i fins i tot es canta la sort
immensa que ha fet Europa amb aquella trobada.

Ovidi és el text més recordat a casa nostra. D’entre les
moltes metamorfosis que ens ha transmes Ovidi, de ben se-
gur que la que ara ens ocupa, encara que breu, és una de les
més indelebles. En aquest fragment del Ilibre i1, 833-835 de
Les Metamorfosis, Ovidi verseja sobre les paraules que
Jupiter va adregar a Mercuri per tal que aquest, dirigint-se
«a la terra que, a banda esquerra, guaita la teva mare (els
habitants I’anomenen Sidonia) (839-840)», menés el ramat
del rei des de les muntanyes fins a la costa. Jupiter, sense
confessar els seus amors a Mercuri perque no li fallés I’ar-
dit, mana disposar I’escenari perqueé li sigui possible, des de
les costes de Sidonia, endur-se «la filla gran del rei» (magna
filia regis, en 843), de qui mai diu el nom d’Europa. Ovidi
remarca que Jupiter, per tal de produir I’engany, deixa a banda
el simbol de la seva sobirania, és a dir, «el ceptre» (screpti
grauitate relicta, en 847) perqué «no s’adiuen ni habiten un
mateix sostre la majestat i I’amor» (non bene conueniunt
nec in una sede morantur / maiestas et amor, en 846-847). A
continuacid narra tota I’escena amorosa de la seducci6 de
«la filla del rei» per part del brau en un paisatge frondds,
acolorit 1 amb un brau fisicament descrit per tal que seduis
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amb tota seguretat «la filla d’ Agénor (Agenore nata, en 858)».
«La donzella reial» (regia uirgo, en 868), no sabent que esta-
va festejant Jupiter, s’asseié al dors del brau (cf. 869). I el
brau se 1’endu cap al mar, a poc a poc, i ho fa falsejant les
petjades en les seves onades (falsum pedum primo uestigia
ponit in undis, en 871). La noia s’esvera i guaita la costa que
ha deixat (cf. 872-874). Els versos acaben en aquest punt,
dient: «i els seus vestits onegen tremuls al vent» (tremulae
sinuantur flamine uestes, en 875). Ovidi tan sols ens ha can-
tat la preparacio del rapte i el moment inicial del rapte, just
fins que s’endinsen a la mar. No ens en diu res més, ni tan
sols les conseqii¢ncies d’aquest esdeveniment. La sobirania
de Jupiter viatja a Sidonia, 1 alli es dissimula a si mateixa per
tal de seduir la donzella reial, la qual, sense dir-nos on fou
duta, resta atreta per aquell formds animal. Ovidi treu molt
material no només de la literatura arcaica i classica sin6 també
de Moscos. Ara bé, en aquest text sembla només interessat
en mostrar-nos les astucies i I’amor de Jupiter envers Europa.
En altres textos uneix la teogamia amb el naixement de 1’es-
pai geografic Europa, contraposat a Asia i a Africa (en Fes-
tes v, 603-620; Ars Amatoria 1, 23; vi, 103-107; i en Les
Heroides v, 55). En la metamorfosi cantada en el llibren de
Les Metamorfosis, Ovidi ens ha dibuixat més a Jupiter
—que és qui es metamorfaseja— que no pas a Europa, de la
qual ni tan sols se’ns en diu el nom. Aci es mostra com un
poeta de I’amor a qui el calam vessa d’amor, fins i tot d’amors
divins, enginyosos en ardits.

La poesia és essencialment repetici6 i obra de transmis-
sid i, per tant, de reactualitzacié. Moscos, Horaci i Ovidi ens
han transmés «el mite d’Europa» en versions po¢ctiques ben
personals, si bé amb elements comuns, com acabem de veu-
re. Son tres poetes de qualitat diversa que pertanyen a pe-
riodes en els quals la sobirania —i una sobirania expansiva—
era a |’ordre del dia, tant politicament com culturalment. Da-
munt d’aquells dorsos, de braus tan sobirans, les literatures
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hel‘lenistiques i les literatures imperials hi cavalcaren la mar
de bé.

* & *

Sovint els mites se serveixen d’imatges simboliques per
tal de legitimar accions humanes que tenen molt a veure
amb el poder. També¢ els mites, gracies a la seva enorme
capacitat simbolica, son agents de creacid de representa-
cions del mon que els pobles i les cultures es forgen per a si
mateixos. Amb «el mite d’Europa» els grecs s’han forjat
una representacié simbolica d’allo que ells han anomenat
«Orient» Aixi doncs, sens dubte pot dir-se que «les Grecs
ont inventé ’Orient»®, de la mateixa manera que els ro-
mans inventaren els grecs®’.

Alexandre va conquerir I’Orient. Tanmateix, molt abans,
els grecs es van fer seu I’ «Orient» —sense que encara «1’Ori-
ent» fos anomenat «Orienty— a traves, entre d’altres repre-
sentacions, d’alguns mites, entre ells «el mite d’Europa».
De fet, els herois i les heroines d’aquests mites, com ara
«Europay, mai no han tingut res a veure, originariament, amb
«’Orient». «Europa» ha tingut a veure amb Beocia, com
hem vist. Cal recordar que Tebes, en els segles xiv-xii aC,
es trobava en un periode expansiu i tingué un paper d’inter-
mediaria entre el mon grec i el que anomenem 1’Orient Pro-
xim. Sabem que quan els grecs i els macedonis anaren a
conquerir I’imperi persa, se sentien, a I’ Asia, com en un lloc
ja conegut. Molts autors, com ara Esquil (Els Perses) i
Herodot (Historia), en parlaren. Pero si aquests autors en
pogueren dir alguna cosa de manera forca familiar va ser

49. TourrAIx, 16.

50. Cf. Antoni BoscH-VEciaNA, «»Quan els grecs foren els grecs?
Reflexions a proposit de la identitat (cultural) grega», dins: Josep
MOoONSERRAT MoLAs i Ignasi RovIROALEMANY (Edici6 a cura de), Col-loquis
de Vic. X. La Identitat, Barcelona: Universitat de Barcelona 2006, 15-30.
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gracies a I’existéncia de mites i de literatura arcaica que
havien adobat el terreny. Fou, doncs, en I’¢época arcaica que
es va anar forjant la representacid d’«Orient». En concret,
podem parlar que aquest acostament entre el mon grec i el
Proxim Orient es va produir en un parell de moments: pri-
merament, en el 1 mil-lenni, en el darrer periode micénic
(segles xiv-xi1 aC); i, després, més endavant, en el periode
que va del segle vii al segle vir aC.

«El mite d’Europa» ens posa davant nostre a Zeus sobi-
ra, i com el qui transporta Europa a Creta. Aquest viatge per
mar precisament a Creta no és perque si, i més si es té en
compte el que hem assenyalat, aixo és, que el nom de I’he-
roina Europa prové de la Grécia Continental del i1 mil-lenni,
¢és a dir, de la Grécia micénica. Aproximadament entre 1370
1 1250 aC, sabem que els micenics, provinents d’Argolida,
van conquerir la Creta minoica, i s hi establiren per un pe-
riode de dos segles. Un cop destruit el palau de Cnossos,
Creta —almenys la Creta occidental— tingué un cert renaixe-
ment. En el 1 mil-lenni aC a Creta es parlava ja el dori. Hi va
haver colonitzacions progressives de Creta per grecs de di-
versos indrets, entre ells n’hi havia de Tebes (i de Beocia, en
general), els quals molt probablement van ser els qui van
portar «el mite d’Europay a Creta. «El mite d’Europay, doncs,
pot voler explicar el resultat d’aquesta orientalitzacié dels
grecs, que no era altra que «1’hel-lenitzacié de la illa de
Cretay, interpretacid coextensiva a tot procés hel-lenitzador.
Amb aquest fons primigeni, «el mite d’Europa» era un far
que mostrava sempre més el lligam entre «orientalitzacioy i
«hel‘lenitzacidy, encara que després, segles molt més enlla,
«el mite d’Europa» s’hagi llegit des d’altres optiques i amb
altres intencions legitimadores.

* * *

«El mite d’Europa» ha estat un dels mites grecs de més
memoria i de més rellevancia, no només cultural sind també
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politica. Com tot mite, «el mite d’Europa» té una funcio6 nar-
rativa que és fonamentalment legitimadora. Inicialment, com
hem pogut assenyalar, tingué la funcio de legitimar les politi-
ques colonitzadores dels pobles grecs continentals, sobretot
en relacid als pobles veins més orientals. L’estudi del logos
hel-lénic d’aquest mite ens ha permés abandonar com a pri-
mera lectura la del reconeixement (apassionat) per part de
Grecia de tot allo provinent del mon oriental. Aquesta €s una
lectura que sovint ha estat /a lectura d’aquest mite, sobretot
a causa dels moments hermencutics posteriors que han fet
d’aquest mite tan sols un lloc de contemplacié bucolica de
I’altre 1 d’acceptacio ingénua dels seus universos culturals.
En canvi, una lectura del mite més pausada i atenta als de-
talls ens ha possibilitat comprendre que allo que «el mite
d’Europa» cercava originariament, a través del seu llenguat-
ge narratiu, era donar rao (logos) de la sobirania del mon
grec en el procés complex i, alhora, expansiu d’hel-lenitzacio
d’un mon altre que el propi, al qual se’l volgué incorporar
politicament i culturalment, com de fet s’esdevingué. Es trac-
tava del moén conegut fins aleshores i, sobretot, conegut com
el mon oriental (el del Proxim Orient). «El mite d’Europa»
ens narra simbolicament allo que va ser «I’orientalitzacio del
mon grec»’'. El logos d’aquesta «orientalitzacio del mén
grec» ens en llegeix la seva causa: «1’hel-lenitzacié d’Ori-
ent». «L’orientalitzacid del moén grecy fou un efecte volgut
(estimat) d’una sobirania politica i cultural que es va donar
en el procés d’«hel-lenitzacié d’Orient» per part de Grécia
continental.

51. Walter Burkert, The Orientalizing Revolution. Near Eastern
Influence on Greek Cultures in the Early Archaic Age. Translated by
Margaret E. Piner and Walter Burkert, Cambridge, MA: Harvard
University Press 1992.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 39-70

La tradicio humanista, entre I’studium i la ratio
studiorum: la via pedagogica d’Europa

Conrad ViLanou (Universitat de Barcelona)

«Quan un europeu d’avui contempla [’antiguitat no pot
dir-se que faci historia. Es una actitud de retrobament,
de retorn als origens, un acte de l’esperit, verament
ritual, necessari per a la formacio»

ERrNST ROBERT CURTIUS

[Paraules pronunciades al Seminari de Pedagogia de la
Universitat de Barcelona, el 9 d’abril de 1932].

No hi ha dubte que la cultura europea posseeix, des d’'una
perspectiva historica, dos clars progenitors: un paga repre-
sentat per la cultura classica grecollatina i un altre creient
que prové de la tradicid biblica. A més, aquests dos elements
es fusionen en el cristianisme que es converteix en clau de
volta de la cultura europea que aixi atresora diverses memo-
ries —hebrea, classica, cristiana— que, considerades en con-
junt, donen sentit a I’home europeu que, per extensio, també
es pot identificar amb 1’Homo occidentalis. En realitat,
Europa configura una historia de sentit, una auténtica histo-
ria narrada que es pot entendre com a lloc de la memoria'.

1. Diferents autors —per exemple, George Steiner (2004)— insisteixen
en la importancia que la memoria exerceix en el continent europeu on
domina el record, circumstancia que contrasta amb el que succeeix en els
Estats Units. Steiner reconeix que ciutats com Paris, Mila, Floréncia,
Frankfurt, Weimar, Viena, Praga o Sant Petersburg son croniques vives,
¢és a dir, llocs de memoria. El fet de donar nom als carrers comporta una
ullada a un passat que es fa present. També es pot veure 1’entrevista que
Isabelle Albaret i Olivier Mongin van fer a George Steiner «Herencias y
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Aixi, per exemple, Octavi Fullat posa de manifest que la
globalitat del que considerem «Europa» s’entén —i només es
pot entendre— si es t€ present el cristianisme, 1’aportacioé del
qual resulta cabdal per a la historia universal (Fullat, 2000 i
2004).

Amb tot, no deixa de sorprendre que Stefan Zweig —un
veritable esperit europeista, nascut en una familia vienesa a
les darreries del segle xix— obri el seu llibre sobre el llegat
d’Europa, que, altrament, va ser un dels seus darrers tre-
balls, amb Montaigne. Si algt pot representar 1’ esperit de la
Bildung neohumanista, que compartien els jueus que eren
partidaris de I’assimilacid, aquest ¢és, justament, Stefan Zweig
que, a banda de reflectir-se en la figura d’Erasme, va mani-
festar davant de la foscor de les primeres décades del segle
XX una posici6 inequivocament cosmopolita. Es evident que
Zweig va retratar magistralment, en la seva autobiografia
presentada a la manera de les memories d’un europeu, aquell
mon d’ahir que es va ensorrar després de la Gran Guerra
(1914-1918)% El fet de no haver de dirigir la industria del
pare —cosa que va fer el seu germa gran— va permetre que
es familiaritzés amb I’ambient d’una alta cultura en qué va
tractar intel-lectuals de primer ordre com ara Artur Schnitzler
o Sigmund Freud, dos vienesos que coneixien perfectament
I’entrellat de la decadent societat austriaca®. Sigui com si-
gui, Zweig va intentar consolidar la pau entre els pobles eu-

presencia del espiritu europeoy», apareguda a Esprit (desembre de 2003)
ireproduida a Revista de Occidente, nims. 278-279, 2004, p. 5-24. Amés
del nom dels carrers, Steiner destaca el paper dels cafes, com a llocs de
debat politic i discussié intel-lectual, que hom troba des de Lisboa fins a
Sant Petersburg.

2. S. ZWEIG, El moén d’ahir. Memories d 'un europeu, Barcelona: Qua-
derns Crema, 2001.

3. Zweig es va cartejar amb tots dos, tal com queda reflectit en el
llibre Correspondencia: con Sigmund Freud, Rainer Maria Rilke y Arthur
Schnitzler, Barcelona: Paidos, 2004.
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ropeus —amb 1’ajuda i col-laboraci¢ dels seus amics, sobre-
tot del poeta belga Emile Verhaeren i de 1’escriptor suis
Romain Rolland— per bé que no va reeixir en el seu intent i,
el que és pitjor, va perdre finalment qualsevol esperanga en
el futur. L’any 1932, a Roma, Zweig va pronunciar una con-
feréncia en qué va proposar la desintoxicaci6é moral d’Europa,
una declaracid programatica basada en una concepcid cos-
mopolita de la vida. Malgrat aquest desig, Zweig i la seva
segona esposa —Charlotte Elisabeth Altmann— es van suici-
dar a Petropolis, a prop de Rio de Janeiro, I’any 1942, quan
els averanys més pessimistes planaven sobre el mon.

Talment fa la impressi6 que Zweig buscava 1’alé espiri-
tual d’una Europa construida sobre un ideal filantropic d’es-
timaci6 al génere huma que depén de la filosofia de les llums.
D’aqui el seu interés per bastir una Europa cosmopolita que,
en sintonia amb els ideals d’humanitat (Comenius, Leibniz,
Lessing, Goethe), no tingués fronteres. Ben mirat, els seus
constants viatges palesen aquesta voluntat per assolir una
ciutadania verament europea i, fins i tot, universal. Aqui no
ens referirem als motius que van portar Zweig al suicidi —cosa
que la seva primera dona va intentar explicar en el seu estu-
di biografic—* sin6 al fet que emfasitzés la importancia de
I’humanisme del Renaixement i oblidés la historia anterior,
cosa evident des del moment que el llegat d’Europa comen-
¢a amb Montaigne per qui —d’acord amb Cicero— filosofar
¢és aprendre a morir. «No sabem on ens espera la mort; es-
perem-la arreu. La meditacio prévia de la mort és la medita-
cid previa de la llibertat. Qui ha aprés a morir; ha desapres a
servir. Saber morir ens allibera de qualsevol lligadura i cons-
trenyiment»°.

4. Friderike M. ZweiG, Stefan Zweig, Barcelona: Hispano Americana
de Ediciones, 1947.

5. MICHEL DE MONTAIGNE, Assaigs. Llibre primer, Barcelona: Proa,
2008 (3 ed.), p. 152.
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Poc després de la primera contesa mundial, Zweig es va
referir I’any 1919 a la tragédia de la falta de memoria en la
historia europea. «Qualsevol diputat europeu sap que la pas-
sada guerra fou per a Europa el que fou la guerra del
Pel-loponés per a Esparta i Atenes: [’éxit momentani d’un
partit i la decadéncia real de tota una cultura»®. Unes linies
més endavant, Zweig ho rebla d’aquesta manera: «El nostre
moén s ha entenebrit, perque tots preferiren 1’obscuritat de
I’oblit, perque decidiren no seguir suportant per més temps
la veritat que havien conegut en una ocasio». Zweig —un
home que va lluitar pel triomf de la Ilibertat i de la cultura—
es va refugiar, en darrer terme, en la soledat de Montaigne,
I’home reclos en la seva torre des de la qual va mantenir un
ric tracte amb els classics tal com posen de manifest els
Assaigs. Malauradament, Zweig no va trobar la pau i la
tranquil-litat enlloc, ni a Europa, ni a Ameérica, després de
veure com la seva biblioteca i la seva casa de Salzburg —un
petit palau, envoltat de naturalesa, que acollia a tots els viat-
gers que la visitaven fins al punt de ser considerada una
mena de Casa d’Europa— eren destruides per la brutalitat
del nazisme.

Quin va ser —si es pot dir aixi— I’error de Zweig? Per que
va defallir en I’intent de trobar sentit a la seva vida, la vida
d’un europeu que sabia que cada vivencia constitueix un pas
més en la formacié humana que —com en el cas de Goethe—
no fineix mai? Ens fa I’efecte que una de les limitacions del
seu exercici de memoria, de la seva defensa de I’humanis-
me, estreba en que no va anar més enlla del Renaixement, i
que, per tant, va deixar de banda 1’Edat Mitjana a benefici
de I’humanisme del segle xvi, época que assisteix al desen-
cadenament de les guerres de religid, preludi de les guerres
napoleoniques i francoprussianes. No sabem si Zweig era

6. S. ZWEIG, El legado de Europa, Barcelona: Acantilado, 2003, p.
287.
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prou conscient que el seu ideal de formacio (Bildung) d’ho-
me lliure no era més que una continuacio6 dels ideals ante-
riors (Paideia, Humanitas, Studium), tot i el canvi que
significa el Renaixement. Per tant, prescindir de I’Edat Mit-
jana —i conseqiientment, del cristianisme— en la construccio
d’Europa té els seus riscos i perills. D’aqui que nosaltres
proposem un exercici d’hermenéutica per tal de resseguir el
cami fressat pel vell continent a través de la via pedagogica,
un llarg itinerari que va permetre mantenir viva —sobre la
base de la tradicio cristiana— la flama de la cultura classica.

1. Europa, la via de la cultura

Es ben sabut que la memoria —considerada com catego-
ria antropologica— va ser bandejada per la cosmovisio mo-
derna, poc amant de les raons historiques. Per aixo,
ultimament s’ha procedit a la reivindicacié de I’anomenada
ra6 anamnética (Metz, 1999), és a dir, d’una rad que reuneix
el logos grec i la memoria-narracié hebrea, pilars sobre els
quals s’aixeca el cronograma cristia que destaca —enfront
del pensament posthumanista— I’empremta de la tradicio.
Malgrat tot, la idea que 1’educaci6 ha de basar-se sobre una
tradicié humanista es fa problematica a partir d’una concep-
cio que destaca el paper de les revolucions i dels canvis
paradigmatics, la qual cosa va fer que la nocid del temps
com continuum deixés de ser un element distintiu de la cul-
tura europea sacsejada des de les guerres de religio que se-
guiren la reforma luterana.

La postmodernitat —després d’eliminar la tradici6— ha
imposat la idea d’un subjecte que no depén del passat sind
de la seva propia realitat individual de manera que queda
dissolt en mig d’un conjunt de forces incontrolables
(Borghesi, 2005). Fet i fet, 1’ésser huma habita una terra de
ningu regulada per les lleis de I’economia (Marx), la voluntat
de poder (Nietzsche), el regne de la libido (Freud), les rela-
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cions establertes per les estructures (Lévi-Strauss) i els
mecanismes de poder (Foucault), fins al punt que el subjecte
apareix com una mena de titella a mans d’unes forces que el
controlen i I’anihilen. Segons aquest ordre de coses que aca-
bem d’exposar, la historia es mostra com una gran impostu-
ra que la deconstruccio postmoderna denuncia a bastament,
alavegada que s’esfuma el sentit de I’experiéncia viscuda i,
de retop, la perspectiva de futur, de manera que es fan fo-
nedissos els lligams entre la protologia i I’escatologia (Duch,
1997).

Tot indica que la tornada de Mnemosyne —segons el mite
grec, mare de les nou muses I’existéncia de les quals va
determinar que la primera enciclopédia del saber occidental
fos el tractat de les Nou disciplines de Varr6, 1’elaboracio
del qual va tenir lloc no lluny de I’any 32 a. C.—" no €s un
simple retornar sind un constant impuls cap a la radical no-
vetat d’integrar alldo que va esdevenir amb el futur
esperancador. En aquest sentit, la memoria constitueix un
principi dinamic, mentre que 1’oblit —en liquidar la logica de
la tradicio— és un signe de cansament i de prostracio que ens
precipita a un estat d’estancament i indiferéncia. Des d’aqui
I’aportacio de ’humanisme occidental —o si es vol, la matei-
xa historia d’Europa— configura una espécie d’«a priori» pe-
dagogic (Fullat, 2004), a manera de condicio de possibilitat:
no es pot educar sense referéncies al passat i a la tradicio,
aixo €s, sense tenir present que 1’humanisme ha teixit un fil

7. Aquestes nou disciplines —que després van quedar reduides a set—
eren les segiients: gramatica, retorica, dialéctica, geometria, aritmetica,
musica, astrologia, medicina i arquitectura. De fet, va ser Marcia Capella
qui va organitzar en el segle v el saber al voltant de les set arts liberals, tot
afaiconant una estructura que es va mantenir durant ’Edat Mitjana i
I’humanisme del Renaixement. Tot amb tot, cal recordar que va ser molt
abans, durant 1’época hel-lenista quan va aparéixer, sota la influéncia de la
enkyklospaideia, 1’interés per sintetitzar el saber antic que aixi assolia
una dimensid enciclopedica.
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conductor —en una espécie de teler de Pen¢lope inacaba-
ble— que ens condiciona historicament, culturalment i peda-
gogicament: ex memoria spes.

Convé remarcar que, a través de la rad anamneética, es
constata la recuperacioé de Jerusalem com a topos de la
memoria d’Occident, la qual cosa contrasta amb Atenes i,
en menor mesura, amb Roma. Ja Lev Shestov va abordar
I’any 1937 —poc abans de morir— les relacions entre Atenes
i Jerusalem, en una obra que emfasitza la saviesa biblica. A
parer de Shestov, i dintre dels limits de la rad, hom pot crear
ciéncia, una ¢tica sublim, i fins i tot una religio, pero per
cercar Déu hom ha d’apartar-se de les seduccions de la rad
amb tots els seus frens fisics i morals, i dirigir-se a una altra
font: vers la fe religiosa i la confianga en el poder de la reve-
lacio biblica.

Per aquest motiu, Shestov —que considera que Jerusalem
i Atenes, religi6 i filosofia, sempre han conviscut pacifica-
ment— s’allunya de Socrates, atés que el seu bé suprem «no
ens tempta ni ens sedueix ja més», perque la saviesa huma-
na ¢és niciesa als ulls de Déu. Sota la influéncia socratica,
I’home que ha estat il-lustrat —Spinoza, Leibniz, Kant— posa
I’accent en una &tica autonoma, que és guiada per la seva
rad. El que interessa al racionalisme il-lustrat €s haver obtin-
gut, en situar el coneixement per damunt de la fe, la possibi-
litat de contemplar una veritat eterna i immutable. D’acord
amb aquesta actitud il-lustrada, la fe —que segons 1’Escriptu-
ra ens allibera del pecat i ens condueix a la salvacio— sofreix
un procés de deterioraci6 i desautoritzaci6. Enfront d’aquest
plantejament, s’aixeca Shestov que no advoca pel coneixe-
ment entés com el bé suprem de [’home, siné que busca i
proposa el cami de la fe.

Per la seva banda, Leo Strauss també es va ocupar 1’any
1967 de les relacions entre ambdues ciutats, en abordar la
racionalitat grega i el relat biblic, bo i reivindicant la forga
mesianica del profeta. Segons Strauss, el nucli de la civilit-
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zacid occidental radica en una concepcid de la vida entesa
com a tensio fonamental entre codis que es pot representar
per la doble heréncia que representen Jerusalem i Atenes.
Strauss reconeix que 1’home occidental és fruit de la conjun-
cio entre la fe biblica i el pensament grec, és a dir, entre la
saviesa biblica i la saviesa grega. Segons la Biblia, el principi
de la saviesa ¢és el temor del Senyor; mentre que a parer
dels filosofs grecs el principi de la saviesa reposa en 1’admi-
racio. D’alguna manera, I’actitud dels profetes i dels filosofs
(exemplificada en la figura de Socrates) marca un punt d’in-
flexi6 en I’esdevenir de la humanitat ja que ambdos —els pro-
fetes i Socrates— en assumir la seva missio estan preocupats
per la justicia i I’honradesa. Ara bé, la racionalitat grega i el
relat biblic aqui es mantenen com aigua i oli en el vas comu
de la cultura occidental. Per tlltim, Steiner ha indicat que ser
europeu significa «intentar conciliar, moralment, intel-lec-
tualment i existencialment els ideals, les reivindicacions i les
praxis contraposades de la ciutat de Socrates i de la d’Isaies»
(Steiner, 2004, 28).

2. La via romana: la secundarietat cultural

En els ultims temps no només s’ha hagut de rehabilitar la
memoria de Jerusalem, sin6 també el paper historic de Roma
que en moltes ocasions ha quedat relegat a un segon terme,
en ser eclipsat per la forga del mén hel-lénic. Sovint els ro-
mans son representats d’una manera un xic reduccionista i
simple: passen per ser un poble agricultor, d’idees curtes, i
avid per les aventures militars. I encara que no es pot deixar
d’enaltir la seva capacitat tecnica —bé ho confirmen, per
exemple, les restes monumentals de les termes de Caracalla,
del segle m1 d.C.— sovint es repeteix que no han inventat res
i que —al marge del dret— poc ha estat el que han aportat al
conjunt cultural de la humanitat. Malgrat tot, ningti no nega
el seu paper com a transmissors i difusors d’una cultura que
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van rebre, sobretot, dels grecs. Tant és aixi que Roma —en el
cas de Winckelmann o de Goethe, per exemple— només ha
estat una porta per accedir a Grécia, la destinacid final de
qualsevol viatger europeu que en el segle xvi desitjava en-
dinsar-se en el mon classic.

Dels tres pilars de la cultura occidental, Atenes sembla
que ha guanyat la partida no només a Jerusalem, sin6 també
a Roma que, a pesar d’haver assumit I’ideal de la paideia
—educacio, cultura— a través de la nocié d’humanitas —que
¢s al mateix temps filantropia, ideal estétic i cultura—, no ha
gaudit de grans reconeixements historics (Rodriguez Adrados,
1995; Fontan, 2001). Sén conegudes les paraules d’Horaci
en els dos famosos versos del primer poema del llibre segon
de les seves Epistoles: «La Grécia venguda va conquerir al
seu torn al vencedor i va introduir la cultura en el Laci». En
qualsevol cas, i malgrat la seva tendéncia a I’epicureisme
(carpe diem), Horaci proposa una vida retirada (beatus ille),
sense oblidar el principi pedagogic d’instruir d’una manera
amena (prodesse et delectare)®.

Val a dir que, en aquest context, la sintesi ciceroniana va
ser el resultat de I’impacte de la cultura grega —és a dir, de la
seva paideia— sobre una Roma dominada pels valors d’una
tradicid basada en principis com ara la piefas o sentiment
religiods, la fides que presideix el compliment dels compromi-
sos politics i la conducta personal i, per Gltim, la grauitas, la
virtut propia del senador que porta una vida honesta. Resul-
ta aixi que la humanitas aspira a I’excel-léncia moral, mit-
jangant un procés a través del qual ’home ha de ser més
huma (homo humanus). Al cap 1 a la fi, la humanitas va
promoure un interes per tot alldo que afecta 1’ésser huma, tal

8.J. BANTULA, «En torno al “ensefiar deleitando” de Horacio», a A. C.
Moreu i E. Prats, La educacion revisitada. Ensayos de hermenéutica
pedagogica, Barcelona: Publicacions i edicions de la Universitat de
Barcelona, 2010, p. 59-69.
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com va proclamar Cremes —el personatge de la comedia de
Terenci El botxi de si mateix— quan afirma que «Home soc:
res d’huma no tinc per estrany».

En realitat, aquest ideal d’humanitas conforma un pro-
grama que Cicer6 va assumir i en que conflueixen la retori-
ca i filosofia gregues amb la tradici6 i el tremp huma de
I’antiga Roma. De fet, els llatins van utilitzar I’expressio artes
ad humanitatem et virtutem, sobre la base que les arts —en
el llati de totes les epoques— es refereixen a les «discipli-
nes», «sabers» o «arts» que s’ensenyen i que s’aprenen.
Ara bé, aquestes arts resten al servei de la res publica, de
la preparacio de I’orador (Cicero), és a dir, del politic, que és
la més bella activitat de ’home en una situacié d’ordena-
ment juridic®.

Just és de mencionar que, amb el pas del temps, aquestes
arts liberals que van sorgir a I’época hel-lenistica a I’entorn
de la idea d’enciclopédia (enkyklospaideia) van constituir
els studia liberalia o liberalissima, que corresponen a 1’ho-
me lliure no esclau, que gracies al seu cultiu transita de la
barbarie (ferox, inhumanus) a la cultura i a la virtut. Com
¢s sabut, a la llarga, aquestes arts o disciplines —arts liberals
que esdevenen veritables instancies técniques— es van or-
ganitzar a través del trivium —gramatica, retorica, dialéctica,
¢és a dir, les arts del Logos, de la paraula i del pensament— i
del quadrivium —aritmética, geometria, astronomia i musi-
ca, 0, el que és el mateix, les arts que responen a una visio

9. Bruno SNELL es va referir a la humanitas en el seu llibre sobre Las
fuentes del pensamiento europeo (Madrid: Razony Fe, 1965), terme que
va posar en relacio amb Isocrates, alhora que va posar de manifest la seva
continuitat al llarg de la historia d’Europa. «Lo “humano”, es decir, la
capacidad de hablar y la educacién es un concepto que Ciceron tomd
directamente de Isocrates y que paso a través de Cicerdn al Petrarca» (p.
357). Més endavant afegeix: «Esta humanitas de Ciceron, pasando por
Petrarca y Erasmo, hasta el barroco, ha dejado una impronta permanente
en toda la cultura europea» (p. 366).
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matematica del mon, especulativa o aplicada. Ara bé, se-
gons Seéneca —en la seva lletra LXXXVIII a Lucili- les arts
liberals «son industries mercenaries, ttils només en tant que
preparen la intel-ligéncia, sense aqueferar-lay, perque per
damunt de totes elles hi ha un art superior: el de la saviesa.
Sense oblidar aquestes critiques, el cert és que les arts libe-
rals van ser unes técniques que van garantir la continuitat de
la tradicio i, per tant, van servir d’auxili al manteniment d’una
memoria que no desitja fer faula rasa sin6 alguna cosa molt
diferent: la pervivencia —si més no a forga de senténcies i
exemples— d’una identitat cultural que, gracies a la literatura
iala filosofia, dona sentit a la historia europea.

No obstant aix0, aqui no ens volem referir a les set arts
liberals que configuren el saber medieval sin6 a una unica
via, la via romana, globalment considerada. Certament que
la idea i la terminologia no s6n noves ja que van ser empra-
des per Rémi Brague en el seu llibre d’idéntic nom aparegut
I’any 1992, obra que posa en relleu que 1’experiencia roma-
na accentua la importancia de I’espai. Si el temps seria una
categoria jueva, 1’espai —entés com un imperi de saber, cul-
tura i ordenament juridic— seria la dimensio especifica de la
cultura llatina i, per tant, de la cultura medieval.

Segons Brague la vella Europa no és només grega ni tni-
cament hebraica, ni tan sol grega i hebraica. Es, també, ple-
nament romana. Atenes i Jerusalem, si, pero Roma també.
Efectivament, Brague defensa la tesi que Europa sorgeix
de les dues Romes: la Roma antiga que va acceptar ser
«segonay respecte a Grécia, i la Roma cristiana que es
va fer «segonay respecte a Israel. Ben mirat, allo que Brague
denomina actitud romana no €s una cosa propia dels ro-
mans, sind quelcom inherent també als grecs. Aixi, doncs,
la romanitat —com bé representa el concepte d’ humanitas
respecte la idea de paideia— estreba en la situacio de
secundarietat que es manté respecte a una cultura anterior,
de manera que els cristians son essencialment romans.
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D’igual manera, I’Església és romana perqueé repeteix en
relacié amb Israel I’operacié duta a terme pels romans res-
pecte a I’hel-lenisme.

Arran d’aquesta posicid, Rémi Brague procedeix a una
exaltacio de la idea de romanitat o, si es vol, de llatinitat. Ser
roma implica tenir en el passat un classicisme a imitar i en el
futur una barbarie per a sotmetre. En aquest sentit, I’actitud
romana també va ser observada pels grecs. No obstant aixo,
el poble grec no participava de la idea de romanitat en el
sentit que no compartia el sentiment d’inferioritat respecte
als seus antecessors. En qualsevol cas, la romanitat experi-
menta un doble moviment, un passat o experlenma —simbo-
litzat per un hel-lenisme que empeny i confereix una
consciéncia d’inferioritat en relacié amb 1’antiguitat classi-
ca— i un avenir o futur representat per una barbarie que cal
dominar. Sigui com sigui, els romans —tantes vegades criti-
cats per falta d’originalitat— van ser uns auténtics mestres
de I’adaptaci6. Més que traduir estrictament els textos grecs,
van procedir a reescriure els textos hel-lénics adaptant-los a
la seva mentalitat i a les seves propies circumstancies histo-
riques.

Naturalment un plantejament com el que presenta la via
romana —alimentada i mantinguda per la via pedagogica—
garanteix la continuitat cultural, gracies a aquesta
secundarietat que fa que sempre ens sentim en desavantat-
ge amb els nostres avantpassats. Afirmar que som romans
implica reconéixer que, en el fons, no hem inventat res, perd
que hem sabut transmetre i adaptar, sense interrupcions, una
historia, una memoria o una tradicié que ve de lluny. De
manera que Europa no rebutja el passat, perqué té cons-
ciéncia de ser sempre segona, mai no €s estrictament origi-
nal, la qual cosa facilita la tornada a les fonts originals que
marquen els diferents renaixements que son esforcos per a
remuntar-se cap a un passat que es converteix en un refe-
rent que ens mou i projecta vers I’esdevenidor.
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3. La via medieval de [’Studium

Si Roma ha estat enfosquida per la brillantor de Grécia,
una cosa similar ha succeit amb I’Edat Mitjana que —en no
deixar de repetir que la filosofia era la serva de la teologia—
va quedar equiparada a una época d’ombres i tenebres que
contrastava amb la claredat del Renaixement i les llums de
la I1-lustracio. Amb tot, les tornades a I’Edat Mitjana no han
estat infreqiients sobretot quan els mals de la modernitat
han afectat la Humanitat. Aixi, en situacions de crisi, s’ha
vist en I’Edat Mitjana una espécie d’edat d’or on hom pot
inspirar-se per tal de trobar idees i solucions per a resoldre
els problemes que han afectat la societat moderna. D’una o
altra manera, durant les primeres décades del segle passat,
un seguit d’autors (Huizinga, Landsberg, Gilson, etc.) van
fixar la seva atenci6é en I’Edat Mitjana que va servir per
promoure una resurreccio de 1’escolastica (Mercier) i de la
metafisica (Peter Wust). Altrament, en els ambients angli-
cans aquest retorn a I’Edat Mitjana no era una cosa nova
des del moment que la pedagogia britanica del segle xix, amb
el seu ideari del gentleman, va fer reviure I’ideal del cava-
ller cristia. I tot aixo sense oblidar les grans construccions
escolars de caracter neogotic que —amb la seves torres de
defensa, esglésies i patis d’armes transformats en pistes at-
Ietiques 1 camps d’esport— volien recuperar, en plena epoca
victoriana, I’ambient dels antics castells medievals.

Pero el que interessa ressaltar aqui son les contribucions
d’un pensador de la talla de Ernst Robert Curtius (1886-
1956) que, com a bon intel-lectual europeu, compartia dues
cultures sovint enfrontades com son la francesa i la germa-
nica. Paga la pena significar que Curtius va activar una in-
vestigacio historica i literaria el metode de la qual va il-lustrar
amb una analogia de la recerca arqueoldgica, a partir de la
combinacio de les técniques de la fotografia a¢ria i la carto-
grafia militar. Per tal d’interpretar historicament un sistema
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de defenses aixecat pels romans en una vasta extensio de
terreny, no n’hi ha prou amb apreciar «arran de terra» les
restes arqueologiques sind que sempre cal una perspectiva
més general. D’acord amb aquesta metafora, I’especialitza-
cio cientifica sense 1’universalisme és cega, de la mateixa
manera que I’universalisme sense 1’especialitzacio és una
bombolla de sabo. Cal, doncs, una visioé de conjunt ben am-
plia, des de dalt, a fi d’apreciar panoramicament com el moén
medieval desborda els limits actuals entre territoris i pobles.
Per consegiient, a Curtius no li interessava tant la perspecti-
va temporal com [’orientaci6 espacial que havia de regir el
model llati medieval perqué no hi ha dubte que les bases
medievals també es troben en el pensament europeu.

Es per aixo que Curtius va insistir en el paper dels studia
humanitatis —que es van identificar durant la primera meitat
del segle xv amb la gramatica, retorica, historia, poesia i filo-
sofia moral-'? com el mitja indispensable per a promoure un
espai historic comu que podia contribuir a dissoldre el con-
flicte politic que s’entreveia en una Europa ferida de mort
després de la Gran Guerra. A més, en aquell moment d’as-
cens del nacionalsocialisme, Curtius es va distanciar de 1’es-
perit del poble (Volksgeist) que donava sentit a una cultura
nacional (Kultur) que va acabar per contaminar la Bildung
neohumanista, de manera que a la formacio entesa com a
Kultur oposava la formacio com a Studium, és a dir, la for-
macio a través de la tradicio humanista''. Curtius va arribar

10. Una aproximacio a la historia del concepte studia humanitatis es
pot trobar en el llibre col-lectiu, coordinat per Carme de la Mota i Gemma
Puigvert, La investigacion en Humanidades (Madrid: Biblioteca Nueva,
2009), en especial la contribucié de Francisco Rico «“Humanismo™:
palabras e ideas» (p. 33-38).

11. Sobre el procés historic que va generar el triomf de la Kultur, es
pot veure el segiient llibre: R. SALA RoSE, El misterioso caso aleman: un
intento de comprender Alemania a través de sus letras, Barcelona: Alba,
2007.
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a dir que en cap altre lloc del moén s’havia conservat 1’at-
mosfera de I’Studium com en la muntanya de Santa
Genoveva, en la riba esquerra del Sena, on havia ensenyat
Pere Abelard i havia sorgit el barri llati, idea que ha recupe-
rat Marc Fumaroli (2007) al referir-se a Franca i a I’Europa
de D’esperit. Tant és aixi que Curtius va publicar el 1932
—amb la intencid de defensar la cultura occidental de qual-
sevol manipulaci6 politica— la seva obra Deutscher Geist in
Gefahr —aixo ¢s, L’esperit alemany en perill-, un assaig
condemnat pels nazis en que¢ advocava a favor d’un nou
humanisme que, en aquells dificils moments, havia de recti-
ficar el rumb de la historia europea.

En sintonia amb aquesta posicio, Curtius —contrari als
vents pangermanistes— va recuperar la figura de Carlemany
que representa el nexe entre Alemanya i Roma, convertint-
se en el simbol de la unitat cultural d’Europa fins al punt de
proposar un pont d’enllag amb I’Edat Mitjana. De fet, I’¢po-
ca medieval llatina es gesta en el crucial periode que trans-
corre entre Teodosi 1 Carlemany, aquells quatre segles en
els quals es va generar una dinamica decisiva per a la confi-
guracio d’un Studium fundat en una escriptura que va afron-
tar la complexitat de transmetre una cultura classica dificil
de conservar. Es sabut que un text només es transmetia a la
posterioritat quan es recopiava, sistema a través del qual es
decidia no només el que es conservava sind també —per via
d’exclusio—allo que s’havia d’oblidar. Aixi, doncs, memoria
i oblit constituien les dues vessants d’una estratégia que ser-
via per a seleccionar quins autors i textos havien de formar
part del canon d’una tradicié que, malgrat tot, no podia que-
dar immobilitzada en un rigid cos de doctrina perqué la lletra
mata i I’esperit vivifica.

La transmissié d’aquestes técniques només va ser possi-
ble en un Imperium que, malgrat les singularitats especifi-
ques, es va mantenir durant I’Edat Mitjana dintre del marc
espai-temporal de la Romania —terme derivat de romanus—
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i que subsisteix, per damunt dels limits lingiiistics, com una
comunitat cultural vinculada al sacerdotium. Aixi, doncs, el
marc cultural forjat a partir de Carlemany va ser un espai de
cultura i llengua llatina, és a dir, un saber d’escola, a manera
d’Studium, terme que també podem posar en relacié amb la
idea d’Universitas, concepte que —al seu torn— es pot iden-
tificar amb la nocid d’Studium Generale. Ben mirat, Curtius
considera I’Edat Mitjana com una época que fomenta el tre-
ball intel-lectual gracies a I’exercici de I’escriptura, a la qual
cosa s’ha d’afegir la irrupcié d’uns métodes d’ensenyament
(a la lectio va seguir la disputatio, aspectes que també es
troben presents en la Ratio)'> que van servir per mantenir
viva la tradici6 filosofica —primer platonica i agustina, més
tard aristotelica i tomista— sobre la base de I’existéncia d’una
comunitat lingiiistica que utilitza el llati —una nova koiné—
com la llengua que va fer possible la comunicaci6 entre els
clergues, la circulacio de llibres entre les biblioteques mo-
nastiques i ’aparicio de les primeres Universitats sorgides al
segle xi1, a redos del creixement de les ciutats.

En ultima instancia, el llati —menyspreat a voltes per ser
secundari respecte al grec— va ser la llengua dels tretze se-
gles que van de Virgili a Dante i, per tant, va fer possible la
persisténcia de la cultura humanistica i la continuitat euro-
pea a través de 1’Studium medieval. Amb aquest enfoca-

12. La metodologia medieval va ser recollida per la Ratio que incorpo-
ra tres moments: praelectio, repetitio i concertatio o disputatio. Sobre el
particular, Adrien Demoustier va escriure: «Grace a la reprise de la triade
héritée du Moyen Age: lecon, répétition, dispute ou concertation, le
maitre peut prendre la parole pour commenter le livre de telle sorte que
I’¢leéve apprenne a écrire lui-méme son propre texte et prenne a son tour
la parole grace a la répétition. Il relit alors ses notes, les confronte a la
correction du maitre et a celle de ses compagnons; c’est la fonction de la
correction mutuelle écrite et de la concertation orale» (Ratio Studiorum.
Plan raisonné et institution des études dans la Compagnie de Jésus,
Paris: Belin, 1997, p. 22).
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ment, I’Edat Mitjana llatina deixa de ser una €poca fosca i
barbara per a convertir-se en una etapa culta i civilitzada.
D’aqui la importancia de les paraules d’Ernst Robert Curtius
que va ser convidat pel Seminari de Pedagogia de la Univer-
sitat de Barcelona que dirigia Joaquim Xirau, on va impartir
una conferencia sobre el sentit de I’humanisme el 9 d’abril
de 19323, En la seva intervencid, Curtius va defensar la tesi
de la perseveranca de la cultura occidental o europea a par-
tir d’un concepte de llatinitat que es remunta fins al mon
grec 1 que inclou la tradici6 cultural germanica. En altres
llocs, i després de fer una crida d’urgéncia al restabliment
de la memoria, Curtius constatava que «els programes edu-
catius i reeducatius de tota mena soén potser menys impor-
tants que la tasca de veure i fer veure la funcio de la
continuitat en la cultura» (Curtius, 1955, 567).

En conseqiiéncia, Curtius surt en defensa de la tradicio
humanista que constitueix un tret caracteristic de I’esperit
europeu, que se singularitza per una continuitat que es dis-
tingeix per dues notes: fidelitat a allo antic i simpatia vers
allo nou. Per tant, des d’una perspectiva cultural convé tenir
present que I’humanisme és una cosa vivent i més perma-
nent del que sovint s’ensenya a les escoles d’arreu. La pe-
danteria llibresca subministra fets i coneixements, pero no
serveix per a transmetre una veritable consciéncia humanis-
ta. Les disciplines humanistes —el terme «disciplina» prové
de Varro, tal com hem dit abans— poden ser d’utilitat, pero
no poden promoure aquest esperit humanista sense 1’escalf
espiritual necessari, perque les pures reconstruccions del pas-
sat no poden facilitar I’auténtic amor cap a I’antiguitat i la
tradicid, aixo és, la conservacio i la transmissio de la cultura.

No es tracta, doncs, d’imposar un coneixement erudit i
enciclopedic de les coses sind d’ensenyar a estimar el sentit

13. Educacio i Historia, 9-10 (2006-2007): 336-345 [Edici6é d’ Albert
Esteruelas].
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de la tradici6 humanista. Per tal que aixo fos possible en
aquells anys dissortats per a la historia d’Europa, Curtius va
proposar enllacar amb 1’Edat Mitjana a fi de propiciar una
nova espiritualitat que —lluny de contemplacions estétiques
decadents— exaltés i potenciés I’amor a la tradicio, conside-
rada com un doll viu d’exemples i models imperibles. Aixi,
doncs, Curtius va defensar la tradicio humanistica i la conti-
nuitat de la civilitzacio europea a través del nexe de la roma-
nitat i de la llatinitat, en un procés de llarga durada que, a
través de I’Edat Mitjana, arriba fins a Goethe.

4. La Ratio Studiorum: la via humanista a la modernitat

Fer un elogi de la pedagogia jesuitica no deixa de ser una
novetat en un pais en que 1’anticlericalisme sovint s’ha ma-
nifestat en una actitud hostil vers els jesuites. Tal vegada, la
pedagogia jesuitica ha estat objecte de severes critiques que
tamb¢ depenen de la mala premsa de que ha gaudit la Com-
panyia que va afegir als tres vots classics —pobresa, caste-
dat i obediéncia— un quart pel qual quedaven sotmesos al
Summe Pontifex. Tal situacié va provocar que la Compa-
nyia de Jesus fos objectiu del regalisme politic il-lustrat que
va decretar la seva expulsio, tal com va succeir a |’estat
espanyol I’any 1767 sota el regnat de Carles I11. Al seu torn,
Climent XIV en data 21 de juliol de 1773 suprimia i dissolia
la Companyia, si bé fou restablerta 1’any 1814 per Pius VII
i reinstaurada a Espanya per Ferran VII I’any segiient. Amb
la proclamacié de la Segona Republica, els jesuites van tor-
nar a ser expulsats I’any 1932, per un decret de 23 de gener,
de manera que els novicis es van d’haver de preparar du-
rant aquells anys a I’estranger.

Des d’una perspectiva pedagogica, el cert és que el car-
denal ClaudiAcquaviva va aprovar I’any 1599 la Ratio atque
Institutio Studiorum Societatis lesu que comprenia, pel que
fa a les classes inferiors, tres anys de gramatica (infima,
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mitjana, superior), un d’humanitats i un de retorica. Junta-
ment amb aquest pes de la tradicidé humanista al servei de la
defensa de la fe religiosa, destaca la modernitat metodologi-
ca de la pedagogia jesuitica que insistia en que els alumnes
estiguessin en constant activitat (memoritzacio, repeticions,
disputes, teatre, etc.), tot generant el metode parisi (modus
parisiensis) que es va distingir del metode italia (modus
italicus) basat en la importancia de les classes magistrals. A
banda de I’activisme escolar, des del punt de la devocio reli-
giosa —de la pietat— convé destacar el paper dels Exercicis
espirituals, un veritable tractat de pedagogia espiritual —una
mistagogia espiritual que respon als esquemes de la devotio
moderna— que com bé indica Josep M. Rambla només es
compren si es té el compte «la tradicidé del monacat antic
que és subjacent a tota la pedagogia dels Exercicis»'“.
Amb aquests innovadors métodes pedagogics que unien
la pietat i la instrucci6 —aspectes ja presents en el magisteri
de Tomas d’Aquino i que, a més, responen als ideals huma-
nistes de I’época (Erasme, Vives, Moro, etc.)— els col-legis
dels jesuites es van convertir en un referent per a tothom.
No debades, Descartes va ser alumne del col-legi de La
Fléche a comengament del seglexvi, possiblement entre 1606
1 1612, tal com reflecteix en el Discurs del métode (1637).
Les classes nobles i burgeses de 1’Europa catolica van fre-
qiientar els establiments pedagogics dels jesuites —un pont
entre I’Edat Mitjana i la modernitat—'> que aixi es van con-

14.1oNasi DE LoloLa, Exercicis espirituals, Barcelona: Proa, 1990, p. 26.

15. Aquesta dimensi6 de pont és inherent a la pedagogia jesuitica, tal
com es desprén de la segiient afirmacio de Miguel Bertran Quera: «San
Ignacio, como su pedagogia, es puente entre dos mundos, dos mentalidades,
dos épocas historicas, que ritmicamente y ciclicamente se van repitiendo
el decurso de la historia. En su tiempo, San Ignacio fue puente entre la
Edad Media y la Edad Renacentista [...] Representa, en definitiva, una
integracion entre el teismo medieval y el humanismo renacentista dentro
de una formula cristiana de educacion. Pretende una sintesis entre lo que
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vertir en una organitzacié poderosa que va influir d’una ma-
nera decisiva en la societat de I’ Antic Régim. I aixo va succeir
no només a I’Europa continental, sin6 tamb¢ a les illes brita-
niques, tal com es desprén de la preséncia a Anglaterra, des
de 1794, de I’internat d’Stonyhurst College on els jesuites
han format a la minoria catdlica britanica, centre que avui
encara perdura i que es disputa el renom que posseeixen les
conegudes Public schools, encapgalades per Eton.

En qualsevol cas, i tal com hem indicat, la historia dels
jesuites —defensors de I’humanisme, en fomentar 1’s de la
llengua llatina i la filosofia escolastica— es troba envoltada
per una llegenda negra que ha enterbolit la seva contribucio
cultural i pedagogica, vinculada en moltes ocasions a les
capes socials més elevades a través dels seus col-legis de
nobles. No oblidem que en el segle xvin el col-legi dels jesui-
tes a Barcelona —situat al capdamunt de les Rambles, entre
I’església de Betlem i I’edifici que actualment ocupa la Reial
Académia de Ciéncies i Arts— responia al pompds titol de
Imperial y Real Seminario de Nobles, encara que comu-
nament era designat pel nom del seu fundador: Col-legi de
Cordelles.

Altrament, si seguim els estudis d’ Antoni Borras Feliu i
de Miquel Batllori ens trobem amb una interpretacidé que
qiiestiona un xic I’elitisme d’aquest col-legi. Segons sembla,
el canonge de Barcelona Jaume Cordelles va intentar crear
I’any 1571 un col-legi —en principi només residencial— per a
dotze col-legials de la seva familia. Aixi ho va disposar en el
seu testament i en aquesta direccié ho va encomanar als
seus marmessors, bo i originant-se una situacio6 de plets que
es va perllongar fins I’any 1662 quan la Companyia de Jesus

debe ser absoluto, inmutable, en educacion, como es el fin, la cumbre, el
ideal; y lo que puede ser relativo, perfectible, libre, como es el ser humano»
[Los principios de la Primera Pedagogia de los jesuitas (Un nuevo andlisis
y sistematizacion de sus fuentes desde San Ignacio hasta las primeras
«Ratio Studiorumy), Barcelona: Universitat de Barcelona, 1967, p. 9].
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es va fer carrec del col-legi i va trencar el monopoli de la
familia del fundador que, amb el pas del temps, havia am-
pliat el nombre de col-legials de 12 a 70. Amb I’entrada dels
jesuites es van admetre alumnes externs i aixi es va descon-
gestionar I’alumnat del col-legi de Betlem que es trobava al
costat i que havia estat obert per la Companyia de Jesus
I’any 1576.

De fet, aquest primer col-legi dels jesuites instal-lat en el
segle xvi a tocar de 1’església de Betlem va promoure 1’en-
senyament gratuit, d’acord amb les prescripcions de sant
Ignasi, que havia disposat que tots els ministeris dels jesui-
tes, espirituals i pedagogics, havien de ser gratuits. No obs-
tant aixo, el que succeia era una cosa ben distinta ja que al
mateix temps que es preconitzava la gratuitat, segons el dret
comu i canonic tots els col-legis havien d’estar fundats eco-
nomicament, per tal que els professors poguessin viure de
les rendes de la fundacio, sense rebre compensacié alguna
dels alumnes. Sobre el paper, doncs, podien concorrer alum-
nes de totes les classes socials, perod de fet els infants de
families humils només acudien durant els primers cursos de
lletres, atés que aviat havien d’anar a treballar, amb la qual
cosa solament els fills de families benestants podien finalit-
zar en els col-legis de la Companyia de Jesus el curs com-
plet de gramatica, humanitats i retorica, i amb freqiiéncia un
primer curs d’Arts o Filosofia, previ a les facultats universi-
taries de Dret i Medicina'®.

16. En relacio a la historia d’aquest establiment pedagogic, es poden
veure els treballs d’A. BorrAs 1 FELIU: «El Col-legi de Santa Maria i Sant
Jaume, dit vulgarment de Cordelles, i la Companyia de Jestis», Analecta
Sacra Tarraconensia, XXXVII (1965), p. 399-466 i «El Col-legi de No-
bles de Barcelona durant el segle xvi», a Contribucio a la historia de
I’Església catalana. Homenatge a mossén Joan Bonet i Balta, edicio d’A.
Manent, J. Massot i A.-J. Soberanas i Lled. Barcelona: Publicacions de
I’Abadia de Montserrat, 1983, p. 51-89. El P. Batllori es va referir a la
influéncia jesuitica a Barcelona, des del segle xvi, en unes extenses decla-
racions recollides per La Vanguardia (20 de marg de 1988).
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Sigui com es vulgui, ben bé es pot dir que la Ratio Stu-
diorum va anticipar 1’educacié secundaria moderna, cosa
que no va passar desapercebuda als doctrinaris de la Revo-
lucié Francesa i, encara menys, a Napoleo quan va implan-
tar la Universitat Imperial (1806) que comprenia els
establiments d’educacio secundaria (Lycées) que es basa-
ven en I’ensenyament del llati i les matematiques. Si en |’or-
ganitzacid de la Universitat —1’educacio superior— Napoled
va tenir ben present el model militar, pel que fa a I’educacio
secundaria es va inspirar en els jesuites, 1 aixi va retardar
I’edat de matrimoni dels professors fins a que assolissin una
placa en propietat. De la mateixa manera que els jesuites
obeien al Papa, ara els nous docents de I’imperi havien de
manifestar llur dependéncia respecte 1’emperador, per tal
d’entronitzar un ordre civil refermat per les influéncies dels
docents que havien de suplantar el paper exercit fins llavors
per I’estament religios i, molt especialment, pels jesuites.

Pero no oblidem el pes de la pedagogia jesuitica que sin-
tetitza el dibuix de la cultura occidental, és a dir, la tradicid
teologica amb el seu fort component biblic, el saber filosofic
i cientific dels grecs, i la literatura llatina com a expressio de
la humanitas. Si en algun lloc els studia humanitatis van
trobar una bona acollida va ser, justament, en els col-legis
dels jesuites que van ser permeables a tots els coneixements,
fins i tot rars i curiosos ben guardats —aixo si— en les sec-
cions de llibres prohibits. En conseqii¢ncia, s’entén que els
jesuites no bandegessin I’estudi de les ciéncies, per bé que
seria absurd negar que han estat acusats d’oposar-se a la
ciéncia moderna. La qliestio no és nova i des de la condem-
na de Galileu, esdevinguda I’any 1633, ha aixecat molta pol-
seguera, per bé que d’aquest fet —1’actitud contraria dels
jesuites vers Copeérnic i la teoria heliocéntrica— no es se-
gueix necessariament un tancament respecte la ciéncia en
general, atés que els jesuites també van tenir un paper nota-
ble en el seu desenvolupament'”.
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Certament que I’ensenyament escolastic dels col-legis dels
jesuites —i aqui seguim el pare Batllori— destacava la dimen-
si6 deductiva de la 1ogica aristotelica a partir del conreu dels
sil-logismes, pero no es pot negligir que la Ratio Studiorum
també contemplava —si bé d’una manera un xic minsa—1’en-
senyament de les matematiques. En aquest camp, sobresur-
ten noms de jesuites il-lustres com ara Christophorus Clavius
i Giuseppe Blancarus —ambdoés coetanis de Galileu— que
confirmen que encara que la Companyia de Jesus no va in-
ventar la ciéncia moderna, si que va contribuir a promoure el
gust per I’experimentacio i I’estudi de les matematiques amb
la qual cosa va coadjuvar a la seva consolidacio'®. Segons la
Ratio Studiorum es recomanava seguir els Elements
d’Euclides, als quals s’afegia I’estudi de la fisica, sense obli-
dar dues matéries com la Geografia i I’Esfera que oferien
una dimensié cosmografica que afavoria un coneixement
cientific del mon. En darrer terme, la visié del mon de Gali-
leu no era metafisica i teleologica-finalista com ’aristoteli-
ca, sin6 funcional i mecanicista, de manera que va costar
molt canviar les explicacions qualitatives d’Aristotil —que
s’havien imposat a Occident des del primer Renaixement

17. «D’aquesta manera, les obres de molts dels grans protagonistes
de la revoluci6 cientifica del segle xvir van ser prohibides, encara que, és
veritat, directament o indirectament, tant els jesuites del Col-legi Imperial
com els novatores valencians van coneixer els treballs basics de la ciencia
moderna —Galileu, Descartes o Kepler—, tot i que no arribaren a saber de
les grans aportacions de Newton fins ben entrat el segle xvim» (I. ViLAR
REY, «Ratio Studiorum. La preséncia d’una llibreria jesuita a la Universi-
tat de Valéncia», a Ratio Studiorum. Una llibreria jesuita a la Universitat
de Valéncia, Valéncia: Universitat de Valéncia, 2001, p. 54).

18. «Finalment, les vinculacions de les institucions docents jesuites
amb I’avang de les disciplines cientifiques i amb la formacié de rellevants
figures en el camp de la ciéncia moderna té la plasmacio en 1’tltima seccid
de la llibreria jesuita, la dedicada a “Scientia rerum: els grans descobri-
ments”, on hi ha moltes de les obres i autors presents en els inventaris»
(1. ViLAR REY, ibid.., p. 38).
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del seglexn i que havien donat sentit a I’esclat de les Univer-
sitats en el segle xur per les formulacions matematiques
(more geometrico) que propugnava la ciéncia moderna, si-
tuaci6 que implicava un canvi radical de concepcid que es
va imposar gradualment®.

Després de tot, convé tenir ben present aquesta valora-
cio positiva dels jesuites, si donem credit al que va escriure
el pare Miquel Batllori en la introduccio de I’edici6 de la
Ratio Studiorum, en el sentit que I’ensenyament de la fisica
aristotelica —doctrina oficial de la Companyia de Jesus— no
impedia ’explicacié de les teories heliocéntriques®. Segons
el pare Batllori, la lamentable condemna eclesiastica de Ga-
lileu va conduir a ensenyar I’astronomia en dues linies pa-
ral-leles: una, ortodoxa, la geocentrica, i una altra hipotetica,
segons els calculs efectuats sobre el suposit que les doctri-
nes de Galileu fossin valides. Aixi, doncs, aquesta solucio
representava un pas endavant cap a la modernitat, i a I’en-
sems confirma també un dels aspectes de la pedagogia jesu-
itica que ja va ser apuntat pel pare Batllori: que la Ratio
Studiorum —consolidada en el transit del segon Renaixement
al Barroc— va poder adaptar-se sense gran esfor¢ a totes
les modalitats de la cultura moderna, basicament en allo es-
sencial i fonamental. Amb altres paraules: sembla clar que
la tradicio jesuitica amb el seu tremp realista i el seu afany

19. L’extens repertori d’estudis de Francois de Dainville —molts d’ells
dedicats a I’ensenyament de les ciéncies— confirmen aquest gust per la
ciéncia, en especial per les matematiques, que es va donar en els col-legis
dels jesuites. I aix0 va succeir des de primera hora, tal com es despren de
la segiient afirmacio: «A 1’encontre de I’humanisme frangais contemporain,
plus piqué de lettres que de sciences, les jésuites, sti-mulés par leurs
contacts avec les universités italiennes, s’intéressaient aux sciences»
(FraNco1s DE DAINVILLE, L éducation des jésuites (XVIe-XVIIIe siécles),
Paris: Les Editions de Minuit, 1991, p. 311).

20. Ratio Studiorum. L ordenacio dels estudis dels jesuites, Vic: Eumo,
1999.
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per despertar I’enginy no s’ha negat frontalment als canvis i
mutacions i ha estat amatent a qualsevol tipus de novetat
intel-lectual i cientifica, sobre la base de la tradicio humanis-
ta i cristiana.

A tall de sintesi

En aquesta comunicacié hem volgut palesar la preséncia
d’una linia de continuitat en la tradici6 humanista que, a tra-
vés de I’ Studium medieval i de la Ratio Studiorum jesuitica,
connecta el mon antic amb la modernitat. En aquest sentit,
no es pot dubtar del paper de la pedagogia jesuitica en la
historia moderna d’Europa, des del moment que bona part
dels col‘legis de I’orde va servir per aturar el progrés de les
doctrines luteranes i frenar I’avang del protestantisme. Igual-
ment, la pedagogia jesuitica —sistematitzada en la Ratio
Studiorium (1599)— va servir per vincular I’esperit huma-
nista del Renaixement amb la Modernitat, tot establint una
xarxa escolar —uns nous centres dedicats a I’ Studium— que
responia a les necessitats dels temps moderns, de manera
que es van amarar d’un esperit munda que —sense oblidar la
tradici6 humanista— va servir per tal que els seus alumnes
triomfessin en els ambients més refinats i escollits.

Comptat i debatut, la Ratio Studiorum significa ’eclosio
de I’ensenyament secundari que, a partir del segle xix, va
ser assumit per les classes burgeses de cara a I’educacio de
llurs joves. Naturalment, llavors —i sota la influéncia del po-
sitivisme— I’ensenyament mitja va assolir uns trets cientifics
1 técnics que, a la llarga, van repercutir negativament en la
seva dimensi6é humanistica, tot generant-se una serie de dis-
cussions al voltant de la qiiestio del llati que posava de mani-
fest I’impecable retrocés de les humanitats, aixo és, d’aquelles
disciplines que havien mantingut viu 1’esperit d’Europa que
—com hem vist— s’endinsa en la cultura classica i perdura
durant I’Edat Mitjana. Amb tot, I’enciclopedia positivista del
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coneixement, en entronitzar el saber cientific 1 técnic, va afe-
blir aquesta tradicié humanista que va entrar en crisi davant
de ’auge de les ciéncies experimentals. Adhuc, aquesta si-
tuaci6 es va aguditzar durant els primers compassos del se-
gle xx quan un desencisat Stefan Zweig —sempre allunyat
de I’Edat Mitjana— va recorrer a Montaigne, per tal de tro-
bar consol i refugi en la llibertat interior que el senyor de la
muntanya va circumscriure en el seu jo més intim.

En el cas de Montaigne —que durant la seva primera in-
fancia només parlava llati, segons un curios experiment pe-
dagogic dissenyat pel seu pare— ’humanisme apareix com
la possibilitat de lluitar contra la soledat i, sobretot, aprendre
a morir. En efecte, Montaigne —que va tenir el llati com a
llengua materna— va recorrer a la tradicio humanista per tal
de salvar-se ell mateix, en un actitud que recorda la dels
savis de I’época hel-lenistica. Es tracta —i aixi ho indica
Zweig— d’una educaci6 individualista que condueix, final-
ment, a la rentincia del mon exterior, de manera que a I’edat
de 37 anys es va tancar entre les parets de la seva torre.
L’humanisme de Montaigne —com segles després el d’Stefan
Zweig, un home consagrat a la veritat—2' es pot vincular a la
solitud humana: tenir cura de si mateix es converteix en el
veritable objectiu de la seva vocacié humanista que inclou
—a través del conegut Que sais-je?— una important dosi
d’escepticisme pero, nogensmenys, d’epicureisme amb no-
tes estoiques. Solament en 1’aillament de la seva torre —con-
clou Zweig, que sempre va aprofundir en la personalitat
interior dels seus biografiats— Montaigne va arribar a ser
Montaigne??.

Ens trobem, doncs, davant de dues visions de I’humanis-
me —la veritable doll que ha fet possible la vella Europa— ben
diferents. D’una banda, el taranna humanista que despre-
nen Montaigne i Zweig —que corresponen a ¢poques dife-
rents pero que es caracteritzen per viure en temps de crisis
ben pregones— i que no té altre objectiu que la salvaguarda
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de I’individu que busca, en el seu interior, I’inica possibilitat
de salvacid, enfront d’un mén hostil i, fins i tot, inhuma. Es
cert que aquest sentiment humanista és procliu a una voca-
ci6 cosmopolita que promou una actitud filantropica, allu-
nyada de qualsevol vestigi religids que no sigui una mena de
panteisme propici a I’harmonia universal, per bé que —com
hem vist—no va tenir la for¢a suficient per donar esperanca
a una personalitat com la de Zweig que, finalment, va su-
cumbir davant d’un futur incert. Aixo establert, no és deba-
des dir que la seva primera esposa —Frederica— ens ha deixat
un magnific retrat dels darrers dies del que havia estat el seu
marit, en que es reflecteix un estat d’anim de tristor, deses-
peranca i, sobretot, de soledat. Zweig —tot i I’acompanya-
ment de la seva segona esposa Lotte— es trobava mancat de
quasi tot: de llibres, d’amics i, en especial, de les il-lusions
d’altra hora quan sospirava per una Europa que pogués viu-
re en pau i tranquil-litat, en un ambient de respecte, toleran-
cia i civilitzacio. Justament, fou llavors quan Zweig va
aprofundir en Montaigne, que va preferir a Erasme pel seu
esperit consolador?,

21.Aixi ho manifesta Benjamin Jarnés que assabentat, en 1’exili mexi-
ca, del suicidi de Zweig va dedicar-li una biografia novel-lada que ha estat
reeditada recentment (Stefan Zweig, cumbre apagada, 2010). Jarnés —lector
de Zweig—recorda que I’escriptor austriac volia ser un nou Erasme, «pero
un Erasmo de luz fria, sino de luz ardiente» (p. 61). Al seu torn, Jarnés
destaca I’interes de Zweig per les figures de ’humanisme (Erasme, Servet,
Montaigne, etc.), alhora que apunta alguns aspectes comuns a totes elles
com la defensa de la dignitat humana i la lluita contra la intolerancia.

22.S. ZweiG, Montaigne, a El legado de Europa, op. cit., p. 43.

23. En una carta que Zweig, poc abans de suicidar-se, va enviar a
Frederica, va escriure el segiient: «Montaigne habla con verdadera
compasion de una clase de hombres que poseen la suficiente fantasia para
compartir los sufrimientos de sus prdjimos, y les aconseja el retiro, el
alejamiento. Un porcentaje mas elevado de egoismo y un poco menos de
fantasia me hubieran sido de mucho mas provecho en la vida, pero ahora
ya es demasiado tarde: a mi edad, el hombre ya no cambia» (Friderike M.
ZWEIG, Stefan Zweig, op. cit., p. 410).
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Tot amb tot, i al costat d’aquesta opcié humanista de sig-
ne personal i individual, roman I’humanisme entés com a gran
narrativa pedagdgica que s’endinsa en el mon sinaitic i clas-
sic (grec i llati) i que dona sentit a la cultura i, per tant, a
I’educaci6 europea. Aqui el que importa no €s tant una solu-
ci6 d’emergencia de salvaci6 individual com una continuitat
que constitueix la corretja de transmissié dels valors d’una
cultura que veu perillar aquest tresor humanistic, que dona
sentit i continuitat a la idea d’Europa. D’una manera sem-
blant, és palés que la pedagogia jesuitica també va oferir
aquestes dues instancies, a saber, un cami espiritual i mista-
gogic que es reflecteix en els Exercicis Espirituals i una
altra via humanista i pedagogica ben present en la Ratio. La
suma d’ambdues assenyala un itinerari per a la formacio
humana, que atén a la introspeccid psicologica—¢és a dir, a la
cura d’un mateix— i al tracte amb ’humanisme classic. De
ben segur que Descartes va seguir el fil de la primera linia
—al cap i a la fi es pot establir un paral-lelisme entre els
Exercicis 1 les Meditacions metafisiques—, alhora que es
va desvincular de la tradicié de la Ratio fins a I’extrem
d’afaigonar un métode dels estudis de nova planta, tal com
apareix en el Discurs del métode (1637) on explica la géne-
si del métode i en les Regles per a la direccio de [’esperit,
publicades postumament I’any 1701, on estableix les regles
del nou métode.

Al cap i a la fi, Descartes ha estat un dels deixebles
més destacats dels jesuites que, a més a més, van servir
d’inspiraci6 per tal que Sant Josep de Calasang creés —a
les darreries del segle xvi—I’Escola Pia sota el lema de Pietas
et Litterae, principis ja presents en la Ratio, tal com es
formula en les regles dels alumnes externs de la Companyia
quan es tracta de la necessitat d’unir la instruccid a la
pietat. «Els qui assisteixen als col-legis de la Companyia
de Jesus per instruir-se han de saber que, amb 1’ajut de
Déu i en la mesura de les propies forces, se’ls procurara
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formar en la pietat i altres virtuts no pas menys que en les
arts liberals»*.

Amb el pas del temps, a aquests dos principis —Pietas et
Litterae— es va afegir el concepte de Scientiae, cosa que
va subratllar el caracter ecléctic de la pedagogia perenne
que es caracteritza per afaiconar, sobre les bases de la virtut
(Pietas), una auténtica Sapientia, que entronca amb [’hu-
manisme (Litterae) cristia del Renaixement que —tal com va
resumir Vives— aspira a qué I’home pensi bé, parli bé i obri
bé, en una sintesi que agombola les tres grans corrents de la
nostra tradicié cultural: la filosofia classica (Socrates), la
retorica grega (Isocrates) i llatina (Cicerd) i la virtut cristia-
na (Crist), que considerades en conjunt forneixen la gran
narrativa humanista de la via pedagogica europea?®.

Tal vegada, aquesta €s una historia que posa de manifest
la importancia d’aquesta via pedagogica que palesa que som
romans —¢s a dir, segons— a través d’un continu que no s’ha
d’estroncar des del moment que dona sentit a Europa, al seu
passat i al seu esdevenidor. En aquesta direccid, no podem
oblidar que la font principal d’aquesta via pedagogica rau,
justament, en 1’heréncia humanista que sintetitza aquelles
tres memories —hebrea, classica, cristiana, és a dir, Jerusalem,
Atenes, Roma— que hem dibuixat, tot seguint al professor
Fullat, a I’inici de la nostra comunicaci6. Per acabar només
ens resta afegir una postil-la final: insistir, d’acord amb Curtius,
que I’humanisme és —per damunt de tot— un sentit espiritual
que no es limita a tenir cura de nosaltres considerats indivi-

24. Ratio Studiorum. L ordenacio dels estudis dels jesuites, op. cit.,
p. 135.

25. «Cap limit no hem d’establir en la vida al desig de saber, que
no ha de finir sin6 amb la mort. Tres coses ha de meditar constant-
ment [’home mentre visca: “de quina manera aprendra més perfecta-
ment, de quina manera parlara millor, de quina manera obrara amb més
rectitud”» (Joan Lruis VIVES, Introduccio a la saviesa, Barcelona: Proa,
1992, p. 64).
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dualment, com pretenien Montaigne i Zweig, sind que, des
d’una perspectiva europea i occidental constitueix una veri-
table historia de sentit que dignifica I’ésser huma i que ens
ha de prevenir contra qualsevol temptacio nihilista. Oblidar-
ho, com fan o suggereixen alguns, és un greu error.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 71-78

La idea d’Europa entre la consciencia de I’ocas i
I’obertura a ’altre

Giuseppe b1 Giacomo (La Sapienza)

Historicament Europa és una identitat molt definida: és
constituida per aquells Estats que han fet la historia del mon
tal i com I’hem coneguda fins a la Segona Guerra Mundial.
Avui, aquesta civilitat que ha construit I’occident, ha de do-
nar-se una nova missid. De fet, el canvi en la historia del
moén s’inicia a cavall entre els segles xx 1 xx1 i representa
una transmutacié total. L’ascens progressiu de la Xina, I’In-
dia, Brasil i Russia ho canvia tot: els limits del moén, el pes
demografic, les caracteristiques dels mercats mundials. A
més, I’acceleracid del progrés tecnologic, que en termes in-
formatius permet la integracié de tothom, accelera encara
més tot el procés. Ara bé, justament perqué no es pot no
descartar una pérdua de velocitat dels estats europeus vers
aquests paisos emergents és manifesta la necessitat de dis-
senyar Europa en el context dels grans canvis geoeconomics
i geopolitics en curs en el mon. Es tracta de realitzar una
discontinuitat drastica amb el passat i prendre decisions va-
lentes en particular pel que fa al problema de la integracio
dels immigrants.

No és sorprenent que les preocupacions sobre la globa-
litzacio es deguin a la consciéncia que el nostre €s un mon
de desigualtats alarmants. Aixi que, encara que hi ha motius
suficients per donar suport a la globalitzacid, és necessari
abordar simultaniament les qiiestions ¢tiques que en deri-
ven. Es un error concebre la globalitzacié com un compo-
nent de I’imperialisme, ja que €s una cosa les proporcions de
la qual van molt més enlla d’aquest fenomen, i per aixo no es
pot reduir a un mer producte de I’occidentalitzacid. Avui en
dia, la globalitzacio ja és un fet que no té marxa enrere, ja
que I’alternativa seria una reclusio irreductible a I’autarquia
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i I’aillament. No hi ha dubte que la historia humana seria
molt més limitada si cada pais hagués viscut tancat en les
seves propies fronteres geografiques i culturals. Ben mirat,
ni un universalisme en sentit ampli, ni un particularisme na-
cionalista no poden proporcionar un coneixement adequat
de les necessitats de la justicia global: cal un tercer punt de
vista capag de reconéixer la diversitat de les relacions mun-
dials en joc.

A nivell individual, aixo significa que no hem de perdre la
capacitat de pensar de forma diferent només perque perta-
nyem a una determinada comunitat o cultura. Ben al contra-
11, €s precisament perque pertanyem a una cultura particular
—a un particular «joc de llenguatge», diria Wittgenstein— que
podem comprendre les altres cultures —els altres «jocs de
llenguatge». En I’era de la globalitzacio que s’esta desenvo-
lupant, Europa ha de ser capag de treballar per a una nova
estructura supraestatal i multicultural. Preguntar-se sobre la
diferéncia implica la capacitat de preguntar-se sobre la pro-
pia identitat: és simplement expressant la meva diferéncia
vers 1’altre, és a dir, la meva singularitat, que hi puc establir
una relacio. En aquest sentit, mai no es podra donar cap
harmonia com a superacio abstracta de les diferéncies, ni
cap diferéncia com a abstracta negacio de 1’harmonia. En
poques paraules, ¢s només dels conflictes que en pot sorgir
I’harmonia. Europa, que ha estat el centre de la terra, no
sembla capac¢ d’«inventar» noves institucions amb la pos-
sibilitat d’abordar la situaci6é economica de les noves rela-
cions i conflictes que se’n deriven. Perd potser compleix
certament la seva historia quan fa un problema del seu
ocas.

Pero aquest ocas és també un principi, perqué només els
que tenen un ocas tenen un «futur»: aquesta és la veritable
«decadéncia» de qué parla Nietzsche: la decadéncia dels
ultims homes que no volen fugir d’aquest mén, sin6 «ultra-
passar-lo». Aixi, que Europa sigui la terra de 1’ocas significa
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que aposta per [’ocas del que ja ha estat, en el ben entés que
una altra cosa s’esdevindra. Es en aquest sentit que I’ocas
pertany a I’esséncia d’Europa, de manera que, sense aquest
fet, Europa en ultima instancia, es trairia a si mateixa: Europa
no decau perque cau en I’ocas sind que decau perque refu-
sa I’ocas. L’Europa que oblida que I’ocas és la seva tasca,
oblida també que aquest és el seu unic futur. Una vegada
més, és Nietzsche qui li ho recorda quan fa dir a Zaratustra:
«Jo estimo aquells que no saben viure si no €s en 1’ocas».
Aix0 vol dir que necessariament hem de ser capacos d’ac-
ceptar la contingencia, la multiplicitat, sense intentar de su-
perar-la vers una unitat absoluta. No és en va que el perill
inherent a la filosofia és de voler-se absoluta, perfecta i com-
pleta, independentment de tota referéncia. En poques pa-
raules, €s aquesta pretensio d’arribar a I’absolut que Europa,
en I’ocas, ha d’abandonar.

Aixi doncs, I’esperit europeu és 1’ esperit critic en la con-
frontaci6 de tota absolutesa que, apareixent en un moment
de la historia, a Grécia, s’ha ampliat fins a dominar tots els
esdeveniments del continent europeu i avui tendeix a esten-
dre’s al mon sencer. A aquesta voluntat de qiiestionar totes
les certeses els grecs li van donar el nom de «filosofia», que
és el sinonim perfecte d’esperit critic. Es tracta d’un esperit
que implica la lluita contra tot el que reclama una acceptacio
cega, 1 aquest esperit no pot ser controlat per cap llei exter-
na. Des d’aquest punt de vista, la «identitat europea» es
presenta com la voluntat de pensar radicalment la «identi-
tat» com a identitat historicotemporal i no com a identitat
absoluta, és a dir, fora del temps. Aixi, la voluntat que per
sobre o al cor de les coses historicotemporals hi ha les coses
divines, immutables i metatemporals, cau en 1’ocas. Amb
aquesta caiguda a 1’ocas apareix la voluntat que tot estigui
en el temps i en la historia, emergint del no-res i sent destinat
a tornar-hi. L’ocas inevitable de la tradicié europea és la
«mort de Déuy, és a dir, per a Occident, la mort de tota
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veritat metatemporal, i per tant, la creenca en la insuperabi-
litat de I’esdevenir historicotemporal.

A Dinterior de 1’ocas —que ja es compleix en els dos ul-
tims segles— 1’home perd el valor absolut que es deriva de la
seva relacio amb ’ordre vertader i immutable de les coses
divines. No només aix0, sin6 que amb 1’ocas de tot I’ordre
immutable de les coses, s’esta radicalitzant la lluita i els con-
flictes constitutius d’Occident. I si la identitat europea d’avui
¢s la forma extrema de la voluntat de poder, aquesta no esta
en mans dels homes, sind que son els homes que estan en
les seves mans. La teécnica ¢€s capag¢ de mantenir unides les
coses del mon més que qualsevol altra forma d’unificacio
dels ens que, en quant historicotemporal, son el principi ma-
teix de la seva separacio. La técnica és la voluntat d’unifi-
car la desuni6d que preval sobre totes les altres formes de
voluntat d’unificacié que ha anat sorgint de tant en tant en la
tradicio europea fins als nostres dies.

Arreu del mon, I’administracié de la identitat europea
només pot ser delegada, per ara, a la voluntat de poder que
avui és personificada sobretot per la técnica. La mateixa
unitat politica d’Europa només es pot construir sobre la base
d’una de les possibles formes adoptades per I’administracid
d’aquesta voluntat de poder. La técnica que sap que la seva
propia destinacid és el domini és aquella que no només co-
neix la inevitabilitat de la decadéncia de la tradicio, sin6 de la
mateixa tradicid i no perd de vista les formes i els continguts
essencials. En definitiva, I’esperit europeu és 1’esperit critic
que ha crescut en I’interior del gest decisiu amb el qual
Europa ha dissenyat i implementat la dimensi6 del temps
més enlla de qualsevol absolut.

En Europa, la via romana', Rémi Brague sosté que el
declivi d’Europa es deu a la pérdua de la identitat cultural de

1. Rémi BRAGUE, Europa, la via romana, Barcelona: Barcelonesa
d’Edicions, segona edicid, 2002.
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la propia Europa. Pero si, com és 10gic, en el mén occidental
es viu gairebé a tot arreu de la mateixa manera, ;quin sentit
té, en aquesta tendéncia a I’anivellament i la uniformitat, el
reclam a una identitat cultural europea? I de totes maneres,
(no és, més enlla dels processos materials d’integracio im-
posats per la globalitzacid, un patrimoni comu al qual s’hi pot
ancorar? El fet és que la perdua, o millor dit, I’anorreament,
de les nostres arrels s’ha convertit en una realitat amb la
qual hem de comptar. La tradicid occidental s’ha acostumat
a pensar que la identitat europea es remunta, primerament,
ala cultura grega. Fins i tot el nom del vell continent té 1’ ori-
gen en la mitologia grega: «Europay és la germana de Cadme,
la jove estimada per Zeus, que sota ’aparenca d’un toro
manyac, la segresta i la posseeix, deixant-li com a regal la
terra que pren el seu nom.

Pero la imatge de Grécia com a origen d’Europa €s un
mite, ja que Europa va néixer de I’estratificacio dels molts
components, sense coincidir amb cap de particular, i no es
pot negar que aquests components s’han compactat en un
horitzo unitari dins d’un moén cultural, que és aquell en qué
vivim i on ens reconeixem. De fet, per Brague, tal unitat,
que no prové ni d’Atenes ni de Jerusalem, té com a model
cultural Roma. Aix0 significa que nosaltres els europeus te-
nim caracteristiques culturals afins a les dels romans i que,
en conseqiliéncia, ens comportem de manera analoga a com
la «romanitat cultural» ho ha fet amb els grecs i la «romani-
tat religiosa» amb el judaisme. Es en aquest sentit que, sem-
pre segons Brague, «romanitaty equival a «subsidiarietat
culturaly»: es tracta de I’actitud de saber rebre 1 transmetre, 1
abans de tot assumir com a propi el que pertany a un altre.
En aquest sentit, la romanitat, més que constituir direc-
tament una identitat, indica la possibilitat de formar una
identitat gracies a la seva capacitat d’obrir-se a I’altre. Des
d’aquest punt de vista, la identitat europea és el seu ésser
essencialment roma. No és casualitat que els romans no fessin
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altra cosa que transmetre: és cert que no van portar res de
nou respecte als dos pobles creadors, el grec i I’hebreu, pero
si que van portar com a nou el que era per a ells antic, van
acceptar de «col-locar-se» després dels grecs i després els
jueus. De fet, és allo que per Brague defineix la seva «sub-
sidiarietaty» o «secundarietaty.

La difusio del grec i I’hebreu va trobar a Roma un ter-
reny particularment favorable. Aixi, a diferéncia dels grecs,
que amb fermesa afirmaven que no havien tingut mestres,
els romans voluntariament confessaven el que devien als d’al-
tres. Es el que ha expressat Virgili, que crea en L’Eneida el
mite roma per excelléncia. Enees deixa Troia en flames,
pren el seu pare i els déus de la llar i els transfereix en terra
llatina: ser roma significa fer I’experiencia d’allo que és I’antic
com si fos una cosa nova, de manera que el que era antic es
converteix en el principi dels nous desenvolupaments. Per
aixo és romana I’experiéncia del comengar com a recomen-
car. En aquest sentit, ser roma vol dir tenir a les espatlles un
classicisme per imitar i al davant una barbarie per sotmetre.
Aixi doncs, Europa es distingeix d’altres cultures per la ma-
nera particular de relacionar-se amb el que li és propi: I’apro-
piaci6 del que es percep com estrany. Des d’aquest punt de
vista, la modernitat es caracteritza per la revolucio feta per
la relacio historica amb el passat: el passat és fet a partir del
present.

La «subsidiarietat cultural» ha regit sempre la relacié amb
Paltre en la historia cultural d’Europa. Aixi, d’una banda,
s’observa una expansié constant vers un ambit considerat
«barbar», per assimilar-lo i integrar-lo —es pot atribuir a aques-
ta tendéncia la integracid dels pobles de llengua no llatina,
primerament germanics, després eslaus o escandinaus, i el
seu accés al cristianisme, o I’expansid que segueix als grans
descobriments i que ha comportat les aventures colonials—;
per altra banda, veiem I’esfor¢ continu per remuntar aigiies
amunt, cap a les fonts classiques. Per tant, és possible des-
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criure la historia intel-lectual d’Europa en una série gairebé
ininterrompuda de renaixences. La cultura europea en el seu
conjunt constitueix un esfor¢ per tornar a un passat que mai
no ha estat el seu, pero respecte al qual ha estat irreversible
caure-hi. La consciéncia d’haver de tornar a una font, a un
origen, que no és la «nostra» i que mai ho ha estat, és viva
des del comencament del projecte europeu: potser és també
el motor de la seva historia.

En definitiva, la consciencia que Europa t¢ el seu origen
fora de si mateixa ha donat lloc a un canvi de la seva identi-
tat cultural, de manera que la seva identitat només por ser
excentrica. De fet, €s només referint-se al que li és anterior
ial que li és ali¢ que Europa accedeix al que li és propi. Aixi,
la cultura europea és un cami que sempre condueix a una
font estrangera, tant que aquesta sempre emergeix en 1’in-
tent de veure’s a través dels ulls dels altres. Aixo significa
que la qliestio de la identitat cultural europea no es pot esta-
blir de forma independent sind que esta intimament lligada a
la qiiestio de la seva relacio amb altres civilitzacions prece-
dents i/0 externes. En suma, per Europa, la relacié amb ella
mateixa passa necessariament per la relacié amb els altres.

Pero, llavors, el perill per a Europa no pot venir de fora,
per la senzilla rad que ella mateixa no pot concebre’s com
un «dinsy. El perill, doncs, rau en considerar-la com un espai
tancat, separat dels altres: la conseqiiéncia és que el que
esta fora no pot aparc¢ixer com una amenaga. Un resso de
tot aix0 és visible en els problemes relacionats amb la immi-
gracio: la importacié de ma d’obra dona lloc al fantasma
d’una invasié d’un «interior» per part d’un «exterior que se
suposa que pertorba la seva puresa. Mentre Europa es con-
cebi aixi, demostra que no creu que el que ha d’oferir és
capag d’afectar els que el desti ha fet néixer fora de les
seves fronteres. Mai cap cultura ha estat tan poc centrada
sobre si mateixa i al mateix temps tan interessada en els
altres com Europa. Per tant, parlar d’«eurocentrisme» és
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contrari a la veritat. No obstant aix0, no es tracta només de
descriure un passat, siné també de projectar un futur, propo-
sant a Europa un nou model de relaciéo amb allo que li és

propi.

i

Giuseppe Di Giacomo.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 79-84

Un esperit europeu de fraternitat

Jordi SaLes CopercH (Universitat de Barcelona)

L’any 1915, un jove muniqués de 18 anys, combatent
voluntari amb I’exércit austriac en les repetides batalles de
I’Isonzo, caigué presoner dels italians a les Dolomites. El
jove havia llegit Schopenhauer i Nietzsche i s’havia allistat
per fugir de I’avorriment de la vida burgesa. Dotze anys
després, Karl Lowith, que fou aquest jove, agraint al seu
mestre Martin Heidegger la tramesa de Sein und Zeit li
escriu respecte de I’existencia filosofica: «penso en alguna
cosa diferent, perqué Nietzsche és la meva llet materna filo-
sofica i el Sud, la meva patria ‘filosofica’» (carta de 1’1 de
maig de 1927). En aquell moment, Lowith estava treballant
sota la direccio de Heidegger el seu escrit d’habilitacio, L 'in-
dividu en el paper del proisme (1928).

L’amic Joan M. Puiggros ha estudiat la trajectoria filoso-
fica d’aquest jove i ens la descriu molt bé perque sap arre-
lar-la acuradament en la circumstancia biografica i
reconstruir-la parsimoniosament en la situacio dialogica res-
pecte de Heidegger, certament, pero també respecte als seus
companys de generacio, molt especialment Leo Strauss.
Puiggros fa un estudi molt acurat de la correspondéncia en-
tre Karl Lowith 1 Leo Strauss, la importancia de la qual és
fonamental. Gennaro Sasso explica que cap als anys 60 del
segle passat el mateix Karl Lowith li digué que tota la seva
obra hauria de ser llegida si se la volia captar seriosament en
relacid no només amb Heidegger sind també, 1 sobretot, amb
Leo Strauss (G. Sasso, La fedelta e [ 'esperimento, Bologna:
il Mulino, 1993, 231). El que Lowith i Strauss situen
diversament ¢és la funcio del cristianisme en la historicitat.

Karl Léwith nasqué I’any 1897, el mateix any que Gerson
Scholem. Leo Strauss ho féu dos anys més tard, 1’any 1899,
com també Jacob Klein. Hans-George Gadamer anava amb
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el segle, Eric Voegelin nasqué I’any 1901, Gerard Kriiger i
Alexander Kojeve el 1902. L’estudi conjunt de tots aquests
pensadors com un fet generacional podria esdevenir un exer-
cici de lucidesa respecte a nosaltres mateixos en el nostre
moment present, perque ens ajudara a veure la situacio se-
cularment problematica i conflictiva dels nostres elements
de civilitzacio 1 les dificultats de viabilitat conjunta d’algu-
nes de les seves possibles combinacions. Tots aquests noms,
i d’altres que hi podriem afegir, tenen en coml que so6n gent
trasbalsada en el mateix moment historic, gent buidada de
diferent manera i que perdien, o alteraven substancialment,
diferents components d’una sintesi que sempre fou, malgrat
la seva brillant aparenca, molt fragil: la cultura de 1’alema-
nya guillermina (1870-1918). El que aquesta Ku/tur sigui molt
diferent, i de quina manera ho sigui, de la Civilisation
Frangaise és encara alguna cosa que ens convé escatir amb
cura i diferenciar-la bé del soroll dels esfor¢os de propagan-
da per legitimar el xoc de 1914 i les seves mutacions poste-
riors fins avui mateix. El filosof franceés de familia jueva
irlandesa Henri Bergson pronuncia [’agost de 1914 a
I’ Académie des sciences morales et politiques de Paris un
discurs en que digué: «La lutte engagée contre I’ Allemagne
est la lutte méme de la civilisation contre la barbarie». L’es-
crit Deutschtum und Judentum (1915) de Hermann Cohen
¢és una resposta a la posicio bergsoniana, que és, també, la
d’Emile Durkheim. Molta gent, entre d’ells Jacques Derrida,
no sap massa que li cal fer amb la posicio de Cohen, a saber,
el propagandistic enllag patridtic alemany entre la condicid
juevaila condici6 alemanya. Hom té fins i tot la, diguem-ne,
indelicadesa de retreure a la memoria de Hermann Cohen el
desti final de la seva esposa Martha, morta en 1’extermini.
Res no és facil quan s’han barrejat tant les grans paraules
en repetides lluites gens nobles —com hem vist, en una d’elles,
s’incorporava, avorrit i buit des d’una nietzscheana voluntat
de vida, un jove muniques. El jove Lowith era gairebé del tot
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ali¢ a la seva condicio jueva que li fou descoberta posterior-
ment per la persecucio i tampoc no el movia gaire un patrio-
tisme alemany. No s’entén la totalitat de la figura de Lowith
si no es pensa bé la seva atraccié pels italians des dels seus
anys de captiveri. Els italians son «indulgents enfront d’aque-
lles febleses dels homes que 1’alemany vol anihilar». Sabem
que a Marburg, per Nadal de 1925, tradui a I’alemany un
escrit de Francesc d’Assis. Gadamer recorda Lowith tan
enamorat d’Italia que el conveng de prendre llicons de llen-
gua italiana.

La veu de Karl Lowith, la motivacié dels seus estudis
sobre el segle dinou, per exemple, ve de molt lluny i de molt
endins de la nit de la violéncia europea i dels seus contrastos
més suaus. L’afinitat entre Paul Valéry i Karl Lowith, que
amb molt bon sentit la construcci6 del relat de Joan Puiggros
avanga des del seu lloc cronologic final, ens ajuda a veure
bé que no estem pas simplement davant de posicions a clas-
sificar en un esdevenir de la filosofia «académica» alema-
nya, ni en posicions a discernir en el debat «continentaly
entre uns «hermeneutes» 1 uns «transcendentalistes», com
ara es vol llegir I’episodi de Davos entre Martin Heidegger i
Ernst Cassirer (Gordon, Continental Divide. Heidegger,
Cassirer, Davos, Harvard University Press, 2010). Estem
en tota una altra cosa més ampla i que manté un intercs
humanament superior. Un altra cosa que té a veure amb la
viabilitat de les particularitats i les possibles visions més o
menys rivals de la universalitat que pot, o no pot, definir ara
mateix per a nosaltres un viable esperit europeu de fraterni-
tat historicament efica¢ des d’una serenitat natural.

El llibre recentment publicat de Joan PuiGGros, Karl
Lowith. Saviesa i Escepticisme (Barcelona: Barcelonesa
d’Edicions, 2010), és un excel-lent instrument de treball per
a tothom que vulgui comprendre ara mateix la situacié espi-
ritual europea. Una Europa cansada i distreta esta cremant
moltes energies fora de la dualitat que li és essencial d’afron-
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tar: ’humil aprenentatge de la vida democratica i la defensa
valenta de la seva heréncia espiritual enfront de la banalitza-
ci6 de I’«americanisme». El gust pel que ens és dificil i es-
sencial el trobarem resseguint 1’odissea espiritual d’una
generaci6 de joves alemanys en la que tots ells esdevingue-
ren pensadors en circumstancies encara molt més dificils i
tragiques que les nostres. Aquests joves eren més o menys
alemanys, i més o menys liberals, en la seva primera forma-
cio. Per plasmar-ho graficament eren els néts d’Otto von
Bismarck (1815-1898). En la seva primera joventut visque-
ren la guerra de 1914, en la seva primera maduresa [’ascens
del nazisme 1’any 1933. Després els seus destins els faran
més o menys europeus en cada cas. El llibre de Wollin
(Heidegger s Children, Princenton UP, 2001), situat en 1’or-
bita de Jiirgen Habermas, com ens recorda Joan Puiggros,
quan vol estudiar quatre figures d’aquesta constel-lacié com
son Hannah Arendt, Karl Lowith, Hans Jonas i Herbert
Marcuse, els anomena «els infants de Heidegger». Certa-
ment Heidegger els va fascinar, en major o menor mesura, a
tots. No és pas just, pero, estudiar-los inicament des d’aques-
ta optica. Fonamentalment, perqué no es tracta pas de rega-
tejar res a ningu, perqué des de Heidegger estant no
s’entenen prou bé ni les dimensions del buit anterior en qué
estaven tots ells quan Heidegger els va atreure, ni el xoc que
representa per a cadascun d’ells la trajectoria posterior de
Heidegger. Em refereixo no sols a 1’aventura del rectorat,
sino la seva adolorida i massa elegant positura posterior de
testimoni del Denken enfront del sempre massa facilment
blasmat americanisme durant I’era Adenauer (1949-1963).
Davant d’una personalitat molt absorbent sovint, pero, és
més facil prescindir-ne que resituar-la. Es justament aixo
segon el que cal fer (J. A. Barash, «The Sense of History:
On the Political Implications of Karl Lowith’s Concept of
Secularization», History and Theory, 37, 2002, 69-82). Un
dels merits del llibre d’en Puiggros és que també ho fa. Karl
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Lowith diu una cosa molt justa quan diu: «no és pas Heidegger
que s’ha interpretat malament a ell mateix quan s’ha arren-
glerat amb Hitler, sin6 que no han entés gens Heidegger
aquells que no comprenen per qué ho ha pogut fer». No
conve pas ni menystenir I’episodi com un accident (Gadamer),
ni obsessionar-se en una estrident dentincia justiciera massa
aspra no se sap pas massa prou bé des de quines innocén-
cies (V. Farias, Heidegger y el nazismo, Barcelona:
Muchnik, 1989; E. Faye, Heidegger, ['introduction du na-
zisme dans la philosophie, Paris: Albin Michel, 2005). Sein
und Zeit (1927) no és un llibre nazi; el llibre nazi és Mein
Kampf (1925). Es precisament Leo Strauss el que fa circu-
lar la primera formulacio del que després se n’ha dit reductio
ad Hitlerum (L. Strauss, Natural Rigths and History, The
University of Chicago Press, 1953 p. 423 [ed.1965]). Un
dels eixos d’aquest llibre de Strauss €s revisar les posicions
de Weber a I’entorn de la vocaci6 cientifica. Lowith fou or-
ganitzador de la conferéncia de 1919 que és La ciéncia com
a professio. El problema de fons que emmarca tot plegat i
al qual cal restar ben atents és la paradoxal i colossal manca
de pressentiment dels intel-lectuals de la Republica de
Weimar de les exactes proporcions de la crisi de civilitzacid
en qué es movien. L’éxit de Heidegger entre els joves a
Friburg (1915-1923), Marburg (1923-1928) i Davos (1929)
fou degut a la ferma rotunditat de la negacié heideggeriana
al que certament havia caducat I’any 1918 en nom d’una
accio a la qual jano li calia orientar-se. Si hom vol una imat-
ge, el mag de Messkirch, com li deien els seus joves segui-
dors, fou com el flautista d’Hamelin d’una generaci6 de
pensadors diferentment «rupturistesy. Tot ells admiraren de
Heidegger la seva «forca de pensament», cap d’ells troba
en Heidegger una «possibilitat d’orientacidé». La moda filo-
sofica de la segona postguerra que s’anomena «existencia-
lisme» féu de la manca d’orientaci6 una posa filosofica, féu
de la necessitat virtut, per dir-ho d’una manera ben planera.
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Un altre dels merits del llibre d’en Joan Puiggros és que
es mou molt bé en I’estat de la qiiestio estudiada. Kar!
Lowith. Saviesa i Escepticisme és un tractament que inte-
gra en un marc més ample les tematiques del personalisme
antropologic, la consciéncia historica i les relacions entre
secularitzacio i modernitat, les quals s’han repartit I’atencio
a Lowith en I’actualitat dels estudis filosofics. Pensem que
el dictamen de Habermas («és un home que es replega es-
toicament enfront de la consciéncia historica») ha pesat ex-
cessivament sobre la imatge de Lowith. ;Que vol dir
replegar-se, estoicament o no, respecte a la consciencia his-
torica al segle vint? ;Es que els frankfurtians la captaren,
mantingueren o reviscolaren?

Dr. Jordi Sales.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 85-87

Jan Patocka (1907-1977) i Europa

Francesc Torres (Universitat de les Illes Balears), Joan Lluis
LriNnAs (UIB), Andrés Jaume (UIB)

Ara be, el que anomenem la humanitzacio de [’home és
precisament el fet que no es limiti a actuar, sino que pretengui
conéixer les raons per les quals actua. Es aixo el que des de
Greécia ha caracteritzat 1’Occident; és aixo justament el que en
aquest moments esta, segons sembla, en crisi.

[Josep FERRATER MoRrA (1960)]

D’acord amb la concepcid socratica de la filosofia que
defensa Jan Patocka, podem dir que la mesura del valor de
la tasca filosofica no seria el fet de presentar respostes de-
finitives sino la clara articulacié de les preguntes fosques i
enfosquides que dominen la crisi d’una €poca. Aixo és la
gran realitzacio de Patocka: obligar a plantejar-se les pre-
guntes crucials que bategaran incansablement en el fons del
mon actual.

Podem afirmar que la seva producci6 €s una excel-lent
introduccio per a la comprensié de Husserl i Heidegger. Els
seus assaigs sobre la filosofia antiga, els seus estudis sobre
la historia de la ciéncia i la seva interpretacio de 1’obra de
Comenius li atorguen un lloc important en la historia de la
recerca filosofica, pero també en el camp de la pedagogia,
de la historia i de I’erudicio.

Ara bé, la pregunta cabdal és si va ser un filosof original.
La contribucié més important de Patocka, pensant de mane-
ra simultania Husserl i Heidegger, va consistir en pensar a la
vegada la realitat com a significativa i la realitat com a auto-
noma en la seva integritat. L’home occidental necessitava
un recurs per tal d’afrontar la nova situaci6 tragica del vell
continent. D’aci que tant bon punt es produeix en la seva
vida aquesta perillosa i insuportable fissura, Patocka cerqui
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una fenomenologia «asubjectivay, que també ha de ser inevita-
blement dialéctica. Aleshores, comprendre’ns no és solament
una tasca cientifica, sin6 una exigeéncia moral. En una época
tecnologica, la filosofia afronta la temptaci6 permanent d’es-
devenir una tekhné, una ciéncia entre les altres ciéncies, i
es pot caure en 1’oblit de la pregunta pel sentit del tot, la coor-
dinacio6 universal de les coses. ;jResta un xic d’esperanga?

L’intent de resposta de Patocka el trobem en alguns tex-
tos dels darrers anys de la seva vida, com per exemple «;Es
possible la fi de la filosofia?» (Muze filozofie zaniknout) i
en un esborrany d’un estudi que té com a titol «Europa i
Post-Europa». Patocka considera en aquests textos la pos-
sibilitat que la humanitat pugui perdre I’habilitat distintiva de
plantejar-se el sentit del tot i perdre’s entre els particulars,
oblidant la cura de I’anima en favor de la cobdicia per les
coses. No es preocuparia de la visi6 de la transcendéncia,
de lajusticia, de la veritat i de la bellesa. En aquesta situacio,
Europa s’enfonsaria a un nivell de vida prehuma i prehisto-
ric, i cauria dintre d’un cicle de necessitat i satisfaccio, ava-
ricia i gratificacio. El hereus d’Europa i també I’Europa
contemporania sembla que només han tingut cura d’aquesta
part de I’heréncia. No pensen i es dediquen a 1’accid o a la
repeticid formularia de les creences sense fonament, o a les
menudeses de la vida quotidiana. Per tant, arribaria el final
de la filosofia, encara que per raons de sentiment o d’inércia
institucional podriem continuar emprant el mot «filosofia»
per a designar la ciéncia tedrica o la teoria lingiiistica. Aixo
també significaria la fi de la humanitat en el seu sentit occi-
dental, encara que 1’espécie biologica de I’Homo sapiens
arribas a superar la devastacio ecologica produida per la
universalitzacio de la cobdicia.

L’home camina per la vida patint tota mena d’empentes.
Ara bé, Patocka estava convengut, malgrat les tendencies
del moment, que la pregunta filosofica no seria silenciada:
tota la seva obra €s una afirmaci6 que la confrontacié de la
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Ilibertat amb la seva finitud conduira sempre la humanitat a
la pregunta sobre el sentit i sobre la integritat de I’ésser i, per
tant, a la cura de I’anima 1 sobre el sentit del tot. Aixo és el
que dona al seu preguntar un significat universal i una vali-
desa perenne. No ¢s simplement que el seu filosofar faci
intel-ligible la dialectica de Husserl i Heidegger, sin6 que ar-
ticula una dialéctica més profunda que la que representaren
Husserl i Heidegger en el seu temps. Podem dir que la pre-
gunta de Patocka pot ser veritablement perenne. Ara bé,
ens podem preguntar si les seves respostes particulars, con-
cretes, que Patocka proposa, poden reclamar 1’esmentada
validesa perenne. Patocka té una gran esperanca en 1’efec-
te de la sacsejada. Creu que pot remoure la preocupacio i
I’interes de la humanitat per als particulars. No ¢és evident
que la perdua de tot ens particular condueixi els homes a un
nou descobriment de la terrible grandesa de la tangible bon-
dat de I’ésser. Després de les dues guerres mundials i les
seves conseqiiencies, Patocka afirmava del segle xx que era
una guerra permanent, com també ho digueren alguns con-
temporanis il-lustres (com Paul Tillich), o ho pensava del seu
moment Comenius (1592-1670) abans d’ells.

D’acord amb la historia i la psicologia individual, podem
dubtar del sofriment sempre que sigui creador. També pot
ser destructiu i dur al pessimisme i a una posicid passiva.
(No podriem afirmar que definir la nostra opinid o actitud
davant un fet i actuar, com va fer Patocka signant la Carta
77, 0 prendre posicié com fan els ecologistes davant la des-
truccid paisatgistica, pot ser una resposta que reclami una
validesa perenne? ;Per qué cercar la resposta en el pessi-
misme i en la sacsejada del sofriment i no en la justicia i
I’amor? Evidentment, aixo implica tenir cura d’un mateix,
com ens diu Tomas Masaryk, mestre de Patocka, en la pre-
sentaci6 dels principis cardinals de I’ética humanista. La cura
d’un mateix, doncs, és el cami patockia per a la salvacio
d’Europa.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 88-96

La posicié davant el pensament europeu en els discur-
sos inaugurals de Xavier Llorens i Barba, Julidn Sanz
del Rio i Francesc Asensi

Xavier SErra (Universitat de Valéncia - IES Joan Fuster
(Sueca)

Entre el 1808 1 el 1849 —aixo0 és, des de I’inici de 1a Guer-
ra del Frances fins al final de la Segona Guerra Carlina— el
desgavell politic en que es vei¢ immers el pais fou total: guer-
res, aixecaments, cops d’Estat, insurreccions... Enmig
d’aquest desori permanent i generalitzat, la cultura s’ensor-
ra. Fou impossible fer res. A partir del 1850, el desgavell fou
més relatiu, en el sentit de més suportable. Els pronuncia-
ments no es pogueren eliminar, perd almenys, durant dues
decades, no hi hagué guerres.

Els liberals, per reacci6 davant la pressio absolutista, ha-
vien tornat a obrir feia alguns anys les Universitats de
Barcelona i Madrid —i tancaren les de Cervera i Alcala. Ara
bé: el cretinisme ambiental imperant en aquestes universi-
tats —i en les que s’havien mantingut al seu lloc, com va ser
el cas de la de Valéncia— fou impossible de dissimular. El
retard cultural, la indpia, eren patents. La tendéncia predo-
minant en la legislaci6 que promogueren tant els absolutistes
com els liberals de diferent signe que anaren succeint-se en
el govern de I’Estat fou la tendéncia a la intervencio, a I’uni-
formisme, a la centralitzacié. En determinats moments es
feren alguns —pocs— intents per sortir del cretinisme per mit-
ja de I’absorci6 de les idees que circulaven a Franga, a Ale-
manya, al Regne Unit... El 1843, en els darrers mesos de la
Regencia d’Espartero, el ministre Pedro Gomez de la Serna
crea la catedra d’Historia de la Filosofia en la Universitat de
Madrid i nomena Julian Sanz del Rio per a ocupar-la. Com
que la matricula en 1’assignatura inclosa en el nou pla d’es-
tudis encara trigaria dos anys a obrir-se, concedi a Sanz del
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Rio una pensié perqué, mentrestant, visités les universitats
estrangeres que cregués convenient. Sanz de Rio ana, en
primer lloc, a Paris, on I’astre filosofic del moment era Victor
Cousin. La idea que Sanz del Rio s’havia anat formant de la
cultura francesa, pero, era absolutament negativa. «Cada
dia deploro més —escrivi al seu amic José de la Revilla— la
influéncia que la filosofia i la ciéncia francesa —ciéncia con-
fusa i superficial- exerceixen sobre nosaltres des de fa mig
segle». Aixi, I’estada a Paris dura poc temps. A continuacio,
es trasllada fins a Brussel-les, per tal d’estudiar amb el filo-
sof alemany Heinrich Ahrens, del qual havia llegit el Cours
de Droit Naturel. Ahrens era un seguidor de la filosofia de
Karl Christian Friedrich Krause i recomana a Sanz del Rio
que anés a la Universitat de Heildelberg. El 1843 ja feia
onze anys que Krause havia mort, pero hi restava, en aque-
1la universitat, un cercle de deixebles. Sanz del Rio assisti als
cursos que professaven Leonhardi i Roder i1 es convencé
que el sistema de Krause era la veritat absoluta i definitiva.

L’objectiu principal del viatge de Sanz del Rio fou estu-
diar la filosofia moderna alemanya —per tal de trobar una
alternativa a la influéncia francesa, que considerava nefas-
ta. D’aquesta filosofia, pero, n’absorbi només el sistema de
Krause; sistema que a la mateixa Alemanya havia tingut un
escas resso 1 que anava clarament de baixa. Quan torna,
I’any 1844, la Regencia d’Espartero havia passat avall: el
govern progressista havia estat substituit per un govern con-
servador; la catedra d’Historia de la Filosofia per a la qual
havia estat nomenat no s’arriba ni tan sols a inaugurar, per-
que aviat els plans d’estudi de les universitats foren modifi-
cats pel ministre Pidal.

Pidal tingué amb Sanz del Rio una certa consideracio: li
oferi una catedra de filosofia a la Universitat de Madrid.
Perd Sanz del Rio, que havia heretat feia poc una casa i
algunes propietats a Illescas, refusa 1’oferiment i es retira a
traduir i estudiar els llibres que havia portat del seu viatge a
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Heildelberg. Pidal entengué que el reftis era definitiu i aixi
ho deixa consignat. Segons Sanz del Rio, pero, la seva re-
nuncia fou només temporal. Aixi, quan anys més tard dema-
na la reincorporacio, es genera 1’habitual embolic
administratiu, que només pogué ser solucionat perque tingué
de cara la sort. Dit d’altra manera: I’embolic administratiu
fou clarificat amb la pujada d’un nou govern progressista a
Madrid: el govern de I’alianca entre els generals Espartero i
O’Donnell, que dona inici al Bienni Progressista.

La implicacio de Sanz del Rio en els conciliabuls del pro-
gressisme madrileny fou en tot moment molt considerable.
Fou, de fet, el capitost filosofic d’aquest progressisme.

A Barcelona els intents de renovaci6 prengueren una di-
reccio diferent. El 1835, sent Josep Melcior Prat cap politic
de la Diputacio Provincial, s’obriren diverses catedres en
I’ Académia de Cieéncies iArts per a suplir I’abséncia d’estu-
dis universitaris. Una d’aquestes catedres fou la d’Ideolo-
gia, en la qual professa Ramon Marti d’Eixala. En les lligons
que féu en aquesta catedra, que s’anomena Catedra d’Ideo-
logia per a desmarcar-la de la filosofia escolastica que s’es-
tudiava a la Universitat de Cervera i als seminaris de tot
Catalunya, Marti d’Eixala introdui el pensament dels
empiristes britanics i dels ideolegs i els ecléctics francesos.
Als cursos d’aquesta Catedra d’Ideologia assistiren Francesc
Xavier Llorens i Barba i Pere Codina i Vila, els quals foren,
respectivament, a partir del 1847, catedratics de filosofia a
la Universitat de Barcelona i a I’Institut Provincial.

Marti d’Eixala publica al llarg de la seva vida només dos
llibres de filosofia: el 1841, un Curso de Filosofia Elemen-
tal, que fou utilitzat en la Universitat de Barcelona durant
uns anys, i, el 1842, un Manual de la Historia de la Filo-
sofia, traduit del Manuel de philosophie expérimentale
d’Amice. Amice, que era seguidor de I’escola ecléctica,
dedicava uns capitols del llibre a Reid i Dugald Stewart. Aixi,
la filosofia escocesa del sentit comu fou introduida a
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Catalunya a través dels resums elaborats pels seguidors de
I’eclecticisme frances.

Llorens es lliura, pel que sembla, d’aquesta dependéncia
illegi els filosofs escocesos, de vegades, en els seus escrits
originals. Llorens, que fou el catedratic de filosofia de la
Universitat de Barcelona durant vint-i-cinc anys —entre el
1857 iel 1872—, fouun seguidor, timid, cautelds, de I’escola
escocesa del sentit comu.

L’octubre del 1854 Llorens féu el discurs inaugural de
curs a la Universitat de Barcelona. Fou I’tnic escrit que
publica. Tingué algun resso aquest discurs? Potser algu en
féu, en aquella ¢poca, el més minim cas? Entre el 1854 i el
1858 es pronunciaren tres discursos al voltant de I’estat dels
estudis filosofics: el de Llorens, ja esmentat; el que féu Sanz
del Rio a la Universitat Madrid, a I’inici del curs 1857-1858,
i el que pronuncia, a la Universitat de Valéncia, el 1858, el
prevere Francesc Asensi Verge.

Llorens cregué que era possible sortir de la inopia i de
I’estancament per mitja de «la introduccié simultania de sis-
temes diferents». Fou partidari de I’obertura total, de 1’ab-
sorcio sense reserves de tots els corrents filosofics vigents a
I’Europa del moment. Malgrat la preferéncia que expressa
per la filosofia escocesa del sentit comu, no pensa, doncs,
que la qiiestio es pogués resoldre a priori, mitjangant la in-
corporaci6é d’un Unic sistema. La posicié de Sanz del Rio, en
canvi, fou la tipica posicio monolitica hispanica. Sanz del Rio
dona per establert que la veritat Gnica i definitiva era el sis-
tema de Krause i pensa que la regeneraci6 cultural del pais
seria una conseqiiéncia inexorable de la difusi6 del krausis-
me. El cas d’Asensi fou diferent. Asensi ni tan sols creia en
la necessitat de renovar, considerava que els filosofs fran-
cesos i anglesos anaven lluny d’osques i que els alemanys,
simplement, deliraven.

Asensi va néixer a la ciutat de Valéncia cap a I’inici del
segle xix. Entra de seminarista, amb beca, al Col-legi del
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Patriarca, el 1817. L’any seglient ingressa, també com a
becari, al Col-legi Major de la Presentacio. Es doctora en
Teologia i obtingué un curat a I’Església de Sant Marti. Des-
prés de I’entrada dels Cent Mil Fills de Sant Lluis, els abso-
lutistes expulsaren de la Universitat de Valéncia vint-i-un
professors, entre catedratics i interins, Xifra que equivalia, si
fa no fa, a la meitat del claustre. En aquestes circumstan-
cies, Asensi, el 1824, fou nomenat professor substitut de Teo-
logia. L’octubre del 1830 el ministre Calomarde, tement que
es pogués escampar la revolucio que havia tingut lloc a Franca,
ordena el tancament de les universitats. Quan, I’octubre del
1832, es tornaren a obrir, Asensi fou nomenat substitut d’Ins-
titucions filosofiques. El febrer del 1833 guanya en oposicio
I’inica catedra de filosofia de la Universitat de Valeéncia.

Durant la Regéncia de Maria Cristina, Asensi pogué pros-
perar: com a eclesiastic, fou nomenat sindic de Sant Marti i
presidi la corporacio dels sindics de tots els clergats; a la
Universitat, fou clavari director de I’Hospital de Pobres Es-
tudiants, comissari de festes, membre de la Junta d’Hisen-
da, vicerector... Ara bé: el 1840, la popularitat d’Espartero
havia arribat al punt més alt. En constituir-se a Alzira la Jun-
ta Revolucionaria, Asensi fou destituit del carrec de vicerec
tor i expulsat de la Universitat. En conjunt, entre catedratics,
regents i dependents, els expulsats en foren quinze. Pero el
1841 la Direccio General d’Instruccid Publica revisa els pro-
cessos 1 en reintegra nou, entre ells Asensi. La Universitat
de Valéncia, el 1840, féu Espartero doctor honoris cau-
sa 1 destitui el rector Francesc Villalba. El 1843 tot el
claustre signa un manifest contra Espartero i, mesos des-
prés, amb els moderats de nou en el govern, Villalba torna a
ser rector.

Asensi féu una videta académica trista i apagada. No
escrivi. No publica res. L’u d’octubre del 1858 hagué d’en-
carregar-se, per torn, de fer el discurs inaugural de curs.
Escrivi per al’ocasio divuit o dinou fulls, que s’imprimiren a
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la impremta de Josep Rius. En aquests fulls, Asensi es dedi-
ca a desacreditar tota la filosofia en voga a ’estranger.

Per a Asensi, la filosofia era una disciplina exempta de
problemes: una pura xauxa. El métode era I’observacié; I’ob-
jecte al qual s’aplicava aquest métode era la naturalesa. Hi
havia, naturalment, la naturalesa fisica i la mental. Com que
els estudis de la naturalesa corporia —les ciéncies— s’havien
anat separant de mica en mica del tronc comu, la filosofia
moderna només podia ser definida com la «ciéncia dels es-
perits». La filosofia que seguia la via correcta, la via de la
veritat, consistia, doncs, en 1’observacio dels fets que es
manifestaven en la consciéncia:

«L’observaci6 o atencio als fenomens de la naturalesa —es-
crivi— és I’inic mitja, proclamat per Bacon per al correcte
estudi de les ciéncies fisiques i per Descartes per al de les
psicologiques; del qual s’han separat els filosofs impa-
cients, perque és més llarg i lent, i han cercat el més breu,
que ¢és el de les hipotesis i teories absurdes, inconcebibles
i contraries al sentit com( de la humanitat. Tals son, deixant
de banda les dels materialistes, fatalistes i sensualistes, a
Anglaterra la negacio de I’existéncia del mon material per
part de Berkeley, i la d’aquest i la de I’espiritual per part de
Hume, fundant-se en I’antiga i absurda teoria de les idees;
a Franga, la teoria de la substancia de Descartes, que
engendra el panteisme d’Spinoza i la visiéo en Déu de
Malebranche; la de les sensacions de Condillac i Destutt
de Tracy, la de les facultats de I’anima de Laromiguiere,
sistemes tots abocats a un etern oblit, i que no tenen cap
altre desti que omplir una pagina de la historia.

»Pero la filosofia que més s’ha allunyat del correcte cami
de I’observacio, i que per una conseqiiencia necessaria ha
delirat més, és I’alemanya moderna.»

Asensi no esmentava el nom de Krause en el discurs
inaugural. En el breu esbos de I’evolucio de 1’idealisme ale-
many que elabora feia referéncia a Kant, com a fundador, i
a Fichte, Schelling i Hegel.

93



«La filosofia alemanya —escrivi—, va ser rebuda al principi
amb menyspreu, pero de mica en mica s’ha anat introduint
a Franga, on s’ha posat de moda, i es presenta a cara desco-
berta a Espanya, malgrat que no troba moltes simpaties.»

Sanz del Rio havia pronunciat el seu discurs a la Univer-
sitat de Madrid I’any anterior (octubre del 1857). L’abril del
1858 —pocs mesos, per tant, abans que Asensi pronunciés el
seu— obtingué el trasllat a la Universitat de Valéncia Eduardo
Pérez Pujol, que ha de ser considerat el primer catedratic
influit pel krausisme d’aquesta universitat. El segon, crono-
logicament parlant, fou José Vill6 Ruiz, que no arriba fins
nou anys més tard. Pérez Pujol fou catedratic de Dret i Villo,
d’Historia.

D’altra banda, el 1854, Francesc Pi i Margall, afiliat al
hegelianisme d’esquerres, havia publicat, a Madrid, el llibre
La reaccion y la revolucion.

El fet és que la tendéncia a incorporar la filosofia alema-
nya que es donava en els ambients progressistes de Madrid
suscita la reacci6 d’ Asensi:

«Alemanya, abandonada 1’esperanga de trobar la veritat
en aquestes ridicules teories, no trigara a emprendre un
nou cami, avergonyint-se ella i la humanitat sencera d’haver
tingut entre els seus individus caps que hagin avortat
sistemes tan exaltats, excéntrics 1 absurds.

»[...] Fugiu de la filosofia alemanya, perqué els seus resultats
son destructors de tot ordre, de tota religio, de tota societat
i moralitat, no sia que en llegir-la, ni que fos per pura
curiositat, us contamini i us deixi en un caos tal que oblideu
on sou i que heu de fer, cerqueu la veritable filosofia, que
¢és I’anima de totes les ciéncies i que no €s contraria en res
a la religio, societat, moralitat, ni a cap dels principis que
constitueixen la nostra dignitat: no us deixeu portar per les
modes en filosofia...»

Es indubtable que la literatura de Pi i Margall, escrita
sempre en castella, tingué en la nostra area cultural un de-
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terminat nombre de lectors entusiastes. Tant al Principat com
al Pais Valencia el republicanisme federalista tingué molts
seguidors. La filosofia krausista, en canvi, s’infiltra amb més
dificultat. En realitat, el krausisme només fou influent, aci,
en tant que corrent de renovaci6 pedagogica. D’altra banda,
després de la mort de Sanz del Rio, que es produi el 1869, el
moviment tendi a arraconar la metafisica de Krause i a de-
cantar-se cap a altres corrents de pensament. Nicolas
Salmeron, per exemple, que fou catedratic de Metafisica a
la Universitat de Madrid, es decanta pel positivisme frances
arran del seu exili a Paris. El catala Manuel Sales Ferré,
catedratic a Sevilla i Madrid, s’inclina per Spencer. A
Barcelona, el krausisme tingué una gairebé nul-la preséncia
a la Universitat. El krausista més conspicu de Barcelona fou
el germa de don Francisco Giner de los Rios, Hermenegildo,
pel paper que juga com a representant del republicanisme
espanyolista en la politica catalana. A la Universitat de Va-
léncia, a banda d’Eduardo Pérez Pujol i de José Villo, pro-
fessaren Joaquin Arnau Ibafiez i Eduard Soler. Perd Arnau,
que era aragongs, mori als pocs mesos d’ocupar la catedra i
Soler, que fou I’inic valencia del grup, marxa a Madrid quan
es funda la Institucion Libre d’Ensefianza.

De vegades s’ha volgut inflar la importancia de Llorens
en I’evoluci6 del pensament catala. Llorens, a banda del dis-
curs que féu el 1854, no publica res. Ni una ratlla. Les
Lecciones de filosofia que publica la Facultat de Filosofia i
Lletres de Barcelona, en tres volums, el 1920, en realitat,
contenen basicament els apunts que prengué Balari i Jovany
quan assisti als cursos que professava Llorens. La resta dels
escrits que anaren sortint—per exemple, el que publica Eugeni
d’Ors en Arxiu de [’Institut de Cieéncies— tenen una proce-
déncia semblant. Es cert que el discurs, per a I’época en qué
fou escrit i, sobretot, comparat amb els que escriviren Asensi
o Sanz del Rio, és un paper molt ben girat, intel-ligent. Ara:
quina influéncia tingué? El primer intent d’editar les llicons
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de Llorens, que tingué lloc poc després de produir-se la seva
mort (1872), fou aturat pel censor eclesiastic designat per al
cas. Es troba que en les lligons hi havia una certa influéncia
kantiana. Aixi, els papers foren retirats i dipositats a la Uni-
versitat de Barcelona i, durant molts anys, no se’n va saber
res més. Els deixebles que es manifestaren com a seguidors
de Llorens foren pocs i tingueren una posici6 académica molt
prima, comencant pel que fou el seu ajudant en els darrers
temps, Joaquim Sabater, que no ascendi mai més enlla de la
categoria d’auxiliar. Francesc d’Assis Masferrer i el preve-
re Pere Garriga foren catedratics d’Institut.

Torras 1 Bages redacta un parell d’escrits laudatoris so-
bre la personalitat de Llorens. Digué en aquests escrits que,
en els seus darrers temps, la intencio de Llorens fou concili-
ar la filosofia escocesa amb el tomisme. En el mateix sentit
es pronuncia Masferrer, que en la dedicatoria que encapga-
la el llibre Programa razonado de filosofia elemental, pu-
blicat a Vic, el 1881, escrivi: «Ala memoria del malaguanyat
catedratic de filosofia de la Universitat de Barcelona, D.
Francesc Xavier Llorens i Barba, savi i fervent conreador
de la filosofia escocesa i coneixedor profund de la metafisi-
ca escolastica.»

Marcelino Menéndez y Pelayo, anys més tard, nega que
Llorens s’hagués desviat mai de les directrius de la filosofia
escocesa: «Amb més zel que discrecid —escrivi—, alguns
deixebles han volgut concedir-1i I’honor postum d’haver-se
decantat en els seus darrers temps cap al neoescolasticisme.»
El bisbe Torras i Bages replica en una nota a peu de pagina
de La tradicio catalana. Quan es produi aquesta polémica,
pero, feia gairebé vint anys que Llorens era mort i s’havia
diluit per complet, al Principat, qualsevol influéncia de la filo-
sofia escocesa.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 97-105

Europa en la filosofia d’Eugeni d’Ors. Continent o con-
tingut?

Joan Cusco 1 CLarRASO (VINSEUM)

En un treball anterior vam parlar del pensament politic
d’Eugeni d’Ors, de les seves reflexions sobre les nocions de
«nacido» 1 d’«Estat», de la seva idea al voltant d’uns «Estats
Units d’Europa» 1 de com la Primera Guerra Mundial va
afectar la seva filosofia politica'. Avui no volem parlar d’ai-
x0, almenys no directament, ni de I’interessant contrast en-
tre ell i Jos¢ Ortega 1 Gasset a I’hora de discernir sobre
aquestes qiliestions®. Ens interessa destacar com la idea
d’Europa i I’ideal noucentista d’europeitzar Catalunya, en
topar amb la realitat del dia a dia, provoca un gir irreversible
en la filosofia d’Eugeni d’Ors. En certa mesura, i a partir de
la lectura atenta de certs treballs a vegades obviats, volem
veure com: quan els conceptes i les teories es troben en i
amb larealitat (individual i col-lectiva) el concepte de filoso-
fia de Xénius es transformi i s’encari cap a noves fronteres.
Aix0, personalment, ens ha obligat a fer dialogar els treballs
que haviem fet sobre el seu pensament politic amb altres
que tenim sobre la seva manera d’entendre la filosofia’. |
ens constata com a partir del xoc amb la realitat d’Ors va
arrodonir aspectes del mestratge de Joan Maragall com la
necessitat de fugir del dualisme entre esperit i cos, la critica
al’ideal del progrés de la humanitat i la culminacié musical
de la filosofia a través de ’accid de poetitzar la vida ja que

1.J.Cusco1CLARASO, «Eugeni d’Ors. Nacionalisme i noucentismey,
Revista de Catalunya, 2002, 178.

2. Un bon treball d’aproximacio a aquests aspectes en 1’obra d’Ortega
és: H. C. RaLEY, José Ortega y Gasset, filosofo de la unidad europea,
Madrid: Revista de Occidente, 1977.

3. J. Cusco 1 CLarAsO, «Per que filosofia? Reflexié en companyia
d’Eduard Nicol i d’Eugeni d’Orsy», EI Contemporani, 2006, 31/32
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en I’origen hi ha el silenci, la paraula porta un silenci en el
seu interior al llarg de la vida humana i la mort obre un nou
silenci.

Per Xenius, Europa és important des d’una doble pers-
pectiva: primer, com a ideal politic (d’una solidaritat politica
que ens porta de la naci6 a I’estat i de I’estat a la uni6 d’es-
tats) i, segon, com a ideal de civilitzacio (cal europeitzar
Catalunya). La solidaritat és la base politica que ens porta
del nacionalisme a I’imperialisme, i la finalitat d’aquest pro-
jecte politic son la ciutat i la civilitat. Aquests ideals els tro-
bem ben clars des dels postulats del 1903 al I Congrés
Universitari Catala fins a les Lletres a Tina (1914),

A partir del 1919 s’inicia una nova etapa en 1’obra de
d’Ors i en les inquicetuds que guien la seva tasca com a pen-
sador o intel-lectual. Una etapa en qué (després de perdre
I’oposici6 a catedra I’any 1914, d’estar a punt de morir per
greus febres gripals I’any 1918, dels efectes de la Primera
Guerra Mundial sobre els seus ideals, d’haver de dimitir del
seu carrec a la Mancomunitat I’any 1920 i d’ésser expulsat
del Seminari de Filosofia de ’EC I’any 1921) intenta algu-
nes fugides endavant (exercir de mestre a I’Ameérica Llati-
na, fer cursos per Europa i finalment triomfar a Madrid).

L’obra on trobem plasmat aquest gir és Grandeza y
servidumbre de la inteligencia. Des d’un primer moment
ens diu que se sent fora de joc perque els conceptes i les
practiques han canviat radicalment: «veo la sociedad mo-
derna constituida en republica de esfuerzos, que tienen
por ley comun la material produccion; el lucro, por re-
compensax’. Pero, alhora, pensa que no podem renunciar a

4. Per copsar bé aquest punt d’inflexid és bo llegir el proleg que va
escriure per a 1’edici6 de les gloses a Tina, publicada sota el titol Tina i la
guerra gran dins la col-leccio «Quaderns literarisy» de la Llibreria Catalonia
(volums 761 77).

5. E. D’Ors, Grandeza y servidumbre de la inteligencia. Madrid:
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la intel-ligéncia: «seguimos mientras tanto en lo profesional,
ya acariciando en Aprendizaje y heroismo. Hoy, como
entonces, postulamos que profesion y amor son las dos
manifestaciones reveladoras de la personalidad» (p. 19). |
cal veure si una cosa i ’altra es poden casar.

Al mén contemporani: «la suprema libertad se cifra en la
suprema sujecion» i cal reflexionar si en el cas de la intel-li-
gencia aixo també és aixi. I s’adona que la saviesa i el saber
dificilment poden tenir un espai en la societat contempora-
nia. No poden estar comodes enmig de la: «pereza y [..] la
prisa de los contemporaneos» (p. 33). I aquesta és la para-
doxa a resoldre.

Diu que de jove va con¢ixer la figura del savi,iellila
resta de joves espanyols devots de la cultura i de la norma-
litat (els noucentistes) el van admirar i defensar perque es-
taven: «sedientos de una mejor europeidad [...]. Quisimos
también para nuestras ciudades la imitacion del modelo
cumplido, objeto o encuentro en peregrinaciones fervorosas
por los lugares y santuarios del vivir cientifico universal» (p.
23). En aquells anys de joventut, quan hom visitava un savi
europeu es feia autoconscient de les propies mancances: el
«visitante espaifiol, que es, por espafiol, un sobrevenido a la
vida cientifica» (p. 25). En parlar amb els «savis de veritat»
hom s’adona que hi ha un tipus de societat en que: «la sociedad
ha llegado a un punto en que la ciencia, la ciencia pura, pueda
ser una digna profesion, no una cinica extravagancia, pero
tampoco un extraordinario acontecimiento [...], que haya
sabios forma parte del estado normal de las cosas» (p. 25-
26). Fins a I’época contemporania en la historia d’Europa la
filosofia i ’amor a la saviesa han estat guies inexorables.
Amb els sofistes la saviesa esdevé laica (amb ells naix la
historia de la cultura i la possibilitat del «estricto intelectualy)

Residencia de Estudiantes, 1919 p. 16. A partir d’ara citarem indicant el
numero de pagina d’aquesta edicio.
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(p. 38), a I’época medieval la Universitat fa un nou salt en
aquest cami (un «afincamiento del profesional de la
inteligencia») (p. 39), i és I’¢época en que destaca la figura
d’Abelard (qui ha donat: «la nueva version del tipo intelectual,
la leccion fuerte de su alteza privilegiada y de su libertad
dificil») (p. 40). Per tant: «los sofistas han inventado al hombre
de ciencia; Abelardo ha inventado al profesor; el
Renacimiento buscara otra cosa» (p. 41). Després, arriba la
impremta i el periodisme i, ja al segle x1x, la saviesa: «conoce
ya todos los instrumentos de la libertad intelectual: conoce la
ciencia laica, la universidad, la edicion y el periddico. Ahora
va a entrarse en la prueba definitiva. Va a ensayarse una
profesionalidad de la inteligencia» (p. 45).

Al llarg del segle xix es juga aquesta batalla. Pero, en
analitzar els fruits de la «inteligencia industrializada», hem
de dir que: «en presencia de los resultados mejores, gustando
de los frutos mas exquisitos, ante el espejismo de una
europeidad normal, en cuya conquista se cifraron nuestros
suefos, pudimos engafiarnos. La convulsion actual del mundo
viene a sacarnos del error [...]. La inteligencia ha pretendido
organizarse en el siglo xix segun la ley comun de la
profesionalidad, entrando normalmente en la republica de
esfuerzos que tiene la produccion como ley comun, el lucro
como recompensa [...]. Si, un avance, un enriquecimiento,
un tesoro; pero no en aquello en que ello se ha producido
como una industria, sino en aquello en que se ha producido
como una esclavitud, como un episodio mas de la eterna, de
la irredimible esclavitud» (p. 49-50). La veritable cultura ha
quedat al marge de la «cultura oficial». L’intel-lectual de
veritat €s ocult i no entra en els circuits comercials o de
prestigi. Ni el comunisme ni el capitalisme no han treballat
en pro de la intel-ligéncia. Enfront de la intel-ligéncia la poli-
tica sempre imposa la sospita perqué hom oblida que: «las
grandes catastrofes de la historia han seguido siempre a las
épocas en que las fuerzas del pais eran orientadas hacia la
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produccion industrial y comercial, hacia el cuidado exclusivo
del desarrollo econdémico... Pero sea como fuere, el hecho
mas brutal, es éste. La inteligencia, la inteligencia libre, la
fuerza pura del espiritu, no es llamada a ocupar posicion en
la gran lucha de intereses colectivos en que ha entrado el
mundo» (p. 54).

El que s’ha viscut al llarg del segle xix implica un canvi
radical en la cultura occidental. Ni en el comunisme ni en el
capitalisme la intel-ligéncia no hi juga cap paper significatiu i
la politica queda transformada i desapareix, per exemple,
qualsevol ideal de justicia per a la societat del dema. La
democratitzacid de la cultura no ha estat possible i la
mercantilitzacio cultural del segle xx tampoc no és espero-
nadora.

En constatar aixo d’Ors fa el seu salt idealista (o poctic):
«Desprovista asi, expulsada asi, ;qué le queda a la in-
teligencia? Le queda, sefiores, una funcion de que profesion
alguna no sabra desproveerla. Le queda la funcion de
totalidad» (p. 56). Fuig del mercantilisme (de la servitud),
pero, a quin preu? Hi ha un model de civilitzacio, el que ha
materialitzat Europa, que se’ns esfuma. Aleshores, qué cal
fer?

Per a Xénius la resposta és simple: defensa la «sed de
totalidad». Europa i la seva cultura han fugit de les
«palpitaciones mas vigorosas de la vida espirtual» de I’ésser
huma. Han funcionalitzat la saviesa i la cultura: han sotmeés
la veritable saviesa i intel-ligéncia. No és debades, doncs,
que en aquesta societat: «pedagogos inhabiles escriben
pacientemente para los nifios libros de imitado balbuceo en
que se trata de nifios» (p. 60). De tan funcional com ¢és (o
vol ser), el saber ja no serveix per alld que ha de servir.
Quan el fragmentem i parlem de «la cultura dels joves», de
la «cultura dels obrersy..., estem falsejant la cultura de ve-
ritat, la que té incidéncia en el nostre mode de vida. Naix un
coneixement funcionalista absurd i mort que mata les inqui-
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etuds. En conseqiiéncia: «La inteligencia no puede ser una
industria libre, que, cuando es libre, ya no es industria, y cuando
es industria, no merece el nombre de inteligencia» (p. 69). El
fracas del segle xix ens dona una llicd: «sabemos que lo
ordinario de nosotros no puede emanciparse; pero también
sabemos que lo mejor de nosotros no puede venderse» (p.
69-70).

La conferéncia de I’any 1919 a la Residencia de Estu-
diantes representa un punt d’inflexié en el pensament de
d’Ors. Si fins aquell moment trobem una defensa de la curi-
ositat i de la filosofia com a filla de I’amor per la vida aqui hi
ha un salt endavant. Quan el filosof topa amb realitat, quan
la idea es posa sobre la realitat i hom copsa que no hi encai-
xa, el pensador catala fa un salt enlla. Fuig del problema.
Aixeca els ulls i mira cap al cel, cap a la mistica. D’Ors, a
més, radicalitza els postulats d’alguns dels autors que mar-
quen els seus primers treballs filosofics de 1’any 1909.
D’aquells autors a qui s’acosta per aconseguir beques per
anar per Europa i per europeitzar Catalunya. Pensem en
Ernst Mach (per a qui no hi ha un abisme entre el moén fisic
i el mon psiquic i defensa el principi de I’economia del pen-
sament), els postulats que el denomina «conceptualistes» de
Pierre Duhem i, sobretot, la visio del psicoleg James Mark
Baldwin, per a qui I’objecte de la filosofia ha de ser la belle-
sa i no pas la veritat®.

Aquesta ¢és una actitud molt propia de 1’Ors (en paraules
de Rodolf Llorens «I’home estatua»). I és que per a Rodolf
Llorens, reinterpretant algunes aportacions d’Ortega i Gasset,
d’Ors i Goethe son clars exponents d’una filosofia sense
sang: «Res més repugnant, per mi, que una anima olimpica.

6. Sobre els treballs que Ors va presentar per aconseguir anar becat a
Europa i els seus continguts podeu consultar: J. ROURE, «La etapa barce-
lonesa de Eugenio d’Ors», Actas del 11l Seminario de Historia de la
Filosofia Espariola, Salamanca: Universidad de Salamanca, 1982.
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Res més irritant que un home estatua. “Las estatuas son los
hombres que no pueden respirar ni transpirar, porque no tiene
atmosfera; fauna lunar. La mesura se hace excesiva y
desaloja la sustancia de su destino”»’. Una actitud orsiana
que, per exemple, contrasta amb la d’Eduard Nicol qui: en-
front la proclama de la mort de la filosofia vol la revoluci6 en
la filosofia (retornant als classics per a ser més lucids)®.

En d’Ors, per tant, la culminacio de la filosofia és I’An-
gel: la personalitat que s’eternitza en la cultura (perque s’hi
dissol) i en la immensitat de 1’eternitat. La saviesa es resol
fora de la vida. En la mort. I per aix0, ’any 1928 i amb una
lucidesa més que envejable, d’Ors escriu: «Yo iba a ser, a
partir de este momento, primero el catalan de los afios de
estudio, luego el europeo exclusivo de los afos de viaje, pero
la primera siembra ya estaba hecha. Su consecuencia tenia
que convertirse por lo menos en una nostalgia. ;Quiere usted
saber una confesion al oido? En esa vaga y singular nostalgia
vivo aun»’. I, ja a I’any 1949, referma aquesta visio: «El
espiritu de renuncia me ha ganado [...] El regalo esta alli en
ver el mar desde todos los lechos, sin necesidad siquiera de
incorporarse [...] Gusta mi espiritu eremita de comer raices.
Tres letras —Ang— donde caben las palabras como “angustia”,
como “4ngel”. La Angustia me hace vivir. El Angel me hace
inmortal. La vida y la eternidad juntas, ;qué mas quisié-
ramos?»!°.

A partir de la conferéncia de I’any 1919 s’allunya del seu
mateix projecte de la filosofia com a dialeg i com a combat
heliomaquic. Ja no és dialeg sin6 monoleg aristocratic. Ja no

7. R.LLORENS 1 JORDANA ; «L’home i I’estatua», a Escrits d’Art. Palma
de Mallorca: Lleonard Muntaner, 2010.

8. E.NicoL, El porvenir de la filosofia, Méxic: FCE, 1972; La refor-
ma de la filosofia, Méxic: FCE, 1980.

9. E. p’Ors 1 Rovira, Confesiones y recuerdos, Valéncia: Pre-textos,
2000, p. 49.

10. Ibid., p. 118
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¢s idealisme militant sin6 idealisme en estat pur. Ja no és
[luita per la cultura. I és que com escriu a El secreto de la
filosofia (1947): «no hay para cada hombre un destino, pero
hay un Angel».

La Primera Guerra Mundial (una guerra entre germans
que estronca la seva visio politica i cosmopolita d’Europa),
el fracas per entrar al mon universitari, el fracas de ser el
director de la cultura catalana... Acompanyen aquest des-
encant o deseiximent que després es reproduira en les seves
relacions amb el franquisme. I és paradoxal que just quan a
I’interior d’Ors renuncia al seu projecte politic europeu i cultu-
ral europeitzador, des d’altres paisos europeus la seva obra
¢s vista com un alé vital del vell continent, pensem en les
paraules del filosof romanes Mircea Eliade qui, ’any 1933 1
en motiu de la publicacié dels Ensayos esparioles d’Ortega
y Gasset, situa d’Ors i Ortega com a assagistes cabdals de
la cultura europea (com a personalitats amb qui ja haurien
volgut comptar al seu pais)'!.

Val a dir, pero, que aquest punt d’inflexid, i pel mateix
moment en qué es produeix, ens porta a tenir en compte
altres consideracions que anotarem sense desenvolupar. En
primer lloc, que els ideals classics del Noucentisme han arri-
bat en altres autors i en la mateixa época a aquest mateix
punt d’inflexio: han fet un salt a la metafisica. L’any 1916
Torres Garcia va fer al Palau de la Generalitat (partint del
substrat de Goethe, de Nietzsche i1 de la mediterranitat clas-
sica) el mural “Lo temporal només és un simbol”. En segon
lloc, que també trobem aquest salt endavant en el pintor ita-
lia Giorgio de Chirico, qui crea els «figurins pensadors» (pen-
sem en: Le vaticinateru del 1913-1914, Le muse inquietant
de ’any 1917 i Muse metaphisique del 1918). Per De
Chirico, sota els ideals de la mediterrania classica arriba la

11. M. EriaDE, «En Espafia y en Rumania», en Una nueva filosofia
de la luna, Madrid: Trotta, 2010.
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pintura metafisica, en la qual els figurins s6n qui ocupa el
lloc buit deixat per 1’ésser huma. A una pintura que expressa
I’abseéncia de sentit de 1’univers i cerca el daimon en totes
les coses arribant al silenci des d’una perspectiva de 1’artis-
ta com a music-profeta que hi veu «més enlla» (de qui fugint
de I’efimer pot «recuperar» la grandesa del passat). En ter-
cer lloc, que aquesta actitud encaixa molt en tot el neoplato-
nisme europeu i sobretot en I’actitud barroca en que la misica
ens porta fins a I’experiéncia mistica. I encaixa amb totes
les al-legories de les set arts liberals (del #rivium 1 del
quadrivium) que son una roda (cercle) cap a la saviesa que
comenga amb la gramatica i que adquireix el seu sentit i
valor finals quan, a través de la musica, s’alcen envers el
mon celestial (que €s la suprema harmonia). Amb una visié
pitagorica i platonica de la saviesa que trobem ben reflectida
al quadre Alegoria del pintor valencia Miquel March
(ca.1633-1670), la qual plasma la perspectiva del coneixe-
ment huma com a cami iniciatic des de la gramatica a la
musica. Com a procés d’ascens des del misteri i cap al mis-
teri.

Desplegar aquestes tres darreres qiiestions, que ens do-
nen tota una altra visio de I’obra de 1’Ors i de la seva inser-
ci6 dins la cultura europea contemporania i dins la tradicio
del neoplatonisme i que obren les portes a pensar que el
Noucentisme arriba a un punt de no retorn pels volts de I’any
1919, s6n figues d’un altre paner, perd no podiem plegar sense
deixar-les anotades.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 106-118

Europa: educacié humana en crisi?

Albert LLorcA ARIMANY (Societat Catalana de Filosofia)

«Es s public de la intel-ligéncia privada alld que augmenta
el capital intel-lectual d’una comunitaty»
J. A. MARINA

La present comunicacio pretén endinsar-se en el bagat-
ge educatiu i filosofic que comporta la nocié «Europay, te-
nint present les aportacions que puguin fer les analisis
etimologiques 1 historiques. El marc de la comunicaci6 s’in-
sereix en el triangle conceptual exposat en el titol (Europa,
educacid, crisi), nocions avui prou sacsejades i que inciten a
una reflexid. Dels tres conceptes esmentats, deixo per més
endavant els dos primers, objecte principal de la nostra re-
flexio.

Pel que fa a la noci6 del mot «crisi», del panorama que
m’ofereix el Diccionari de la Llengua Catalana, en sinte-
titzo tres linies d’interpretacio, a saber: 1/ Crisi entesa com
a etapa transitoria, de mutacio dins d’un procés inevitable, el
fi del qual desconeixem o no hi parem atenci6. 2/ Crisi ente-
sa com a moment dificil, compromis, que obliga a prendre
una decisio. 3/ Crisi entesa com a una situacio desastrosa,
anguniosa, perduda i sense possibilitat de salvaci6. Per una
obvietat del raonament i d’oportunitat filosofica opto per la
segona interpretacid; a més de ser la que més encaixa
etimologicament amb les perspectives de la filosofia grega
—krinein i krisis indiquen dubte i oportunitat o esperanca de
canvi—, de la fenomenologia i del personalisme que tindré en
compte al llarg de la comunicacio'.

1. En la conferéncia La filosofia en la crisis de la humanidad europea,
(ara a La filosofia como ciencia estricta, Buenos Aires: Nova, 1973),
Husserl considera que la crisi europea ¢s el fracas d’un enfocament objec-
tivista i naturalista en el coneixement racional, i només té dues sortides: o
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Si entrem en I’ambit de «I’educacié humanay, el primer
que hom constata és I’ambigiiitat de I’expressio, i intentaré
clarificar-la a for¢a de simplificar-la, i I’entendré, aleshores,
com el creixement intel-ligent vers I’autonomia, llibertat i
felicitat individual en el context de la comunitat o «circums-
tancia» en la qual soc i sense la qual no soc’.

I Europa? M’acullo a adoptar, a risc de poca originali-
tat, la perspectiva husserliana i patockiana com a propos-
ta d’«humanitat autorreflexionada»® en termes d’empenta
cultural orientada a esbrinar la veritat o «la mirada a allo
que és» (Patocka)®. Definicidé prou ampla per aplegar
posicions idealistes o d’intenci6 universalitzadora, alhora
que equipada per a fer front als vents recents globalit-
zadors.

Tot plegat, el titol —sobre el qual vaig tenir dubtes—, pre-
tén reflectir una humil reflexio practica civilitzatoria: que
vol dir antropologica, ¢tica 1 filosofico-politica sobre el fa-
ranna i la identitat que avui exhibeix Europa 1 esperable
en un futur no llunya.

bé la decadéncia del sentit racional de la vida, enfonsant-se en la barbarie;
o bé un renaixement espiritual en enfortir la interioritat de la vida espiri-
tual, universalitzadora i infinita (p. 172.)

2. J. A. MARINA, La inteligencia fracasada. Barcelona: Anagrama,
2009. Es evident que aquest intent imprecis de definicié pot complemen-
tar-se amb altres conceptes com crisi, cura de [’anima, conatus cultural,
dels quals en farem alguna referéncia més endavant, i il-lustrar-se amb
temes com la paidea grega, la intel-ligéncia emocional (Goleman), la iden-
titat de sentit de 1’ésser huma (V. Frankl).

3. E. HussEerL, La filosofia como autorreflexion de la humanidad (a
La filosofia como ciencia estricta, o.c. p.129.

4. ]. Patocka, Platon y Europa. Barcelona: Peninsula, 1991, p. 88.
Haig de dir que, de les interpretacions que s han ofert sobre 1’etimologia
del mot «Europay, n’hi ha una que és propera a la linia patockiana d’en-
focar-la que considera que tal paraula prové d’una composicié de dues
arrels: «eurus» (ample) i «ops» (vista o ull); de manera que «Europa»
podria significar «d’amplia vista o d’amplis ulls».
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Per deute intel-lectual i per vocacid vital, els meus pres-
suposits filosofics els situo precisament endins de les no-
cions fenomenoldgica i personalista sobre Europa. I els
interrogants que esperonen les meves dues hipotesis son
aquestes: a/ ;Ens és util aquella analisi critica i un xic escep-
tica de Jan Patocka que interpreta que Europa després de la
Primera Guerra Mundial ha perdut el cami que la definia’
—cami que ja havia definit el mateix Husserl i que ell com-
partia: a saber, ser una sintesi cultural dirigida cap a la recer-
ca «d’allo que és»?¢ /b/ La segona hipotesi es justifica sobre
I’esmentada vocaci6 del caracter personalista que jo com-
parteixo: i és la de la possibilitat de «recuperar», com a tasca
educadora, a través de la reflexid filosofica, el teixit vital-
cultural d’Europa. Aqui ens trobem amb el Lebenswelt
husserlia i amb I’entranyable cura de [’anima grega valora-
da per Jan Patocka.

1. Esbos de tres referencies filosofiques sobre Europa.
Husserl i Patocka.

La reflexio huserliana sobre la identitat d’Europa i el seu
sentit historic arranca de la dura experiéncia de la Primera
Guerra Mundial —on el fildsof va perdre un fill-, i la conse-
qiient sensaci6 de fragilitat que aixo0 li produi; compartida,
d’altra banda, per pensadors de la talla de Charles Péguy,
Paul Valéry, Nicolau Berdiaev, John Huzinga o el mateix

5.J.Patocka, Ibid., p. 15-16. En efecte, diu Patocka que «Europa fue
en realidad duefia del mundo. Duefia econdmica: ella fue la que desarrolld
el capitalismo, la red comercial de la economia planetaria. Duefia politica
en virtud de su monopolio de un poder cuyo origen se hallaba en la ciencia
y en la técnica, pues todo eso también iba unido a su grado de reflexion y
ala civilizacion racional que poseia en exclusiva. Todo eso fue Europa. Y
esarealidad colosal ha quedado definitivamente liquidada en treinta afios,
en el curso de dos guerras, al término de las cuales no queda nada de su
potencia dominadora del mundo. Con sus propias fuerzas se ha destruido
a si mismay (p.16).

6. J. Patocka, Ibid., p. 86-87.
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Mounier. La confluéncia d’idees de Husserl amb aquests
pensadors parteix de la conviccio que el mal d’Europa ve de
dins d’ella mateixa, i en el cas del propi Husserl aixo es
concreta en un diagnostic prou precis: la crisi de les cien-
cies i I’abandonament per aquestes del mon de la vida, afe-
gint-hi la manca del sentit de la responsabilitat historica que
aquest Lebenswelt reclama. La crisi civilitzatoria que aquest
allunyament del sentit teleologico-historic que Europa mos-
tra’ haura de ser «curat» per la fenomenologia: la seva idea
directriu o teleologica és el desplegament de la persona hu-
mana en la historia sense quedar presa per aquesta®. Només
sota aquest suposit és possible entendre el telos humanitzador
al qual ha de contribuir la historia, perd no pas constituir-la’.
Cal afegir que aquest ideal husserlia de la filosofia com a
saber humanitzador i racional té una vessant practica, alho-
ra individual i col-lectiva, i per aixo la reflexio historica resul-
ta per a ell imprescindible i urgent; la qual cosa obliga a
recuperar els grecs, en una mena de reconeixement dialogic
que, essent historic, es torna alhora dianoia. La filosofia
husserliana, sorgida de la conscié¢ncia de responsabilitat de
la Krisi és, per tant, una crida cap a la transformacio de
I’home i d’Europa a través d’un moén historic, temporal, i
vital —Lebenswelt— intersubjectiu —comunitari-cultural'®.

7. E. HusserL, La filosofia en la crisis de la humanitat europea.
Conferéncia pronunciada a Viena el maig de 1935. Estudi inserit a Filoso-
fia como ciencia estricta. Buenos Aires: Nova. 1973, p. 135.

8. E. HussErL, La filosofia como autorreflexion de la humanidad.
Estudi inserit a Filosofia como ciencia estricta. o.c. p. 125.

9. En Responsabilitat i mon de la vida, Barcelona: Anthropos,
1992, p. 150, J. M. EsquiroL ha observat bé aquest matis que condu-
eix a accentuar la responsabilitat eética de I’home «en» la historia; enfo-
cament que lliga amb el pensament personalista comunitari de Mounier
(vegeu en aquest sentit el nostre estudi: «La logica del compromis de
la persona a E. Mounier: valors, historia i progrés», Ars Brevis, 15,
2010).

10. J. M. EsquiroL, Ibidem.
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No en va, Paul Ricoeur en un lucid treball de fa anys
sobre el paper i el sentit de Ia historia en 1’obra de Husserl,
insistira en el que ell hi troba d’essencial per a la reflexid
sobre Europa: per Husserl, dira Ricoeur, Europa és la realit-
zacio de la humanitat a través de la historia, tasca infinita
cap a la veritat mitjancant dos conceptes basics derivats
del jo transcendental i de la intersubjectivitat, a saber: la
persona psicosocial i I’esperit o «comunitat intermona-
dican!'!.

Per Husserl, continua Ricoeur, la fenomenologia és la que
expressa el procés cap a la realitzaci6 plena de la humanitat
europea, presentant-se com el protofenomen de la cultura
europea, atorgant a aquesta salut espiritual i curant-la de la
malaltia de I’objectivisme de les ciéncies!?. Per la seva ban-
da, la reflexio de Jan Patocka arrela, precisament en la tas-
ca, seguint el mestre Husserl, de superar 1’esquizofrénia en
que les ciéncies han deixat I’esperit huma'’. Accentuant més
la dimensio praxica de ’home que no pas la fenomenologia
de Husserl, Patocka insisteix en la situacionalitat vital i cor-
poral de I’home, la qual cosa el condueix a repensar el lloc
de I’home en la historia sota la categoria de la problematicitat,
ben diferent del que ell en diu I’estil de vida a cobert™, ex-
pressio que, d’altra banda, encaixa perfectament amb aque-
lla proposta husserliana de «lluitem contra el perill dels perills

11. P. Ricotur, «Husserl et le sens de I’histoire», Revue de Méta-
physique et de Morale, 1954, 34: 280-316. Referint-se a Husserl, afirma
Ricoeur: «heus aqui qui accedeix a la consciencia d’una crisi collectiva de
la Humanitat, qui no parla només de I’Ego Transcendental, sin6 de I’ho-
me europeu, el seu desti, de la seva possible decadencia, del seu renaixe-
ment necessari, que situa la seva propia filosofia en la historia, amb la
conviccid que aquesta és responsable d’aquest home europeu, i que no-
més ella li pot indicar la via de la renovacio» (p. 280).

12. P. RICOEUR, ibid., p. 290-291.

13. J.M. EsquiroL, Responsabilitat i mon de la vida. o.c. p. 208.

14. J. Patocka, Essais hérétiques sur la philosophie de [’histoire,
Paris: Verdier, 1981, p. 40.
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—es refereix al naturalisme— com a bons europeus»'”. La
problematicitat és escaient a dues idees cabdals de Patocka:
la cura de I’anima, heréncia esdevinguda des de Plato i
Democrit, i la idea essencial d’Europa. Aixi, dit molt sintéti-
cament, la cura de [’anima és, per Patocka, I’actitud amb la
qual I’home adopta la responsabilitat d’encaminar-se vers la
veritat, essent conscient de la vulnerabilitat, i en aquest sen-
tit, expressa la preseéncia de la filosofia grega com a esti/ o
mode de vida en el pensament i cultura europeus, en allo que
Patocka considerara com a més essencial i peculiar que
aporta Europa: la capacitat de I’home per pensar en I’horit-
z6 del qiiestionament de la tradici6 1 viure sota el registre de
la «mirada lliure sobre allo que és»'¢.

Pero alhora, Patocka, assumint un cert toc esceptic'’, és
conscient de dues xacres d’Europa'®, que funcionen en ter-
mes de causa i efecte, a saber: /1/ La cura de [’anima
entra en profunda crisi quan emergi el que ell anomena la
cura del tenir; és a dir, la preponderancia del sentit de do-
minacié del mén que permeté la ciéncia moderna®. /2/ El
problema de les guerres a Europa en el segle xx, que Patocka
interpreta com un mecanisme cruent pel qual els estats eu-
ropeus alliberen les energies acumulades per assegurar-se,
paradoxalment, llur supervivéncia. De cara al futur hi ha in-
certesa donat que aquest bel-licisme va involucrar el mén en
tasques destructives i ara els hereus ja no li permeten seguir
amb el protagonisme anterior. En temps recents, la guerra

15. E. HusseRrL, La filosofia en la crisis de la humanidad europea. oc.
p. 172.

16. J. Patocka, Platéon i Europa. o.c. p. 21 1 86-88.

17. Ibid. p. 10.

18. Ambdues qiiestions apareixen en el llibre ja citat Essais hérétiques
sur la philosophie de [’histoire.

19. Cal recordar que les critiques marcelianes i frommianes al mode
de viure sota la categoria del «tenir» son semblants a aquesta analisi de
Patocka.
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ha canviat de forma amb el rellangament economic d’Europa,
perd no ha estat superada?.

Dos obstacles prou gruixuts que Patocka, com Husserl,
interpretaren i intentaren conjurar per al futur immediat. Ni
I’un ni I’altre se’n varen sortir. En paraules de J.M. Esquirol,
ambdds autors haurien reivindicat que «el fonament de la
universal comprensibilitat i comunicabilitat del mon rau en
I’estructura de 1’experiéncia personal viscuda»?!. En aquest
punt, em remeto al proleg de Paul Ricoeur als Essais de
Patocka, en el qual el filosof frances qualifica de «socratis-
me politicn™ la posicié de Patocka en pro de recuperar la
cura de [’anima davant les pesades cadenes de la comodi-
tat quotidiana, de 1’abdicacio de la solidaritat i del dogmatis-
me politico-economic®...

La tercera referéncia que ens sentim obligats a fer en
relacio amb la reflexio sobre I’heréncia europea de la cura
de I’anima és sobre Emmanuel Mounier. En 1’época que
Husserl escriu la Krisi, Mounier escriu el Manifest al
servei del personalisme. 1 qué diu en aquesta obra so-
bre Europa? Doncs, explicitament, no res perque per a ell
el focus de tot projecte de sentit és la persona humana i la
seva dimensidé comunitaria, universalitzadora i interracial.
El «deute» moral que justifica aquesta proposta ¢és, per
Mounier, recongéixer el sentiment de «colonitzadors» que
pesa en els estats europeus occidentals; per aixo proposa,
sense embuts, el rebuig dels «blocs» o de les «unions sagra-

20. J. Patocka. Platon y Europa. o.c. p. 16, 52.

21. J. M. EsquiroL, Responsabilitat i mon de la vida. o.c. p. 221.
Referéncia que ’autor fa al proleg dels Essais de Patocka.

22. J. Patocka, Essais hérétiques sur la philosophie de [’histoire.
Proleg. o.c. Aquest proleg fou publicat després a Lectures I (Paris: Seuil,
1991).

23. Als quals, com és sabut, fou molt sensible Vaclav Havel, amic
personal de Patocka, company de fatigues i patiments arran de la signa-
tura de la Carta 77.
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des» ja que son fonts de separacions irreconciliables entre
els homes*.

En un interessant estudi de Daniel Lindenberg assenyala
el poc entusiasme de Mounier davant la idea d’una Europa
sociopolitica, posicio en la que Péguy, els exiliats russos i la
tradici6 llibertaria francesa serien factors importants; a par-
tir de la qual cosa Mounier expressaria la seva desconfianga
per una Europa hereva del feudalisme i de 1’esperit burges
que ell tan rebutjava®. Cal observar que els anys trenta sur-
ten del catolicisme francés i alemany més avancat idees,
compartides per Mounier, al voltant del pacifisme, la federa-
ci6 d’Europa i el comunitarisme, com a eines per superar la
«malaltia» moderna del diner, I’expansionisme politico-mili-
tar del feixisme i del nazisme. Mounier es distancia de la
democracia cristiana®®, partidaria de 1’exaltacio europea, de
la mateixa manera que també es distancia de la idea
orteguiana que convida a convertir Europa en una idea na-
cional. Precisament, Mounier rebutja en el Manifest tota
idea d’estat-nacio, al nivell que sigui i advoca per una socie-
tat internacional i interracial, passant rapidament per «l’es-
glad» europeu?’. Tot i aixi, Lindenberg reconeix que del
personalisme de Mounier van sortir personalistes europeistes
com Jacques Delors, Denis de Rougement, Raymon Aron,
Alexandre Marc 1 altres. I aixo és aixi perqué Mounier —i
Esprit—de bon comengament tingueren una actitud europeista

24. E. MouNIEr, Manifiesto al servicio del personalisme, en Obras
Completas, p. 727. Barcelona: Laia, 1977. Hi ha una traducci6 catalana
recent excel-lent de J. Pla Gallart, Manifest al servei del personalisme,
Salamanca: Fundacié Emmanuel Mounier, 2008, p. 728 1 735.

25. D. LINDENBERG, «Mounier i Europa» en E. Mounier i el persona-
lisme. Barcelona: Cruilla, 2002, p. 105-107.

26. En la que hi veu, tal com diu en les primeres pagines de Revolucio
Personalista i Comunitaria, un «esperit aburgesat .

27. E. MOuUNIER, Manifiesto al servicio del personalismo. o.c. p. 725-
727.
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sobre la base del pensament federal i socialista, des de la
qual aviat observa, en iniciar-se la «guerra freda» i el domini
nord-america, que I’Europa futura unida que ell albirava no
seria la que es construiria®®. Des de 1’ideal del socialisme
democratic, lluny de I’Europa socialdemocratica de I’estat
del benestar que Mounier rebutja, encara signa 1’any 1947,
juntament amb altres intel-lectuals, com Sartre, Lacroix o
Camus, el Manifest pour la paix et pour une Europe
socialiste, publicat després a Esprit.

Queda clar, doncs, que per Mounier no ¢és rellevant una
noci6 delimitada d’Europa com a unitat politico-economica.
Si que ho és, pero, com a motor civilitzatori, tal com es fa
pales en les seves reflexions sobre el futur d’Europa en les
seves analisis critiques, fins i tot, a la socialdemocracia sue-
ca —la de I’estat del benestar— de final dels anys 40%, en la
qual ell no hi troba, des de la perspectiva personalista, un
exemple a seguir per a tota Europa —potser és 1’unic que ho
diu en aquell moment. Resulta innegable que la percepcid
dels riscos economics i politics d’Europa després de la Se-
gona Guerra Europea fan confluir les critiques de Patocka i
de Mounier. Certament la cura de [’anima (Patocka) o el
despertar de la persona (Mounier) tenen encara molt a dir
en I’Europa actual.

11. Sortir de la «crisi» o recuperar la «humanitaty a
Europa.

Abordo aqui I’interrogant que hem plantejat arran de la
segona hipotesi, per I’afrontament del qual tindrem presents
les anteriors consideracions sobre Husserl, Patocka i Mounier.

28. E.BEA, 1A. COLOMER, Mounier i Esprit. Europa contra les hege-
monies. 4° Premi Cirera i Soler, Barcelona: UTDCC, 2002, p. 67.

29. Vegeu el nostre article «Persona i Felicitat: entre Emmanuel
Mounier i la postmodernitat actualy, Calidoscopi. Revista de pensament
i valors personalistes, 27, XIV: 18-27.
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Sera una reflexio practica de Paul Ricoeur, a mena de sinte-
si fenomenologico-personalista la que descriurem com a as-
saig de resolucid a «l’educacid en crisi» referent als mals
d’Europa, amb la qual hem encetat la present comunicacio.

Per comengar, les diverses crisis constatades avui a
Europa responen, segons es dedueix del nostre enfocament,
aun desgavell civilitzatori, o sigui, humanistico-col-lectiu. Des
del nivell del bagatge educador que s’hi trobi en la direcciod
de la llibertat i la felicitat —la cura de [’anima com a essén-
cia d’europeitat—, I’arrel grega de la paideia o afany forma-
tiu dels joves ciutadans fara la seva contribucid a la
consolidacid de la ciutat europea, mitjangant el foment de
I’ areté o esperit del deure, de I’honorabilitat i de la fortalesa
fisica i mental, tal com es proclamava a Grecia®.

Dit aixd, I’horitz6 educatiu europeu recent es troba sota
dos registres mitjancers aliens i poc favorables: el poder po-
litic i I’utilitarisme economicista condicionant del primer.

Pel que fa al primer, s’ha instal-lat una estratégia —en
I’actual estat postmodern controlador perd poc implicat en
allo que controla— de submissio de I’educacio, en general, a
mer instrument politico-ideologitzador —d’allistament, en di-
ria Mounier—, que en I’ambit escolar obligatori es tradueix
en eina pedagogico-militant® ocupada en obtencio de rendi-
ments facils 1 de baix cost allunyats de la «cura de I’animay
iel que implica. Pel que fa a les politiques educatives utilita-
ristes practicades per I’administracié puiblica, son «solidari-
es» del pes de I’enfocament mercantilista, amb estratégies
«resul-tadistes» —es mesuren i premien els aprovats, no el

30. En el seu llibre ; Qué es la filosofia antigua? (Méxic: FCE, 1998),
Pierre HapOT aporta la contribucié que fa la filosofia grega a la fonamen-
tacio de «modes de vida» en base a I’areté i a I’educacio (p. 23-24).

31. Vegeu el nostre article «El desti de I’educacié civico-moral o
I’enginyeria psicosocioeducativay, Anuari de la Societat Catalana de
Pedagogia, 5, 2006.
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nivell educatiu—, com a engranatges de procediments de
produc-tivisme i competitivitat, d’adquisicié d’habilitats su-
posades innovadores, com les TIC, de capacitats adaptatives
vers la maximitzacid de beneficis i satisfaccions... Davant
d’aquest panorama, i recuperant la nostra segona hipotesi
—com promocionar canvis en la via de la humanitzacio que
la ciutadania europea necessita?—, trobem un apunt reflexiu
de Paul Ricoeur de fa més de quaranta anys, sota la figura
de «I’educador politic», de forca vigeéncia avui. Vegem:

Cal que «I’educador politic» intervingui intel-lectualment
fent propostes en els tres registres civilitzatoris fonamentals:
el tecnico-instrumental, el politic i I’axiologic; harmonitzant
aixi les tasques de planificacio social, de gesti6 del poder i
d’aprenentatge i1 formacio espiritual. Pel que fa al primer
registre, 1’autor creu que 1’educador en les societats indus-
trialitzades —les europees en son I’emblema— han de prepa-
rar els ciutadans per tal que es condueixin en un mon que
sera, cada cop més, el teatre de decisions preses a escala col -
lectiva, la qual cosa es concreta en una estratégia doble: fer
aparéixer la significacié ética de tota eleccio aparentment
economica i alhora lluitar per a I’edificacié d’una democra-
cia economica®’, El resultat d’aixo —llunyanament al que suc-
ceeix al mon actual— seria qliestionar 1I’economia de consum
i1’individualisme, en potenciar en 1’ésser huma I’exercici de
I’eleccid col‘lectiva, alhora que defugint de tota burocracia
al servei de ’interés econdmic privat; tot utilitzant la vella
formula de Locke i Rousseau: «com fer-ho perque la voluntat
general sigui la voluntat de cadasci»™. Aquesta és la base de
la democracia economica, i que ja proposava el mateix
Mounier en la seva Revoluci6 Personalista i Comunitaria. Jo
crec que aquesta formula explicita la proposta patockiana
de la «cura de I’anima» grega com a base de I’europeitat.

32. P. RICOEUR, Tdches de [’educateur politic, o.c,. p. 87.
33. Ibid., p. 88.
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Respecte al segon repte, Ricoeur parteix de la distincio
weberiana entre moral de la conviccioé i moral de la respon-
sabilitat, amb la idea que han de mantenir-se en tensio,
pressionant indirectament la primera sobre la segona; es-
sent un exemple prou explicit de tal tensid la utopia. Quina
¢és la seva funci6? Fonamentalment donar una dimensid
humanitzadora a I’accié econdmica, social i politica, o dit en
termes propers a la sensibilitat personalista, «d’una banda,
voler la humanitat com una totalitat, 1 d’altra banda, voler la
persona com una singularitaty. Aquesta combinatoria no gens
facil de portar a terme d’una humanitat compartible pel
desenvolupament real de les singularitats personals €s, preci-
sament, diu Ricoeur, la sintesi de la férmula nuclear del per-
sonalisme mounieria: revolucio personalista i comunitaria’,

Pel que fa al tercer registre, que exerceix una conjumi-
nacio6 dels dos registres anteriors, i reflecteix, avui, el gran
problema a nivell europeu i planetari, la tasca educadora rau
en «integrar la civilitzacio técnico-universal —potser hauriem
de dir ja mundialitzada3>—, a la personalitat cultural, a la sin-
gularitat historica de cada grup huma»?¢. Pero vet aqui que
la primera s’ha encaminat en la via del benefici rapid i el
consum desmesurat com a medi que ha ocupat I’esfera dels
fins humans, que, en trastocar 1’equipatge cultural, aquest
perd identitat; de manera que «sabem com fem el que fem,
perd no sabem per a qué ho fem»*’. Ricoeur parla clara-
ment de contradiccio entre racionalitat creixent dels nostres
medis i racionalitat disminuida dels nostres fins*.

34. Ibid., p. 89, 90, 91.

35. Tal com varem plantejar en el nostre estudi ja citat, «El transit
vers el segle XXI en el mon de la globalitzacio: por o esperanca?»

36. P. RICOEUR, Tdches de I’educateur politique. art. cit., p.91. Idea,
d’altra banda, feta explicita pel filosof en altres estudis, com Civilisation
universelle et culture national (Histoire et Verité). Paris: Seuil, 1955.

37. L. RACIONERO, Del paro al ocio. Barcelona: Anagrama, 1986 (cap.
V: «Las dos culturas).

38 P. RICOEUR, Tdches de [’educateur politique. o.c. p. 92.
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Epileg

La persona i els valors que aquesta mobilitza sembla ser
el punt de referéncia d’una humanitat no exempta de con-
flictes que s’ha desplegat en la historia d’Europa. Aquests
valors auténtics de I’ésser huma son valuosos en la mesura
que forgen I’esmentada tasca i compromis historico-
civilitzatori, conduint i fent seu I’enorme patrimoni técnico-
cientific que, paradoxalment, avui la pressiona. Retrobem
aqui la primitiva intenci6 husserliana des de la que planteja la
crisi de la humanitat europea, i trobem, també, la mateixa
presa de decisio inicial: comprendre i assumir la situaci6 cri-
tica en que ens ha posat la nostra civilitzacio; a fi d’atorgar
preferéncia a la decisio humana i a la seva planificaci6. |
aixo ¢és el que la fenomenologia ricoeuriana anomena la «sa-
viesa practica» per a un mon postmodern, un estil
humanitzador que brolla de la persona humana com a acti-
tud autentificadora —n’he dit en altres llocs «conativan—
compromesa en resoldre les situacions no escollides, mit-
jancant les poténcies involuntaries disponibles —intel-
lectuals, corporals i culturals— inherents a 1’estructura
antropologica de la condici6 encarnada de ’home, i promesa
d’educacié-humanitzacio d’Europa.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 119-126

El «marc discursiu» d’una filosofia de la religié actual

Miquel SEGUrRO MENDLEWICZ (Facultat de Filosofia. Universi-
tat Ramon Llull)

La desafeccio de «l’occident europeu» envers els grans
discursos (o metarrelats, com diria Lyotard) és encara pal-
pable. La postmodernitat, tan criticada com celebrada per
comportar la dissolucio dels valors essencialistes «de sem-
pre», ha conduit ’home europeu a haver de reinventar el
seu mon de significats. Certament hi ha veus que situen el
nostre context més enlla de la postmodernitat, com per exem-
ple, la del socioleg Gilles Lipovetsky que sosté que estem en
una epoca «hypermoderne» en que tot s’ha portat a I’extrem
—hiperindividualisme, hipercapitalisme, hipersolvencia' —, pero
el cert és que, estiguem o no en una hipermodernitat, les
seqiieles de la postmodernitat encara son ben presents al
«vell continent»?.

Com no podia ser d’una altra forma, ’onatge de la
postmodernitat s’ha deixat notar també en la religi6 confes-
sional (en tant que gran metarrelat), encara que, paradoxal-
ment, no ha comportat la seva dissolucio, siné que més aviat
I’ha obligada també a reinventar-se?. Paral-lelament, a més,
podem contemplar com entre la intel-lectualitat continental
s’esta consolidant una manera d’aproximar-se a la religio
que cerca pensar-la i enfocar-la més enlla de les seves con-
crecions confessionals, un fet que si bé no neix directament
de la critica postmoderna, d’alguna manera troba en la

1. Les temps hypermodernes, Paris: Grasset, 2004, p. 76-78. Tot el
llibre desenvolupa aquesta tesi.

2. En el 2003 encara tenia sentit per a G. Vartimo parlar de
postmodernitat («Posmodernidad: juna sociedad transparente?», a En
torno a la posmodernidad, Barcelona: Anthropos, 2003).

3. Ens n’hem referit a «Posmodernitat i espiritualitat: entre la mi-
séria i la réplica», Ars Brevis, 14,2009.
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fragmentaci6 del seu discurs un context adient pel seu plan-
tejament.

La crisi de la religio confessio és la crisi d’una forma de
canalitzar el «fet religids», perd no comporta la fi de la qlies-
tié religiosa com a tal, tan essencial a la propia vivéncia hu-
mana. Alguns entomen aquest declivi tragicament, pero
d’altres interpreten la postmodernitat com un crit radical de
protesta envers tota racionalitzacid i submissi6 a la ‘univoci-
tat’ de ’experiencia vital, de manera que el que s’estaria
operant ¢s una salvaguarda del valor ultim de la llibertat,
quelcom al qual I’analogia també tendeix en ultima instan-
cia®. En efecte, el principi primer, 1’ésser, no és quelcom que
queda a disposicio d’una funcid cognitivo-especulativa®. Aixi,
I’esgotament detectat envers els discursos totalitzadors
—com per exemple alguns derivats de les «religions del 1li-
bre» o del mateix procés emancipador de la Modernitat—
s’explicaria més per una ineficacia dels mateixos que no pas
per una presumpta ‘degeneraci6’ de la humanitat. L’oida de
I’home post-il-lustrat ja no reconeix alguns dels tradicionals
valors ‘objectius’ pregonats perqué possiblement alguns
d’aquests ja no responen a les seves actuals inquietuds. Li
cal una relectura.

L’aproximacié no confessional a la religié sembla ser
conscient d’aquesta situacid quan reflexiona sobre la dada
polimorfa del fet religios. En comptes de jutjar sobre la vera-
citat o no del que s’esta operant en una determinada expe-
riéncia denominada ‘religiosa’ prova de donar compte del
que s’esta transmetent en ella. I el camp de treball és im-
mens. La multiplicitat de les «formes simboliques» (Cassirer)
amb quée expressem la nostra experiéncia mundana és, do-

4. P. GiLBERT, «La postmodernita e 1’analogia», a Provocazioni del
pensiero post-moderno, ed. F. L. Marcolungo, Torino: Rosenberg & Sellier,
2000, p. 103.

5. Ibid., p. 102.
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nada la seva arrel antropologica, quasi infinita. Com deia
Miguel de Unamuno, quan hom reflexiona ho fa des de tota
la seva integralitat; és ’home sencer el protagonista de I’exer-
cici del pensar, ¢€s la seva especificitat com a tal® i la seva
constituci6 sentimental, volitiva, historica, la plataforma des
de la qual projecta un exercici ‘racional’ per a orientar-se
per la vida. Amb tot, pero, cadascu de nosaltres no €s tan
original com per a no ser equiparable als “proxims’, per aixo
la fenomenologia de la religio, després d’escoltar cada parti-
cular, pot establir unes minimes pautes comunes dels com-
portaments trobats. Hi ha ‘humanitat’, i per molt que s’hagi dit
que ‘I’home’ ha mort, el misteri del que és continua en peu;
encara que s’assenyalin —amb rad— els excessos d’algun
model modern de pensar la realitat humana (Adorno,
Horckheimer), és el propi home qui s’adona de la situacio i
per aixo la denuncia. L’erotica de la recerca, de la desco-
berta de la seva especifica realitat comuna, el travessa
indefugiblement.

S’ha sostingut que el relativisme actual nascut del des-
credit envers els discursos absolutistes neix precisament del
subjectivisme llegat per la I1-lustracioé. S ha dit que la remis-
si6 de la forma ‘home’ en favor d’una multiplicitat de parti-
cularitats antropologiques derivada del projecte il-lustrat ha
comportat, per exemple, I’afiancament d’un emotivisme moral
que impedeix el desplegament d’un discurs étic ‘objectiu’ en
oblidar la finalitat essencial de la vida humana’. Sense dubte
¢és possible que ‘la’ I1-lustracié hagi comportat alguna deriva
subjectivista excessiva, perd no és menys cert que des de
Descartes fins a Kant el que es va voler dur a terme és una
analisi de la racionalitat “humana’ que garantis els parame-
tres d’una filosofia universal. Una altra cosa és que el pro-

6. Del sentimiento tragico de la vida, BuenosAires: Losada, 1964, p. 7.
7. After Virtue. A Study in Moral Theory (1981) d’A. MACINTYRE és
un clar referent d’aquesta postura.
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cés desemboqués en la consciéncia d’una finitud, d’un rea-
justament antropologic i limitat de les possibilitats del co-
neixement que afectava fot home, amb la qual cosa es
subratllava que si bé ’home aspira a un coneixement ex-
haustiu de la realitat, aquest no li és assolible, de manera que
tota reflexid seriosa sobre una caracteristica o experiencia
humana havia d’anar acompanyada des d’aleshores d’una
conscient assumpcio de la intrinseca i potencial in-(de)finitud
del pensar.

La filosofia de la religio, en tant que fenomen original-
ment il-lustrat®, no pot ser aliena a aquest plantejament. L’es-
tudi de I’experiencia religiosa humana obliga a la disciplina
que se’n faci carrec a ser conscient de la seva potencial in-
(de)finicio, i aixi la filosofia de la religi6 ha de conviure sem-
pre amb el seu estatus d’inacabada’. Evidentment aquest
extrem topa amb les pretensions d’algunes tradicions religio-
ses. L’autoconsideracio de les religions universals de ser la
‘verdadera’ i fonamental expressio de la realitat suposa un
punt de conflicte de dificil solucio6, ja que compaginar la con-
fessio d’una veritat absoluta amb la relativitat i riquesa del
pensar i experimentar huma no sempre ¢és facil; no sempre
la dialectica culmina en una sintesis superadora. La historia

8. K. FEiEreis, Die Umprdgung der natiirlichen Theologie in
Religionsphilosophie, Leipzig: St. Benno Verlag, 1965; J. HESSEN,
Religionsphilosophie. Band II. System der Religionsphilosophie, Miinchen:
E. Reinhardt V., 19552

9. El recentment traspassat Raimon PANIKKER deia que la filosofia de
la religi6 ha de romandre en tot cas oberta, ja que la mateixa realitat
humana ens supera, per aixo cal assumir la contingencia i pluralitat de les
nostres opinions. Dit en altres paraules, el pluralisme religios i el plura-
lisme filosofic van de la ma, i donat que [’hermeneéutica del fet religios és
sempre una hermenéutica de la filosofia de la religio, aquesta esta sempre
‘fent-se” [Cf. «Pluralisme philosophique et pluralité des religions», a E.
CastELLI (ed.), La philosophie de la religion. L’Herméneutique de la
philosophie de la religion, Paris: Aubier/Montaigne, 1977, p. 200-201].
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de I’Europa occidental ha estat testimoni de no pocs exem-
ples de conflicte al respecte, i de fet encara que 1’actual
context social permeti posar en entredit alguns excessos
dogmatics (eclesials, filosofics, cientifistes) sense correr un
perill vital, les estructures profundes continuen essent les
mateixes. Conviure amb la relativitat antropologica del pen-
sar i del sentir no és tasca facil. Relativitat, que no relativis-
me, perque és formalment impossible viure sense la referéncia
aun absolut, sigui quin sigui. Si abans déiem que cadascu de
nosaltres no som tan particulars com per a no poder ser en-
globats en una certa homogeneitat, ara afegim que sempre
hi ha una referéncia, un ‘ésser relatiu’, a quelcom absolut.

Ab-solut vol dir literalment «lliure de subjeccio» (d’aqui
que algl pugui ser ‘absolt’ d’alguns carrecs), per aixo que
I’home se sostingui en una cosmovisié assumida com a tal
—€s a dir, absolutament— vol dir que esta sostingut per quel-
com que creu que no esta subjecte a una situacié o conjun-
tura concreta. Fins i tot la negaci6 de la seva possibilitat n’és
un clar exemple, atés que es tracta d’una asseveracioé que
sosté del cert que no pot haver-hi un absolut. Amb tot, la
necessitat d’un absolut cal mantenir-la en el régim de la for-
malitat: una cosa ¢s dir que cadascu viu ‘com si’ el seu sis-
tema, la seva cosmovisio, fos certa, i una altra, dir que cadasct
de nosaltres viu fiancat en el mateix absolut. Es evident; no
¢és el mateix absolut el del materialista que el del nihilista ni el
del teista que el del panteista, pero tant uns com altres ne-
cessiten d’una cosmovisié per desplegar-se per la vida. Es
podria objectar que hi ha alguns homes que no I’afirmen com
a tal, sin6 que romanen en un estat d’a-gnosi oberta a la
seva possible facticitat, a la qual cosa podem respondre que
també aqui s’evidencia la preséncia absoluta d’una afirma-
cid ‘oberta’, que pel cas sosté la im-possibilitat estructural
(és a dir, essencial) de saber al respecte res ‘del cert’. Tal
prudencia, la de I’agnosticisme, cal entroncar-la directament
amb I’esperit del projecte il-lustrat; el gir copernica del co-
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neixement posa I’émfasi en la dependéncia de 1’objecte co-
negut per part de I’home, de forma que les possibilitats cog-
noscitives humanes marquen el limit de tota pretensio
cognoscitiva. Ara bé, aixo no comporta que |’objecte real
s’esgoti en I’objecte conegut, ans al contrari: saber que I’ob-
jecte conegut pot o no coincidir amb la dada real significa
que I’home és conscient tan del seu poder cognoscitiu com
de la inefabilitat i independéncia tltima del real (ab-solutus),
que ¢s veritablement allo que cerquem entendre.

A parer nostre, una reflexio filosofica sobre la religio no-
més es pot desplegar totalment si t€ en consideracio aquesta
obertura, aquesta trans-cendencia del meditar huma. Reco-
neixer que tenim preguntes que ens transcendeixen i1 que
son transcendents comporta recon¢ixer la relativitat de la
nostra situacié al mén. Es el que la fenomenologia
heideggeriana ha subratllat, des d’una vessant existencial,
una i altra vegada, mostrant com la relativitat de I’ésser munda
I’obliga a conviure amb la finitud. Una metodologia —la fe-
nomenologica— que si bé és descendent directa del gir
copernica, de la remissi6 de la dada al subjecte que la rep,
també posa emfasi en el paper propi de la dada, la intencio-
nalitat transcendental de tota noesi cap a un noema
(Husserl), 1 per tant en la no unilateral posici6 del subjecte.
Al nostre entendre, és aquesta una forma de mostrar 1’ober-
tura transcendental a la qual tot pensador esta remes, i per
aixo una fecunda forma de vehicular les preguntes trans-
cendentals del viure. Alguns puristes del métode asseveren
que qualsevol aplicaci6 transcendent de la fenomenologia a
qliestions que ultrapassen el terreny propi de la ‘dada’ (pre-
guntes que van més enlla del propi meétode) son alienes a les
aspiracions de la mateixa'®. Podria ser, per6 tanmateix 1’és-

10. D. Janicaup, «Le tournant théologique de la phénoménologie
francaise», a La phénoménologie dans tous ses états, Paris: Gallimard,
2009.
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ser huma es troba en el mon i es pregunta que hi fa i per que;
esta assetjat, com diria Kant, per una multiplicitat de qiies-
tions a les quals, tot i no poder donar una resposta satisfac-
toria, no pot renunciar.

Lareligio, definida per B. Welte com la relacio entre 1’ho-
me i la divinitat', ha volgut donar expressio a aquesta pre-
gunta per allo que ens transcendeix absolutament. Amb tota
probabilitat €s aquesta una definici6 un xic simplista que no
esta exempta de moltes foscors que caldria il-luminar (sem-
pre hi ha una referéncia a una esfera divina?; qui o que seria
el divi?; que vol dir ‘relacid?; quines implicacions té?), pero
que en tot cas dona compte d’aquesta especial caracteristi-
ca humana: la intencionalitat cap a una vivéncia i compren-
si0 de la totalitat del real. Es podra discutir si existeix una,
cap o diverses divinitats, es podra treure importancia a la
problematica, es podran titllar d’ineficaces les respostes a
les ‘preguntes de la vida’ per inexactes, perd no es podra
negar que les qiiestions aixi expressades hi son. Hom pot fer
cas omis de la seva preséncia, perd aixo no vol dir que no
tinguin una forga primordial. Per aixo la filosofia, en tant que
exercici racional desplegat des de les facultats humanes, ha
de dirigir també els seus esforcos a la qiiestio de la religio.
Qualsevol amor a la saviesa ha de projectar-se des de I’am-
plitud antropologica que 1’acull, incloent-hi les experiéncies
de religatio.

L’home esta sostingut per un ‘absolut’ en el seu desple-
gament vital, una conviccio6 de validesa que li permet mou-
re’s amb pretensio de veracitat pel mon; pero se sap finit, i
per aixo ha de conviure amb el dubte de la seva veritat, és a
dir, en la consciéncia de la possible fal-libilitat del seu pensar,
del seu sentir. En qualsevol cas, pero, la relativitat humana
esta avocada a preguntes ‘d’alts volts’, perque darrere hi ha
un ésser que inquireix el regne de /’ésser, la resposta total a

11. B. WELTE, Filosofia de la religion, Barcelona: Herder, 1982, p. 30.
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la pregunta fonamental. Déiem a I’inici que I’occident euro-
peu encara dona mostres d’estar cansat dels grans discur-
sos, dels metarrelats que redueixen el real a un mon tancat
de significats. Algunes tradicionals respostes donades als
misteris de 1’ésser i del no-ésser excessivament pretensio-
ses ja no satisfan les preguntes que I’home, cada cop menys
culpable de la seva minoria d’edat, es replanteja. Les pre-
guntes fonamentals sobre la vida i la mort continuen i conti-
nuaran essent les mateixes, per aixo les tradicions de saviesa,
entre les quals cal situar les intuicions de les religions univer-
sals, continuaran exercint de punt de referéncia per a les
recerques de sentit, encara que probablement no des d’una
influéncia unilateral —potser també perque ni tan sols el sen-
tit del que vol dir religio es pot establir a priori. Si la filosofia
remet a I’home, la pregunta per I’estatut de la filosofia de la
religio no pot ser aliena a la pluridimensionalitat expressiva
del factum ‘home’ i el seu irreductible misteri. Ni tampoc
oblidar la necessitat de donar compte de tota la riquesa i
implicacio filosofica (ontologica, estética, ética...) de I’expe-
riéncia antropologica d’ésser-en-el-mon en I’horitzo de la
relativitat existencial i la inexorable pregunta metafisica con-
segiient. I tot, com diu I’homonim llibre de Kant, «en els
limits de la mera ra6y.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 127-136

Europa com a model de civilitzacié

Josep Maria PortA FABREGAT (Societat Catalana de Filosofia)

La qualitat de model d’Europa ha estat i encara és objec-
te de discussio. Els contendents en I’ambit de la teoria son
els partidaris de la idea de progrés, que va justificar la colo-
nitzacio al llarg del segle x1x, i els que defensen el relativis-
me cultural, que va ser la ideologia que va guiar el procés
contrari, la descolonitzacid. En aquesta comunicacio repren-
drem aquesta polémica i ens plantejarem qiiestions com si té
algun significat actual considerar Europa com a model, si té
un sentit I’evolucié d’Europa, si en lloc d’un inic model
d’Europa n’hi ha diversos, o si hem d’abandonar la conside-
raci6 d’Europa com a model, perqué ha perdut historica-
ment el seu significat.

1. Els partidaris de la idea del progrés i els relativistes

Els partidaris del progrés fan notar que I’Europa moder-
na, en contrast amb un passat antic i medieval o amb qualse-
vol altra civilitzacio, se’ns presenta amb la satisfaccié de
I’opuléncia del supermercat, amb la tranquil-litat de cons-
ciéncia per I’escrupolos respecte als drets humans, amb la
forca justificadora del sistema democratic o amb la superio-
ritat intel-lectual d’una cultura alhora intel-ligent i sensible en
relaci6 amb I’ésser huma i la natura; i que arreu impressiona
els esperits la poténcia economica i politica aconseguida pels
Estats europeus; i la pau i I’estabilitat de qué gaudeixen tots
els paisos compresos en la Uni6 europea.

Aquesta argumentacio es rebla apel-lant al consens: la
resta de paisos del mon presenten, cada cop més, una apa-
renca propera a la imatge que Europa els ofereix. Aixi, es
recorda que, a partir del Renaixement, un moviment exizos,
de sortida i expansié d’Europa cap a la resta del mon, ha
provocat que, en una mesura o altra, I’altre s’hagi sentit seduit
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pel model de civilitzacié europeu. Aquesta situacio prévia
explica el moviment reditos que es produeix actualment a
gairebé tot el mon, i que es manifesta conscientment o in-
conscientment en la imitacio gairebé universal de les formes
de vida europees, en I’organitzacid internacional, i pel cor-
rent immigratori que experimenta Europa per gent que pro-
vé dels llocs més remots del planeta, que veuen en Europa la
seva patria ideal, lluny de la pobresa, 1’opressio politica o la
persecucio per raons d’indole més diversa. Per a totes aques-
tes persones, Europa ¢és un model de civilitzacio.

Els relativistes repliquen que aquesta edulcorada descripcio
només maquilla una realitat terbola. Denuncien que els eu-
ropeus actuals, que viuen dels rédits d’una civilitzacio que
ha dominat el mén, son els que jutgen sobre la deficiéncia o
la perversitat de les altres civilitzacions —del passat o de I’al-
teritat— 1 sobre les virtuts de la propia. Qiiestionen que el
tipus de practica economica que se simbolitza amb el super-
mercat sigui el model que permeti superar la fam d’Africa,
d’Asia 0 d’América; al contrari, consideren que més aviat la
causa. Dubten del fet que els drets humans siguin acceptats
per altres cultures, i no siguin considerats una forma més de
colonialisme cultural; i, per tant, com a contraris seus, com a
drets inhumans. Se’ls fa dificil acceptar que la sensibilitat
que es troba en la base de 1’art europeu sigui reconeguda
com a superior per aquells que participen de gustos radical-
ment diferents. A més a més, creuen que la interpretacid
eurocentrica, que fa de la resta dels habitants del planeta
quasieuropeus, €s excessiva, i no té en compte que no tots
els no europeus volen ser europeus, ni que tots els quasieuro-
peus vegin Europa de la manera com és vertaderament.

Nosaltres reprenem la discussio en aquest punt. A con-
tinuacio6 presentem una analisi d’Europa que pretén integrar
i explicar les dues interpretacions anteriors, a partir de la
hipotesi segiient: la historia d’Europa resulta de la varia-
ble interseccio dels dos eixos que tenen com a caracte-
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ristica definitoria plantejar-se com a problema la cons-
ciencia i la identitat d’una banda, i, el coneixement i el
benestar de [’altra. La irrupci6 historica d’aquests dos ei-
xos permet determinar que la civilitzacio europea, tal com
I’entenem actualment, s’estén cronologicament des de Des-
cartes fins a I’actualitat'.

2. La logica dels eixos de la identitat i del benestar

L’eix de la identitat contesta la qiiestid «qué soc jo?».
Com en les Meditacions metafisiques de Descartes, aquesta
interrogacio adquireix entitat a partir d’una inseguretat pre-
via que acompanya la historia d’Europa. Des de Descartes
enca, la resposta a aquesta qiiestido €s mou entre dos pols
oposats. D’una banda, en un extrem s’afirma la propia sin-
gularitat i la maxima diferéncia respecte dels altres indivi-
dus; en termes morals, aquesta diferéncia és una indiferéncia
per la seva sort o el seu desti. Podem trobar un cas exem-
plar d’aquesta postura en 1’obra de Max Stirner, L 'Unic i la
seva propietat. Aquest autor nega qualsevol causa externa
a si mateix: nega Déu, la Llibertat, la Veritat o la Justicia; per
a Stirner, Jo, I’Unic, soc la Meva causa.

Aquest «ego-isme» de Stirner contrasta amb el pol opo-
sat de la qliestio sobre el jo, la posicié que difumina la propia
individualitat fins al punt d’identificar ’home amb la Huma-
nitat, I’individu amb I’especie, el singular amb I'universal. En
aquest pol, jo soc tots els altres i, al mateix temps, tots els
altres constitueixen el jo més profund i auténtic de mi ma-
teix. Anivell tedric, aquesta subtracci6 de la individualitat es
troba en la base de la voluntat general rousseauniana, en
I’imperatiu categoric kantia, en la imatge del savi positivista

1. En aquesta comunicaci6 identifiquem civilitzacié europea amb
modernitat. Evidentment, Europa també és la seva historia; pero la qiies-
ti6 sobre el model d’Europa només té sentit en el context modern, en qué
els descobriments geografics van permetre considerar el mén des de la
perspectiva de la totalitat.
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o en el revolucionari comunista, per donar-ne només alguns
exemples. Entre un pol i I’altre podem situar la resta de ni-
vells d’identificaci6, marcats per un grau determinat d’afir-
macio i de negacio: la familia, el grup étnic, la classe social,
la nacio, I’Estat, etc.

El segon eix, que es posa com problema el coneixement i
el benestar, contesta la pregunta «que és el mon?». Aquesta
interrogaci6 no té una intencié6 merament teorica, sin6é que
€s eminentment practica, perque els moderns som perfecta-
ment conscients del fet que saber és poder. Com I’anterior
dimensid, aquesta també s’estén entre dos pols oposats. Aixi,
en un pol o extrem, considerem que la ciéncia i la técnica es
troben al servei de la Humanitat, i que son el mitja, per ex-
pressar-ho a la manera de Bentham, per aportar la maxima
felicitat al maxim nombre d’homes. Aquesta intenci6 s’ex-
plicita magistralment en la Sisena part del Discurs del me-
tode: «Perque tals nocions em van fer veure que €s possible
arribar a tenir coneixements utilissims per a la vida i que, en
comptes d’aquesta filosofia especulativa que s’ensenya a
les escoles, se’n pot descobrir una de practica, amb la qual,
coneixent la forca i les accions del foc, de 1’aigua, de I’aire,
dels astres, dels cels i de tots els altres cossos que ens en-
volten, amb tanta precisido com coneixem els diversos oficis
dels nostres artesans, els podriem aprofitar de la mateixa
manera per a tots els usos que ens soén apropiats i aixi fer-
nos com a amos i posseidors de la naturalesa»®. Retrobem
aquesta mateixa intencio, per exemple i no inicament, en
Condorcet (s. xvin), Comte (s. xi1x) i en el neopositivisme
(xx). Hem d’afegir, a aquest text de Descartes, la confianga
positivista en els progressos de la sociologia (i, seguint aquesta
logica, en les ciéncies humanes), que haurien de permetre
organitzar la societat de la millor manera possible per al pro-
grés i el benestar de la Humanitat.

2. R. DEscARTES, Discurs del metode, trad. 1 ed. Pere Lluis Font,
Barcelona: Ed. 62, 1996, p. 159.
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Tanmateix, aquesta posicidé també conté la llavor de la
seva negacio en el pol oposat. L’expressio del text cartesia
«fer-nos com amos i posseidors de la naturalesa», en la
mesura que tamb¢ som naturalesa, ens sotmet a una racio-
nalitat cientificotécnica que ha esdevingut estranya al seu
creador. Aixi, ens traslladem gairebé insensiblement d’un pol
aI’altre de la dimensio del coneixement. Des d’aquesta po-
sicio es produeixen discursos com la constatacié marxista
de les dificultats que I’evolucid técnica posa al capitalisme,
la critica husserliana a la generalitzaci6 de la interpretacio
cientifica del mon, la concepcid de la técnica com a mani-
festaci6 i a la vegada ocultacié de I’Esser en Heidegger, la
dissolucié de I’home operada per les ciéncies humanes en
I’estructuralisme; o bé la denuincia, per part de Severino, de
la submissiéo humana a I’ Aparell cientificotécnic, és a dir, a
una racionalitat que ha esdevingut aliena i alienant per als
éssers humans i que els transforma en mitjans al servei de
I’augment indefinit del seu poder.

Des de Descartes el pensament s’ha tenyit d’una ambi-
giiitat gradada. Tota filosofia es susceptible d’una doble lec-
tura d’elogi o critica des de cadascun del dos eixos, segons
si s’apropa o s’allunya a cadascun dels pols oposats. Aques-
ta ambigiiitat es manifesta en la relacio interior que mante-
nen les dues parelles d’oposats llibertat-servitud, consciéncia-
alienaci6. Conduida al limit, I’esmentada ambigiiitat del pen-
sament se’ns presenta com una paradoxa.

En relacié amb I’eix de la consciéncia i de la identitat, en
la mesura que jo m’identifico amb la meva singularitat, com
més concret soc, com més individu s6¢, més espontani i més
Iliure em sento, i més auténticament, més vertaderament, jo
soc jo mateix. Aixi, la Justicia, la Bondat, la Veritat, la Hu-
manitat en una paraula, se m’apareixen com una abstraccio
externa 1 alienant, com una servitud involuntaria, com una
subjeccio intolerable. I, des del pol oposat, en la mesura que
jo soc tots els altres, en la mesura que he fet abstraccio de
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tot el que em fa singular, individual i concret, en la mesura
que anul-lo la meva diferéncia i res d’huma m’¢és estrany,
més m’adono del meu interés més profund i auténtic i més
[liure em sé. La individualitat des de la perspectiva de la
Humanitat, és allo que no soc jo: la irracionalitat de les ten-
dencies naturals o I’alienacié generada pels ideolegs de la
classe dominant partidaris de I’status quo.

Analogament, en relacio amb I’eix del coneixement i del
benestar, com més progresso en el coneixement del mon i
més augmento les meves possibilitats de domini sobre la
naturalesa, més m’allibero de les pors i de les incerteses que
produeix el mén i de la precarietat d’una existéncia amena-
cada per la fam i les malalties, i condemnada a un treball
pends. Tanmateix, en sentit oposat, m’adono tristament que
I’augment del coneixement i del domini sobre la naturalesa,
al mateix temps, ho és també sobre el meu cos i la meva
anima; aixi, en la mesura que augmenta la meva comoditat,
més incomoda es torna la meva vida feta a la mesura d’una
racionalitat que ha esdevingut aliena i alienant; en la mesura
que creix la meva comprensio del moén i de mi mateix, més
nego la meva especificitat i més em reconec com a formant
part del mon, on tot val —i, en conseqiiéncia, jo tamb¢é ho
valc— el que val un fet.

3. L’ideal d’Europa

Aquesta amfibologia del pensament condensa dues ex-
periencies que s’han anat repetint, sota formes teoriques i
historiques diferents, des del Renaixement: I’experieéncia de
I’admiraci6 i I’esperanga i, correlativament en sentit contra-
ri, la de la decepci6 i del dolor. Admiracié davant allo rar o
estrany que trenca la dinamica repetitiva de la historia; una
admiracié que condensa tota la nostra atencio en el seu ob-
jecte i el magnifica; i que, a més a més, perqueé se’ns pre-
senta com a bé, desperta irresistiblement el nostre desig. I
I’esperanca suscitada per la possibilitat d’aconseguir aquest
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bé. Decepcid davant de I’error o 1’engany; i dolor fisic deri-
vat de les conseqiiéncies nefastes que d’aquest error o
d’aquest engany se’n deriven. Imaginariament, podem re-
presentar-nos com la successio admiracio-decepcio que pre-
sideix tota la dinamica historica d’Europa: al dolor i la decepcio
d’un feudalisme i d’una escolastica desdibuixada succeeix
I’admiraci¢ i I’esperanca de la Il-lustracié i la Revoluci¢ fran-
cesa; ’universalisme revolucionari acaba en la decepcid i el
dolor que causa la negacio de la diferéncia a través del Ter-
ror i de les guerres napoleoniques; I’admiracio i I’esperanca
que susciten el liberalisme i el nacionalisme romantics es
canvien en la decepcio i el dolor de I’explotacio obrera i de
les lluites fratricides entre les nacions europees; I’internacio-
nalisme comunista i la Revolucié russa troben la seva de-
cepcid amb Stalin; el nazisme i el feixisme desvelen la seva
cara criminal i genocida a través de la guerra i els processos
de Nuremberg; I’idealisme del tot o res dels estudiants del
68 es torna crisi de valors a finals del segle xx, allo que s’ha
anomenat postmodernitat... En la historia d’Europa, tota cara
ha arrossegat la seva creu.

Com hem d’interpretar aquesta logica antagonica
d’Europa? ;Com hem d’entendre aquest vaivé sistolic-dias-
tolic europeu, que governa la nostra marxa vers 1’esdeve-
nir? Ens fa ’efecte que cada moment d’Europa consisteix
en una transposicio finita i limitada d’un desig infinit, el desig
d’una coincidentia opositorum de la dimensio6 de la identi-
tat i de la del benestar. Coincidéncia d’universal i singular,
sense perdua ni abstraccid, o, en altres termes, sense aliena-
cio; inspirant-nos en Hegel, podriem anomenar-la Autocons-
cieéncia. Coincidéncia de perfecte coneixement i de domini
sobre el mon i sobre un mateix, i alhora una perfecta inde-
pendéncia; aixo, els teolegs ho han anomenat Omnipoteén-
cia. En aquest desig d’Autoconsciencia i Omnipoténcia,
Europa troba la seva Veritat i la seva Realitat. Pero,
paradoxalment, en relacio amb nosaltres, per la nostra
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finitud, la veritat de la Veritat d’Europa, la realitat de la
Realitat d’Europa, és una impossibilitat.

4. Els models d’Europa

Si I’Europa real resulta d’una variable interseccio de I’eix
de la consciéncia i de la identitat i de I’eix del coneixement i
del benestar, determinada per la successi6 admiracio-decep-
cio, si ’Europa vertadera és una Europa impossible, ;quines
conseqliencies n’hem d’extreure en relacié amb el caracter
modelic de la civilitzacié europea? Potser, que és un model
frustrat? Tal vegada, que Europa és una pura dinamica sen-
se orientacio ni finalitat? No creiem que aquest sigui el cas.
Mg¢s aviat ens sembla que podem definir diversos models
d’Europa.

En primer lloc, trobem una Europa ideal, resultat d’un
determinat creuament de I’eix de la identitat i de I’eix del
coneixement que reacciona contra un determinat estat de
coses opressiu i alienant; a nivell subjectiu, 1’ideal esta acom-
panyat d’admiracié i esperanca. En segon lloc, I’Europa real,
el resultat practic d’aquesta voluntat d’ideal, clarobscur de
llibertat i opressio, de consciéncia i alienaci6; vista des d’un
pol de cadascun dels dos eixos és, en una mesura o altra,
decepcionant: mai no és allo que hauria d’haver estat. I, en
tercer lloc, 1I’Europa ficticia, la del quasieuropeu o la de
I’eurocéntric que, des de la distancia o des del cofoisme sem-
pre interessat, genera una imatge abstracta d’Europa, d’una
plenitud fantastica, d’una felicitat irreal, un miratge d’Europa
que no ¢és Europa.

Aquesta darrera mistificaci6 d’Europa és el model que el
quasieuropeu percep i que I’eurocéntric proposa. En un méon
en que cada cop hi ha més quasieuropeus, a causa de les
mancances, 1 més eurocentrics, com a resultat de les com-
paracions en un moén globalitzat, el problema del model
d’Europa consisteix en una interrogaci6 sobre aquest darrer
model.
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Tanmateix, el cas del quasieuropeu i el de 1’eurocéntric
no és el mateix. Per al primer, la llunyania geografica i, molts
cops, intel-lectual no li permet apreciar el detall de les difi-
cultats de la vida europea; a més a més, la seva realitat
miserable conspira amb la il-lusié d’una Europa benestant i
indiferent, com la divinitat grega; aixi, ’atenci6 del quasi-
europeu esta dirigida per la manca, la deficiéncia, la insufi-
ciéncia, cap a I’Europa abstracta, que és també una Europa
imaginariament plena. Pel segon, que hem de localitzar en
les altures del poder politic, economic i cultural, en la segu-
retat del funcionari, en el divertiment de la produccié o en
I’embriaguesa del consum, Europa consisteix en un paradis
artificial, fruit del treball dels europeus, del qual la pobresa i
la diferéncia opressora ha esdevingut exterior. En el cercle
dels eurocentrics, el llenguatge del politic o del diplomatic és
eufemistic, per aixo les declaracions de dentincia son toves,
i’acord sempre ¢s possible; el del professor o el del técnic
de I’administracio ¢s distant, per aix0 ’analisi de les situaci-
ons i les receptes son sobries, gairebé aséptiques en relacid
amb els problemes humans; els conflictes no son mai imme-
diatament experimentats, sin6 que son televisats i conveni-
entment interpretats.

5. Final

L’ésser d’Europa no esta acabat i, precisament, aquesta
¢s la seva caracteristica definitoria: dins I’Edeén europeu con-
tinua treballant sense parar mai la dinamica desitjant dels
eixos de la identitat 1 del benestar. Per aixo, dificilment es
pot parlar d’un model estable d’Europa. Tant I’elogi com la
desautoritzaci6 de la nostra civilitzacié depenen d’una con-
cepcid més o menys petrificada en el temps i en I’espai,
perqué des de finals del segle xx a comeng¢aments del xxi i
d’Espanya a Finlandia, la diferéncia és extraordinaria. No
sabem veure en Europa res més que una forma, la de la
filosofia, com pensava Husserl, i cap contingut essencial i
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inexorable. A aquesta forma, a part de la seva finalitat inter-
na que consisteix a servir a la Humanitat, només li resta una
constant: la de ser tan canviant com la mateixa realitat, tot
generant, a cada moment i al mateix temps, admiracio i de-
cepcio.

Dr. Josep M. Porta.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 137-148

Ser i Rad. La facticitat transcendental en tant que pre-
gunta per la identitat europea

Jaume FARRERONS

Coneguda ¢és la paradoxa aristotelica del principi de no
contradiccid: podem argumentar i demostrar el que s’escai-
gui i en tot raonament emprem aquest principi, que ens im-
posa un limit. El principi mateix, empero, no podra ser mai
fonamentat racionalment, atés que tot acte de legitimacio
logica ja I’implica. Ensopeguem, doncs, amb un altre limit,
pero de naturalesa ben diferent a I’anterior. El factum axio-
matic pertany al terreny dels fenomens, a saber, de la veri-
tat, com quan constatem que plou o no plou. Qualssevol que
siguin els axiomes, hom pot afirmar, pel que fa a la seva
facticitat, allo que Aristotil deia sobre ’assumpte: «dema-
nen, alguns, per ignorancia, que també aixo es demostri; és
ignorancia, en efecte, no conéixer de quines coses cal cer-
car demostracio i de quines coses no. Car €s impossible que
hi hagi demostracio de totes les coses, atés que aixo ens
remetria a una regressio a ’infinit, de fais6 que aixi no hi
hauria tampoc demostracio» (Aristotil, Metafisica 1V.4,
1006a35-10). La logica es resol en una evidéncia fenomeni-
ca, «lluminosa certesa de que el que hem reconegut és, o el
que hem rebutjat no és» (Husserl, Investigacions Logiques,
§6). La validesa del raonament remet aixi, en definitiva, a
una facticitat i roman sotmesa al principi de tots els principis
husserlia, a saber, que les coses mateixes, els fenomens,
constitueixen la darrera instancia legitima del saber: «Cap
teoria concebible ens pot conduir a error en el principi de
tots els principis: que tota intuici6 originariament donadora
¢és una font de dret del coneixement» (Husserl, /dees, §24).
Aquest lloc d’aterratge de la rad¢ representa tanmateix el
punt de partenca de la filosofia de Heidegger, la famosa qiies-
tio del ser. Perque el fenomen de la validesa ostenta un rang
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molt singular, que ens introdueix en la bifurcacio heideggeriana
d’allo ontic i alld ontologic. Aixi, podem parlar de fenomens
empirics, com ara una cadira, un arbre, un exemplar de 1’es-
pecie humana (homo sapiens), la raga blanca o el Vatica;
de tots aquests fenomens podem afirmar amb certesa que la
seva existeéncia no €s necessaria, sind contingent; que hom
pot concebre, en una paraula, seguint el metode de la varia-
cio eidetica, un camp fenomenic on hi manquin determinats
facta, perd hom no pot jugar al mateix joc amb el fenomen
de la validesa. En aquest cas —i d’altres— el fenomen és ne-
cessari, car significat i validesa mostren Iligams de ferro. La
logica esdevé aixi logos en el sentit grec de la paraula, que
¢és ontologic; entrem en I’ambit de la problematica categorial
i de la logica transcendental. Aquesta és ja, empero, ho re-
peteixo, la qliestio de [ 'ésser, d’ Aristotil a Heidegger.

El filosof alemany portara la pregunta per la facticitat de
la rao fins a un nivell de debat, actualment irreversible, que
resta encara per davant de la intel-ligéncia europea. Els motius
de I’esmentada llunyania, als quals ja m’he referit en les
meves intervencions en aquests col-loquis els anys 2008 1
2009, son inseparables de la politica. Pero la voluntat d’igno-
rar Heidegger esta ja passant factura a Europa amb 1’aveng
electoral i social constant d’una extrema dreta que apel-la,
precisament, a la facticitat empirica, i en concret a la raca,
en el sentit biologic i genétic dels termes, per a justificar
I’existéncia d’Europa com a civilitzaci6 basada en la rad i
promoure-hi politiques obertament xenofobes. Afirmo que si
s’hagués adoptat una actitud honesta envers Heidegger i els
politics democratics haguessin estat a I’algada del problema
historic que des de feia décades ja s’anunciava, el retorn del
radicalisme ultradreta s’hauria pogut evitar. Nodrits per la
mala fe dels mateixos intel-lectuals que havien d’haver ac-
tuat amb I’honestedat que exigeix el pensament, en lloc de
polititzar-lo introduint-hi la politica sense cap mena d’escrua-
pols —que és el que han estat fent des del final de la Segona
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Guerra Mundial—, els errors de la democracia liberal afec-
ten la democracia mateixa i amenacen de destruir un dels
seus principis essencials, a saber, el de la igualtat juridica de
tots els ciutadans abstraccio feta de la seva religid o étnia.
La pregunta per la facticitat de la rao pot caminar, en efecte,
en dues direccions oposades: (a) la ra6 es «fonamenta» en
la facticitat empirica que la fa possible al capdavall, a saber,
els pobles, nacions i races que han construit Europa quant
civilitzacio il-lustrada; (b) la ra6 es fonamenta en el ser, és
a dir, en una facticitat transcendental que s’articula al vol-
tant del que Heidegger anomena 1’aci de I’ésser, el factum
de ser o Dasein. En resum, o 1’etnicisme o el Dasein. I no
importa que la primera opcié comporti un gruixut error de
metode, que Husserl ja va descobrir a les seves Investiga-
cions Logiques quan criticava els intents d’explicar la vali-
desa dels raonaments a partir de processos psicofisics: un
error filosofic pot desplegar tota la seva nefasta influéncia
politica des del moment que, sense anar més lluny, els poli-
tics ignoren i menystenen la filosofia. Paradoxalment,
Heidegger, qui va intentar influir des de dins en el
nacionalsocialisme per a impedir-ne la deriva biologista, ar-
rel filosofica del racisme, esdevé la darrera esperanga de
I’esquerra europea en la lluita per a aturar el retorn, no ja del
fenomen «nazi», sin6 de vells fantasmes que, d’Armeénia a
Ruanda, passant per Sarajevo, han recorregut el mon abans
i després de Hitler.

Tornarem al tema politic al final de la nostra exposicio.
Primer ens interessa verificar si la problematica aqui plante-
jada, a saber, la de 1’opacitat de la rad, es pot recodificar
d’alguna manera en termes del paradigma filosofic actual-
ment vigent, a saber, el de la filosofia del llenguatge, a fi i
efecte d’acreditar-ne la urgeéncia i I’actualitat. En aquest
sentit, voldria recordar la critica d’ Apel al fal-libilisme indis-
criminat en una nota a peu de pagina: «La il-lustracio reflexi-
va no ha acabat encara. Resta respondre a la pregunta,
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formulada per Kuhlmann i jo mateix, de si es pot esperar
que algun dia es mostrin com a fal-libles els enunciats filoso-
fics sotmesos a reserva fal-libilista i, en conseqiiéncia, al
postulat d’intentar constantment llur falsaci6. L’argument
critic del sentit i definitiu contra aquesta possibilitat diu aixi:
si aixd succeis, 0 a la mesura que aixo succeeixi, hom no
podria comprendre el significat de ‘fal-lible’ o de ‘falsacio’;
doncs es tracta d’enunciats que expliquen el principi del
fal-libilisme o els pressupostos que implica de forma neces-
saria (es tracta de pressuposits necessaris de 1’argumenta-
ci6 que el mateix Habermas ha explicat en el postulat del
discurs i en el postulat del consens). En tot cas, aquests enun-
ciats poden ser corregits com a explicacio del sentit que pres-
suposa llur veritat, pero son infal-libles precisament perque
enuncien pressuposits necessaris del principi del fal-libilisme».
Dit breument, els enunciats pragmatico-transcendentals
que fan possible la comunitat de comunicacio, no po-
den, per aquest motiu, ser ells mateixos el producte d’un
consens dialogat. Habermas parlava de la Triftigkeit, el
pes del major argument, per referir-se al caracter vinculant
o obligatori dels esmentats enunciats, pero, d’altra banda, i
ens hem de preguntar per qué Habermas es resisteix a ad-
metre’n la infal-libilitat. Aixi, tornant a Apel, recordem aqui
I’humiliant retret que li fa a Habermas: «Habermas s’ha dis-
tanciat de I’argumentaci6 de Kuhlmann amb la segiient afir-
macid: ‘no existeix cap metadiscurs, en el sentit que un discurs
superior li pugui prescriure les regles a un discurs subordi-
nat. Els jocs argumentadors no constitueixen una jerarquia’.
S’haura adonat Habermas —respon Apel— que aquesta frase
pretén exactament el que nega i que, per tant, expressa una
auto contradiccio performativa? Doncs no resulta gens
facil (és impossible, al meu parer!) que els filosofs renunciin
a formular enunciats amb el més elevat grau d’universalitat
i de reflexié imaginables per a dir e/ que passa» (Apel, «Es
pot fonamentar normativament la teoria critica apel-lant a
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Ieticitat del moén de la vida?», a Apel versus Habermas,
Granada: Comares, 2004, p. 38-39, n. 10). D’aquestes evi-
dencies es segueix el segiient: 1/ que hi ha o es manifesta
com a fenomen un sentit vinculat al simple fet de la validesa
com a tal, de manera que aquest sentit seria anterior i sem-
pre pressuposat en tot aquell altre que, com a enunciat, es
vegi afectat en el seu contingut semantic per les pretensions
de validesa que li corresponguin; 2/ I’esmentat sentit de la
validesa o, per dir-ho amb el text d’Apel, el significat inhe-
rent als enunciats que expliquen el principi del fal-libilisme,
no pot ser falsat ni considerat susceptible de falsacio sense
que el concepte mateix de validesa i, per tant, I’esmentada
pretensio de falsacio, entri en contradicci6 performativa; 3/
els enunciats pragmatico-trascendentals generen una jerar-
quia de discursos que dimana de la infal-libilitat inicial i arri-
ba de forma descendent als enunciats cientifics i empirics;
4/ els enunciats pragmatico-transcendentals son enunciats
valids, pero d’una altra naturalesa que els de la ciéncia.

Hem ensopegat aixi, una altra vegada, amb [’opaci-
tat de la rao. La racionalitat ens condueix a un indret on ja
no podem raonar, sin6 acceptar o rebutjar la racionalitat com
a tal. Per a Habermas, un cop arribats a aquest punt, no hi
ha res més a dir, a banda d’intentar falsar el discurs filosofic
de manera incansable, tot negant les evidéncies poc adients
amb la sensibilitat progressista (infal-libilitat, autoritat, jerar-
quia, etc). En canvi, segons Heidegger, la filosofia comenga
aqui.

Al seu darrer curs a la Universitat de Friburg (1956), que
també coneixem per la conferéncia Der Satz vom Grund
(el principi de rad), Heidegger llancara una mirada retros-
pectiva al que havia estat la seva trajectoria espiritual i re-
trobara aquell comencament que fou sempre la incompresa
pregunta del pensament, a saber, el sentit de I’ésser. Aixi,
citant Goethe, diu: «tu roman en el perque i no preguntis per
que?». I afegeix: «el perque s’oposa a tota fonamentacioé en
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raons i a tot ‘per queé?’, esmenta el que és purament i simple
sense ‘per que?’, del que tot depen i sobre el qual tot des-
cansa. [...] El petit principi de rad, ‘res és sense rad’, parla,
alhora, com a paraula de I’ésser i I’esmenta com a ra6. Sols
perque es vertadera la paraula del ser, és també valid el
principi del representar. Sols el principi de ra6 —com a pa-
raula del ser—, dona el fonament al principi del representar.
Amb altres mots, [’ésser fonamenta la rao, perd aquesta
fonamentacio no pot ser logica si ha de ser «racional», o
sigui, si la rao mateixa ha d’esdevenir possible. Per aquest
motiu, no s’hi val interpretar com a indici d’un mer irracio-
nalisme les paraules de Heidegger quan afirma, per a es-
candol de I’intel-lectualisme, que «el pensar sols comenga
quan ens adonem que la rad, glorificada des de fa segles, és
I’adversaria més obstinada del pensar» (Holzwege, Pfullin-
gen, 1954, p. 17). De qué esta parlant Heidegger? Precisa-
ment, de queé el principi de raé no es pot fonamentar
racionalment, pero, atencid, que cal fonamentar-lo; que 1’in-
tent de fonamentar-lo mitjangant la logistica condueix al ni-
hilisme irracionalista imperant, el qual constata aquesta
impossibilitat com una autoritzacio de sotmetre la rad a la
determinitat empirica i a la «racionalitat instrumentaly
criminogena de les bones intencions, tan criticada també per
I’Escola de Frankfurt. Heidegger descobria la clau politica
il-lustrada de la seva deconstruccio critica gairebé en els
mateixos termes que el Husserl de la crisi de les ciencies
europees. Tanmateix, s’ha interpretat aquesta aposta com
una defensa de la negacié de la rad perque no s’entén que
pot significar la fonamentacio de la rao en el ser ultra
tot raonament logic.

Per esclarir el sentit politic de la proposta heideggeriana
i la seva relaci6 amb el fantasma que occident denomina el
«feixisme» —i que té molt poc a veure amb els feixismes
historics 1 amb la nostra interpretacio del que van significar
aquests fenomens— caldra subratllar determinades expres-
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sions de Heidegger que es troben escampades per tota la
seva obra. Aixi, a la famosa «Carta sobre 1’humanisme,
Heidegger es refereix al ser amb el verb walten substanti-
vat, un mot que podem traduir per governar, regir, imperar:
«Das Einzige, was das Denken, das sich in ‘S. u. Z.” Zum
erstenmal auszusprechen versucht, erlangen mochte, ist
etwas Einfaches. Als dieses bleibt das Sein geheimnisvoll,
die schlichte Ndhe eines unaufdringlichen Waltens. Diese
Ndhe west als die Sprache selbst» («1’tnic que aquest pen-
sar que per primer cop intenta expressar-se a ‘Ser i temps’
voldria copsar es quelcom simple. Quant simple roman miste-
ri6s I’Esser, la senzilla proximitat d’un regir/imperar/gover-
nar no constrictiu (unaufdringlichen). Aquesta proximitat
¢és essencialment com la paraulay (Wegmarken, GA 9, p.
333)). També a Der Satz vom Grund detectem indicacions
semantiques sobre el sentit de 1’ésser que 1’acosten a la
Triftigkeit habermasiana: «en escoltar la paraula de I’ésser
com a rad, no hem d’abandonar el perque. Hem de fer una
cosa: obeir (folgen) I’autoritat (Gewalt) del principi de tot
representar (wir miissen das eine tun: der Gewalt des
Grundsetzes fiir alles Vorstellen folgen); perd tampoc no
hem de deixar allo altre: meditar el gran poder de la paraula
de I’ésser» («El principi de rad», conferéncia pronunciada a
Bremen el 25 de maig del 1956). Hi ha qui tradueix, en cas-
tella, «plegarnos» (F. Duque, J. Pérez de Tudela) o «doble-
garnos» (J. L. Molinuevo), pero el sentit més extrem de
folgen és obeir; també hi son possibles sentits més urbans,
com ara admetre un consell, seguir, anar darrere i acceptar
I’exemple moral. Crec que Heidegger es refereix a 1’obe-
diéncia no constrenyedora (unaufdringlichen) en aquests
termes, que s’adiuen més amb les expressions utilitzades a
la «Cartay» suara citada, que no pas amb un sotmetiment de
caracter violent. Aquest significat del verb ens permet traduir
també Gewalten el sentit d’autoritat davant del mer poder o
violencia (el mot alemany inclou totes aquestes tonalitats
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semantiques). La traduccio castellana per «presion» (Moli-
nuevo) no €s potser gaire encertada; més cautelds sembla el
«prevalecer» de Duque. Que Heidegger oposa ’autoritat al
poder i que, per tant, Gewalt i walten no transmeten el sig-
nificat de ‘violéncia’ sin6 de ‘jurisdiccid’, és una lec-tura
que trobem acreditada en un dels seus escrits més relacio-
nats amb el feixisme, a saber, la Introduccio a la Metafisi-
ca de 1935, on llegim: «L’actitud violenta ha de trencar-se
front la superioritat del ser quan aquest impera com allo que
¢és essencialment, com I’imperar que brolla (die Gewalt-
titigkeit gegen die Ubergewalt des Seins muf an dieser
zerbrechen, wenn das Sein als das waltet, als was es west,
als physis, aufgehendes Walten)» (Einfiirung in die
Metaphysik, 1987, p. 124). Descobrim, doncs, una total con-
tinuitat entre els usos de walten 1 Gewalt referits a 1’ésser,
en textos de 1935, 1946 1 1956 que abasten les fases més
importants del pensament de Heidegger. I en tots els casos,
el filosof alemany rebutja I’irracionalisme (vid. Einfiirung,
p- 136) i reclama la necessitat d’obeir el principi de rag, la
qual cosa implica fonamentar-lo en un pensar que ja no pot
desplegar-se a copia de raonaments, sind que €s una altra
cosa, a saber, la filosofia ben entesa, perque, segons
Heidegger, «la ciéncia no pensa» (Was ist Denken?, 1951),
la qual cosa no vol dir que la ciéncia no raona, sin6 tot el
contrari.

Tornem ara a la politica. Quan esmentem la paraula
Europa, de que parlem? D’una matéria qualsevulla del rao-
nar de la ciéncia o més aviat del pensar que pensa la ra6
mateixa com a tal? Aqui es decideix el sentit de la nostra
identitat més pregona. Quant subjectes del pensar racional,
la ciéncia ens explica la nostra facticitat empirica, pero alho-
ra ens objectiva, tot immobilitzant-nos en el terreny d’aques-
ta «determinitat», on adhuc com a productors de saber, la
mercaderia més preuada, hem renunciat a nosaltres matei-
xo0s. De fet, la racionalitat del mon liberal burges es defineix
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en termes de servei al benestar i s’articula com a
tecnociencia, util per a la societat de consum. El desig
—I’element subjectiu— n’és una dada més entre d’altres, i a
sobre fabricada en série pel marketing. Aquesta racionali-
tat instrumental, 1’Gnica reconeguda pels experts, sera pot-
ser el gran valor que nosaltres europeus haurem confegit
perque encarnem |’animal racional, pero és també un fet
empiric 1 se li poden aplicar els conceptes del dret civil o
mercantil reservats al diner i la riquesa. En correspondén-
cia, la rad descansa en la nostra facticitat empirica, ¢€s el
resultat d’aquesta facticitat empirica sotmesa a evolucio
darwiniana i sols per aix0 torna a ella i la nodreix com a
simple mitja industrial de la supervivéncia col-lectiva. Per la
seva banda, la veritat val sols en tant que representacio
mediatica que el grup es fa de la realitat i d’ell mateix en
funcio dels interessos dominants a cada moment. La ciéncia
¢s, en fi, negoci, també¢ a la universitat, i el comerg es basa
en criteris de rendiment, productivitat i benefici, per exem-
ple, les «publicacionsy» segellades amb copy right on el con-
tingut, de vegades plagiat per qui signa fraudulentament com
a autor, és el que menys importa. La civilitzacié moderna
«pertany» aixi a Europa com allo que li es propi, pero en el
sentit de propietat economica, no d’autenticitat. Els efectes
de I’instrumentalisme, del racionalisme positivista imperant,
son evidents 1 gairebé un topic: si I’home és una cosa per a
la ciéncia, la ciéncia mateixa esdevé «cosa» per a I’home,
és a dir, capital, producte, manufactura... Dit breument: la
logica de la ciéncia ha de conduir necessariament a
I’etnicisme més o menys encobert —per limitar-nos ara a casa
nostra, un etnicisme present en el catalanisme— en compro-
var que la cultura cientifica defineix la identitat europea en-
cunyada pels esmentats conceptes empirics. El politic,
empero, no vol, per motius que tenen a veure amb la historia
recent, treure les conseqiiéncies del que és la nostra evidén-
cia quotidiana més aclaparadora; el politic parlara aixi de
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valors universals 1 drets humans. Tanmateix, quin €s el sub-
jecte d’aquest universalisme si 1’espécie humana es concep
com un simple ens zoologic? Aquesta nocio manllevada a la
biologia és I'unic fonament que permet proclamar en veu
alta, tot i que sense conviccio, la idea d’una unitat de la hu-
manitat, pero, lamentablement, no se’n pot derivar de forma
rigorosa cap dret ni dignitat juridica singular, car, des del punt
de vista cientific, resta prohibida tota solucié de continuitat
entre 1’homo sapiens 1 la resta de les especies animals. Ni
tan sols la mera idea de persona, que encara podia esgrimir-
se en I’época de la metafisica classica, gaudeix de bona cons-
ciéncia intel-lectual fora dels cercles religiosos. La ciéncia
¢s incapag de legitimar aital pretensio juridica sense deixar
de ser ciéncia, €s a dir, sense entrar en el terreny filosofic
normatiu que ella mateixa ha devastat a copia de positivis-
me. D’altra banda, si hom insisteix massa en la qliestio de la
universalitat, ja no cal seguir parlant d’identitat europea,
nocio politica perillosa, i ens endinsem en el circ dels multi-
culturalismes, dels relativismes, dels, al capdavall, purs nihi-
lismes, on aquests valors suposadament universals resulta
que només son els trets axiologics d’una poblacié blanca
occidental en constant retrocés demografic. De manera que,
sota el discurs universalista institucional buidat de tota subs-
tancia filosofica, de tota forca racional vinculant, creix un
criptoracisme reactiu, defensiu, egoista, expressio vulgar de
la sociobiologia subjacent i de I’espontani sentir popular, que
reflecteix la veritat oculta —pero cada cop més visible—d’un
univers europeu deju de transcendéncia.

Afirmar que de la filosofia, aquesta fragil institucio menys-
tinguda per la prepoténcia dels poderosos, en depengui el
futur de la civilitzacié europea, pot semblar una provocacio,
més encara en temps de crisi i havent-hi tants d’aturats i
necessitats urgents per satisfer. Pero davant la certesa de
que la societat de consum esta ferida de mort i ja no podrem
seguir convivint amb els valors que 1’han feta possible, sols
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un cec es negaria a admetre que el problema d’Europa és
molt més que un problema economic; sera, pregunto, un pro-
blema de legitimitat de les institucions que van sorgir de la
il-lustracié burgesa? Es hora de decidir si volem una nova
il-lustracio que implica una critica de la rao sense con-
cessions a la «felicitat» o si ens resignem a que els fona-
mentalismes i racismes, que ja despunten en [’horitzo
electoral, ens arrosseguin a un mon on els ideals euro-
peus formaran part d’un passat definitivament perdut.
En aquest sentit, Heidegger, insisteixo, va molt per davant
de tots nosaltres. Com sabem, el filosof de Messkirch rebut-
ja’universalisme i aquest gest I’acosta al feixisme; pero, no
ho oblidem, tamb¢ va rebutjar el biologisme racial en que es
basava el partit nacionalsocialista, és a dir, la versio alema-
nya d’un fenomen politic de dimensions europees. Haig de
recordar ara el que vaig dir aqui I’any 2008: les connexions
internes, filosofiques, entre la consciéncia feixista i el pensa-
ment de Heidegger son innegables. Aquest fet afegeix una
dificultat més al carrerd sense sortida en que rau la intel-li-
gencia europea, a saber: després de diabolitzar el feixisme
com a mal absolut, es troba que 1’inic pensador que ofereix
aigua per ofegar la flamarada racista i fonamentalista és un
filosof nacional-revolucionari. Ja hem vist, en efecte, quins
son els escrupols de Habermas a 1’hora d’acceptar 1’ele-
ment semantic d’autoritat i jerarquia inherent a la nocio de
Triftigkeit. Ara es tracta de donar una passa més i pregun-
tar-nos per la relacio entre Europa com a facticitat i la fac-
ticitat de la rad. Ara bé, no hi ha cap raonament que expliqui
per qué cal obeir la raé. Sera «feixista» seguir-la? Es el que
suggereixen els qui parlen de logocentrisme europeu, per-
que en negar la rad amb violéncia, sols restaria una contra
violéncia legal. El fracas de I’'universalisme humanista libe-
ral ens aboca a aquesta autoconciéncia punitiva no legitima-
da. Pero cal demanar-li, si ha de ser europea —aix0 exigeix
Heidegger— pel pensament. Podem defensar la identitat
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d’Europa o deixar-la que es dissolgui en el mercat mundial
quant plasmacio de la ficcid individualista burgesa que tot
just ara comenca a desplegar les seves darreres i terribles
conseqliencies. En el primer cas, haurem de qiiestionar qui-
na és i en que consisteix la facticitat europea. Si es tracta
d’una mera facticitat empirica, com vol la ciéncia, aleshores
I’extrema dreta ha guanyat la batalla cultural i no trigara a
guanyar també la batalla politica. Pero Heidegger ens fa una
indicacio que assenyala en la direccid d’unafacticitat trans-
cendental. Aquesta defineix els termes de la famosa qiies-
ti6 de I’¢ésser. La facticitat d’Europa i la facticitat de la rad
apunten, en definitiva, a la pregunta per allo que ha de ser
pensat; també, per qui ho pensa: el Dasein, I’existent (aten-
ci6: no «I’home») quant lloc de 1’ésser. Finalment, el pensar
¢s la filosofia, pero aquesta no pertany a una especie zoolo-
gica, sin6 als mortals. Occident, la nostra patria, esmenta en
fi la terra espiritual del capvespre on la veritat de 1’ésser,
sempre oblidada, pot encara aparcixer.
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La politica educativa alemanya en la transicié del se-
gle xvir al xix

Oscar Antonio JIMENEZ ABapias (Departament de Teoria i
Historia de I’Educacio. Universitat de Barcelona)

Es sabut que abans de la Revoluci6 Francesa (1789-99)
els sistemes educatius europeus estaven principalment sota
la tutela del clergat que fins al moment havien dominat cla-
rament I’escena cultural. Aixo s’evidenciava en uns progra-
mes educatius de marcada orientacid teologica. Aixi, doncs,
el transcurs logic dels anys va generar que de preparar i
formar cristians es passes a preparar i formar ciutadans,
apropant-se a un model educatiu de caire humanistic, cienti-
fic i professional.

El cert és que els ducats alemanys, des de mitjans del
segle xvIi, van comengar a mostrar la seva preocupacio vers
I’educacio; sorgia un interes en 1I’Estat per la pedagogia.
Aquest fet responia més als principis politics d’un model d’es-
tat modern que no pas a la influencia real dels pedagogs.
L’Estat, doncs necessitava dels ciutadans per a la resolucio
dels seus objectius, uns ciutadans que d’altra banda havien
d’estar degudament formats. Tot i que la Revolucié Industri-
al va tenir lloc en primera instancia a finals del segle xvi al
Regne Unit, i que aquesta va suposar una profunda transfor-
macié en I’economia i societat britaniques, les seves conse-
qiliencies es van estendre molt rapidament entre la resta
d’estats, nacions i pobles europeus. Fonamentalment els
canvis més immediats es van produir en els processos de
produccio. El treball es va traslladar de la fabricacio de pro-
ductes primaris als bens manufacturats i de serveis. L’efi-
cacia tecnica i I’explotacid sense escrupols de ma d’obra
assalariada —que es va valer del reclutament de milers d’in-
digents que malvivien a les ciutats— va generar un augment
espectacular en la produccid. En part aquest creixement de
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la productivitat també es va veure beneficiat per 1’aplicacio
de coneixements tecnologics, com per exemple, la utilitzacid
massiva de la maquina de vapor. Tot plegat, afavorira la crea-
ci6 de grans empreses en arees geografiques reduides i la
intensificaci6 de la urbanitzacio.

A banda d’aquest procés d’industrialitzacio, Alemanya i
més concretament 1’Estat prussia —ja des del regnat de Fre-
deric Guillem I (1688-1740)— va posar especial émfasi en la
formacio dels ciutadans com a responsabilitat cabdal de I’Es-
tat, a fi d’assegurar i garantir el bon funcionament del seu
propi aparell politic. Sigui el que es vulgui, el fet és que dins
de D’estructura prussiana es varen perfilar dues tendéncies.
Per un costat la visié que responia al principi tradicional i
heretat, en que 1’educacio era contemplada com a un procés
i una via basica per a mantenir i perllongar I’hegemonia de
les classes benestants i la seva posicié social privilegiada.
Per altra banda, la visié de ’educacié com a principi que
permetria estabilitzar i consolidar els drets de tots els ciuta-
dans. Tanmateix, deixant de banda els possibles debats, la
pretensié maxima de 1’Estat era la de cercar un model edu-
catiu centralitzat que li permetés assegurar la supervisio i el
control de I’escola. Malauradament, I’objectiu de la forma-
ci6 general no va obtenir els resultats desitjats degut, en gran
mesura, al conflicte latent entre una burgesia que defensava
aquesta segona visio i una aristocracia que mostrava les se-
ves reticeéncies 1 oposicions. Per a I’aristocracia eren més
que evidents les maniobres de la burgesia per tal d’adquirir
progressivament més poder i rellevancia en el conjunt de la
comunitat.

De qualsevol manera, la influéncia de la Revolucié Fran-
cesa sera una realitat, malgrat que per a un gran part de la
cupula politica alemanya tot plegat generava un gran temor
1 preocupacio. Ja Basedow (1723-1790) —el pedagog que
establi I’Emili, o De [’Educacio de Rousseau (1712-1778)
com a model a seguir— porta a la practica en la seva escola
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Philanthropium' a Dessau (1774-1793) la teoria activa de
la participacio de I’alumnat a la classe. Certament, aquesta
experiéncia evidenciava com es transformaven progressi-
vament les formes d’ensenyament. El castig corporal deixa
de tenir vigeéncia i fou reemplagat a poc a poc per la satis-
faccio de la curiositat natural. Paral-lelament, en els claus-
tres docents tradicionals s’intentaven introduir les professions
especialitzades per a I’estudi de nous camps del saber; 1’anal-
fabetisme s’anava eradicant molt lentament.

Tal vegada, Alemanya es veu sacsejada pels esdeveni-
ments francesos en pro d’una evolucio6 de les relacions en-
tre I’Estat i I’educacio. Els esdeveniments van palesar la
incongruéncia de les lleis promogudes per I’home. La rela-
cio entre 1’esfera politica i I’educacid se’ns presenta en pri-
mera instancia en el sentit de drets naturals individuals de
I’home i en un segon pla, com a exigéncies socials de I’Estat
vers I’ésser huma. Per consegiient, la llibertat apuntara al
dret d’aprendre, al dret d’ensenyar i al dret de seleccionar
els métodes instructius. Finalment, els plans educatius deri-
vats de la Revoluci6 Francesa i posteriorment de I’era napo-
lednica, es van establir definitivament en el segle xix.

Malgrat que els ensenyaments educatius i les teories po-
litiques del segle xvin s’havien consolidat en torn a camins
racionalistes, alguns joves alemanys? pero, a les acaballes
d’aquest mateix segle, van decidir seguir la linea filosofica i

1. Al respecte hem de dir que el Philanthropium era una escola inter-
nat fonamentada en els primers esquemes curriculars realistes. Aixi, in-
corporava part de les idees pedagogiques de Jan A. Comenius (1592-
1670) i de la filosofia natural de Rousseau. En aquesta institucio, es
buscava el desenvolupament maxim de les potencialitats dels alumnes,
tant a nivell practic com a nivell intel-lectual, dintre de la idea d’escola
unica. La importancia de les sortides professionals i de les llengiies mo-
dernes, a més del seu profund sentit pragmatic, evidencien la influéncia
de la Aufkldrung (11-lustracio).

2. Alguns dels noms més rellevants son els Friedrich Holderlin (1770-
1843), Georg W. F. Hegel (1770-1831) i Friedrich Schelling (1775-1854), tres
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literaria de Kant, Goethe 1 Schiller —entre d’altres—, reconduint
el seu pensament cap a I’idealisme, tot reivindicant I’esperit
com a font de I’auténtic saber i la propia vida com a obra
d’art.

De totes maneres, a aquestes al¢ades, ningti no pot dub-
tar de la influéncia de la filosofia kantiana, 1 molt sensiblement
—entre moltes d’altres qiiestions— pel que fa a I’autonomia
del subjecte i la rad, que ara es presentava en contraposicio
al propi Estat. La Bildung (formacid), I’ideari pedagogic del
neohumanisme alemany (1780-1830), cimentara les premis-
ses essencials d’un procés formatiu exclusivament interior,
fonamentat en la llibertat i I’esperit, i pel que transcorren
autors com Herder, Humboldt, Goethe i Schiller. Aquesta
situacio pero, va perdurar fins ben entrat el segle xix, quan
les condicions politiques, economiques i culturals van donar
pas a una altra cosmovisio (Weltanschauung), la Kultur
(cultura), més arrelada als interessos concrets de I’Estat,
que va comengar a identificar la Bildung amb la construc-
ci6 historica d’un poble que es veia en la responsabilitat moral
d’estendre-la per la forca entre la resta de territoris euro-
peus. L’home passara a ser un criatura d’Estat, amb les
transformacions que aixo generara en el discurs pedagogic i
en el camp educatiu. La Bildung neohumanista, esdevindra
definitivament Kultur, 1 quedara lligada estretament amb una
idea d’identitat i comunitat nacional fonamentada en ’ex-
clusio i no pas en la integracio.

Ben mirat, la reforma educativa alemanya pot conside-
rar-se com una de les principals obres universals que s’han

joves estudiants de 1’anomenat Tiibinger Stift —Seminari de Tiibingen—,
que imbuits per les idees kantianes i pels esdeveniments produits a la
Revolucié Francesa, van aconseguir materialitzar en una obra comuna
titulada El més antic programa de sistema de I’idealisme alemany (1796)
les preocupacions de I’embrionaria modernitat. La seva resposta sorgia
com a oposicid a la veritat analitica, que havia generat, al seu parer, la
fragmentaci6 del coneixement.
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realitzat en ’ambit de la Pedagogia durant els segles xvi i
x1x. Si el saber equivalia al poder, es patentitza 1’increment
dels coneixements del poble que havia de comportar 1’aug-
ment del rendiment en 1’agricultura i en la industria. Per con-
segiient, I’educacio dels mestres havia d’ajustar-se a aquestes
noves condicions. Aquest és un dels motius que expliquen la
prioritat d’invertir esforgos —molt significativament al darrer
terg del segle xvii— en virtut del perfeccionament dels meto-
des de I’ensenyament classic al mateix temps que es tracta-
ra d’estendre la nova cosmovisio en els camps de la
Naturalesa o la Historia. Per tant, I’Estat veura en 1’ense-
nyament una poderosa eina d’influéncia per elevar la quali-
tat i bonanga material. Els plans educatius i les seves funcions
dependran directament de 1’Estat. L.’educacié esdevindra el
medi d’engrandir-se. A partir d’aquest punt, es creen
paulatinament noves institucions d’ensenyament per als no-
bles i académies per a una elit governant basada en nous
coneixements i en noves directrius d’ensenyament, que ja
no responen a les virtuts del cavaller de I’Edat Mitja o de
I’aristocrata de I’ Antic Régim, sind a la intuici6 i al pensa-
ment abstracte. De fet, aquesta linea —que rebé el nom de
neohumanisme alemany— s’inicia amb Rousseau, continua
per les transformacions dels métodes pedagogics que porta
a terme Pestalozzi i es materialitzara paradigmaticament en
la reforma educativa promoguda per Wilhelm von Humboldt
(1767-1835).

Durant el llarg regnat de Frederic II o Frederic e/ Gran
(1712-1786), s’havien proclamat els principis de 1’ensenya-
ment obligatori, establint com a requisit essencial per al no-
menament dels mestres un examen de capacitacio. Es
responsabilitat tamb¢ d’aquest monarca el reglament de 1763,
en que les Escoles Primaries passaven a estar legislades per
una base uniforme.

Malgrat tot, no podem obviar la rellevancia d’un ense-
nyament superior alemany que al segle xvin —abans de la
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consagracio de la reforma educativa encapgalada per
Humboldti la seva culminacio en la fundacio de la Universi-
tat de Berlin (1810)— encara evidencia la vivesa de I’herén-
cia eclesiastica i les fortes divisions internes. L’escola primaria
en aquest canvi de segle, presentava diverses formes: la pri-
maria per al poble, una altra per als nobles, les escoles d’hu-
manitats i les escoles dels burgesos. Totes formes coexistien
com a compartiments practicament tancats, separats els uns
dels altres. Ara bé, el catecisme de fet continuava sent ’eix
vertebrador de totes les escoles primaries, amb una discipli-
na dura, d’esperit profundament pietista. En les escoles tec-
niques, en canvi, hi havia una major adaptacio a les
necessitats de la vida. Les escoles d’humanitats es trobaven
també fortament lligades als cercles de I’Església i la im-
mensa majoria dels seus mestres eren teolegs.

En el curs del segle xvii, ja en les escoles alemanyes
s’havia generat I’espurna dels canvis profunds generats pel
neohumanisme, gracies als quals es formaria els deixebles
en funcio6 de I’ideal harmonic d’humanitat en consonancia al
model grec. Aquest ideal educatiu, com hem tingut ocasiod
de veure, va generar una Bildung destinada a ’esperit i per
I’esperit, deixant de cant la necessitat racional de sistematitzar
I’educacid en torn a uns principis cientifics, més caracteris-
tic del periode anterior, com a part integrant de 1’ensenya-
ment estatal. En qualsevol cas, el seglexix heretara un sistema
pedagogic amb els interrogants que havien restat inconclusos
al segle anterior, molt especialment pel que fa a la qiiesti6 de
I’estatalitzaci6 de I’ensenyament i 1’escolaritzacio de la bur-
gesia. Tot i que a Alemanya es palpaven motivacions politi-
ques molt variades i efervescents, al mateix temps
determinats grups eren molt conscients de les seves priori-
tats pedagogiques. A aixo0 s’ha d’afegir que I’administracio
publica va derivar cap a la necessitat d’un control exhaustiu,
fet que indubtablement afecta al desenvolupament de I’edu-
caci6 alemanya, entrant en una especie d’estancament.

154



Els nous pensaments pedagogics van haver d’esperar i
moltes de les iniciatives promogudes en aquesta direccid no
van obtenir els objectius desitjats. Hem pogut comprovar com
des de finals del segle xvi fins a inicis del xix van apareixer
diverses teories procedents de diferents arees o camps
del pensament huma, aixi com tamb¢ diverses metodolo-
gies. Uns camins plens de retrobaments i perdues, que trans-
corren entre la pretensio de polititzar I’ensenyament i de
despolititzar-lo.

Finalment, s’imposa un nou impuls en el pensament pe-
dagogic, una nova direccido amb un saber fer concret: una
idea de nacio es gesta en el ventall de pensaments politics
de I’Alemanya d’aquella época, que dominara i s’estendra
durant més d’un segle. Aixi, malgrat les divergéncies inter-
nes es va aconseguir reconduir els esforgos cap a un mateix
objectiu comu: una nova creacio de I’Estat i de la nacio ale-
manya.

El sistema educatiu impulsat per Humboldt —que va esta-
blir les bases d’un sistema educatiu unitari amb el nivell Ele-
mental, el Gymnasium i la Universitat—, esdevé una de les
mostres més representatives dels principals plantejaments
del neohumanisme alemany. L’Estat en matéria de politica
educativa, a partir d’aleshores, tractara d’assolir la partici-
pacio de tots els ciutadans, en la direccié d’unificar i genera-
litzar el sistema educatiu. L’escola havia de ser fins a la
Universitat, Ginica, oberta a tots els ciutadans, i independent
de les divisions i classes socials. L’acci6 de I’Estat ara havia
d’arribar a fomentar el desenvolupament lliure dels esperits
que conformaren la naci6 alemanya. Per tant, a banda de
que els centres educatius passessin a estar dirigits i contro-
lats sota la tutela estatal, aquests tenien 1’obligacio d’impar-
tir coneixements i ciéncies utils i practiques per als joves,
sense deixar de banda la importancia de la interrelacié entre
I’individu, la nacié i la humanitat, i I’adoracié per la cultura

grega.
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En qualsevol cas, a tall de cloenda, podem afirmar que
queda palés com I’evolucio6 dels moviments culturals que tin-
gueren lloc a I’Alemanya en la transicio del segle xvr al
segle x1x, inicament poden ser comprensibles si atenem a
I’evolucid dels esdeveniments de la seva politica educativa.
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Hem d’aprendre a no tenir raé. Comentaris sobre
algunes idees gadamerianes referides a Europa

Rayda GuzmAN GONZALEZ

«On hi ha éssers humans, hi ha distancia. Hi ha temps, sentit
del temps, obertura al futur, fins i tot també en la percepcio de la
propia fi. Dominaci6, poder, honor, vergonya, gaudi, passio i
éxit, tot aixo es troba en el cumul de possibilitats de la vida
humana i s’incorpora a I’ordre dels cercles vitals de familia,
societat 1 Estat (i sovint contra ells)».

H.-G. GADAMER, L’heréncia d’Europa’

En aquella série d’assajos recopilats sota el nom de L /e-
réncia d’Europa, el filosof alemany Hans Georg Gadamer
planteja un repte clau per a la filosofia actual. Malgrat que
van ser escrits fa gairebé trenta anys, 1’actualitat de les se-
ves reflexions ens fa sentir, avui més que mai, que hem de
seguir ocupant-nos de I’assumpte.

I és que la situacio actual de la filosofia a Europa, el seu
ensenyament i el seu exercici ens crida urgentment a aques-
ta reflexi6. Els filosofs timidament conformem I’opini6 pu-
blica, la nostra disciplina esta sent relegada a mer
complement curricular i perd amb aixo la forga que la refle-
x16 dona al pensament, els ciutadans ja no recorren als filo-
sofs per aclarir els seus dubtes. Tot aix0 es tradueix en un
sentiment d’esterilitat que afecta la qualitat del pensament i
la confianga en el nostre saber. No faré esment del fet que
mostra aquesta situacié amb contundéncia: la minva de la
demanda del filosof al mercat laboral.

Aprofitant-me d’aquest escenari vull recuperar avui les
reflexions gadamerianes, aclarint amb antelacid la idea més

1. H.-G GaADAMER, La Herencia de Europa, Barcelona: Peninsula,
1990, p. 123. A partir d’ara posaré el nimero de pagina entre paréntesis.
Agraeixo a Santiago Maestro per fer de lector i corrector del catala.
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important que podem extreure d’elles: el fet que la filosofia
¢és un bé cultural que distingeix la civilitzacio europea d’al-
tres civilitzacions, perque €és a Europa on se separa el saber
per primera vegada en quatre branques: art, religio, ciéncia i
filosofia. No es pot trobar aquesta separacio en altres cultu-
res, diu Gadamer que: «seria inutil buscar en altres tradi-
cions categories semblants, que per a nosaltres son evidents,
o carregar, per exemple, els proverbis del grans savis xine-
s0s o la tradici6 épica de I’India amb distincions semblantsy
(p- 43). Aquesta primera reflexio ens hauria de fer pensar
tant en la importancia, com en els inconvenients que com-
porta el fet que la filosofia sigui presa com a element distin-
tiu en la conformacié d’un ésser europeu.

Es obvi que entre especialistes aquesta afirmacioé no ad-
met discussio. Els versats en la filosofia i la seva historia
saben perfectament que la manera particular de la reflexio
filosofica va deixar la seva rabrica en la manera com els
primers savis van concebre la realitat. La recerca, per exem-
ple, d’un principi per part dels primers fisics, o el salt quanti-
tatiu que va suposar la idea d’una causa primera, no deixen
espai per al dubte. Aquestes idees van afectar fins i tot 1’es-
pai politic, com ho mostra Plat6 en la famosa Setena Carta,
alli deixa entreveure, tal com diu Gadamer que filosofia sig-
nifica seguir interessos teorics, significa una vida que for-
mula la pregunta sobre la veritat i el bé d’una manera que no
reflecteix el benefici propi ni el profit public. Aixo porta com
a conseqiiencia que un dels deures del filosof sigui ser critic
del seu present, per aixo 1’exercici de la filosofia a Europa
esta revestit per la necessitat de trobar coheréncia a una
realitat que sembla desbocada. La forga intel-lectual de la
filosofia es troba plenament definida com el segell distintiu
del ser europeu, sempre que s’entengui com a tal I’«ésser
humay forjat mitjancant les diferents narratives personals
originades dins I’espai historic corresponent o vinculat a la
historia d’Europa.
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Tenint aixo en compte ens enfrontem a dues situacions
que actualment posen en risc la tradici6 filosofica europea.
La primera ¢és el perill de la seva dissolucio6 en les anomena-
des Humanitats que, sense voler-ho, pretenen esborrar els
limits ja esmentats entre art, religio i filosofia. No es tracta
de reclamar antics feus perduts, es tracta ans al contrari
d’evitar la confusi6 entre uns i altres per no oferir productes
adulterats. Ho explicaré amb un exemple. A molta gent els
agrada la cuina de fusio que s’ha posat tan de moda ultima-
ment. Basada en la barreja de tradicions culinaries i de sa-
bors contrastants, se’ns ofereixen plats que poden usar a un
mateix temps el wasabi i el romesco. Pero, per poder degus-
tar aquest tipus de propostes, cal con¢ixer la cuina tradicio-
nal de la qual vénen, només aixi podrem diferenciar entre la
fusio i la mescladissa i aixi reconéixer quan es tracta d’una
proposta valida i quan no. Aplicar aquesta analogia a la filo-
sofia ens serveix per recordar a les noves generacions que
no tot val i que no tot el que sona a filosofia és filosofia.
Aquest advertiment s’inscriu també dins el fenomen social
cada vegada més comu de confondre la divulgacio de les
idees amb les idees, d’atendre a pseudoconeixements com
si fossin coneixements.

La segona situacio té a veure amb el colonialisme intel-lec-
tual 1 les seves conseqiiencies. D’una banda, si es tracta de
recon¢ixer en la filosofia un segell identitari europeu, cal fer
un esforg per no caure en els extremismes. Diu Gadamer al
respecte: «Els estats sobirans del passat, que es basaven en
el poder efectiu i la sobirania de la propia defensa, desapa-
reixen cada vegada més sota la pressio de les superpoteénci-
es. Perd al mateix temps veiem sorgir pertot una tendéncia
cap a I’autonomia cultural» (p. 59).

Aquest segon escenari €s bastant complicat perqué com-
porta tres reflexions sobre les quals voldria detenir-me.

En primer lloc, si la filosofia com la coneixem és un tret
d’identitat europea, aixod implicaria que en altres paisos no
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s’ha fet filosofia? Com a pregunta retorica que €s, serveix
per atendre als fets historics que han dibuixat i conformat
aquesta particular identitat europea. Als paisos colonitzats
d’América i Africa, per exemple, es fa filosofia tal com s’en-
tén a Europa, aixo vol dir que culturalment aquests paisos
comparteixen el senyal identitari europeu més important,
segons se sosté com a tesi central en aquesta comunicacio.
L’assumpte és preguntar-se si, en aquest panorama en que
Europa lluita per definir una identitat que satisfaci tots els
membres de la seva comunitat, estaria disposada a compar-
tir aquesta identitat amb uns altres que no pertanyen a aquesta
comunitat.

En segon lloc, si els estats europeus busquen un sol comu,
veiem com cada dia més es lluita per recuperar les diferen-
cies autonomiques i es rebutgen les similituds culturals per
considerar-les espuries. En aquest sentit, la mentalitat colo-
nial accepta les diferéncies, perd nega tot allo que se li as-
sembli per considerar que aix0 corromp el seu ser autentic.
Per aixo, la cultura de la diversitat de la qual tant es vanten
alguns estats, no és sino el resultat d’'una mentalitat
colonialista que arracona els diferents en els seus topics i els
nega la possibilitat real d’interactuar en un pla comu que els
hauria de reconéixer com a iguals, per aixo Gadamer adver-
teix: «Tard o d’hora els paisos del Tercer Mon s’adonaran
de la desproporci6 entre la manera de ser europea i la propia, i
llavors tots els nostres esforcos ulteriors, com els que realitzem
ara, podrien convertir-se en una forma refinada de colonitzaci6
i fracassar de la mateixa manera. Es alguna cosa que es
deixa sentir avui dia. De vegades no és I’adopcio6 de I’escla-
riment europeu i la forma de civilitzacio creada per ell el que
preocupa les persones intel-ligents d’altres paisos, sin6 la
qliestio de si I’home i la societat son capagos d’un auténtic
desenvolupament sobre la base de la propia tradicio» (p. 52).

En aquest punt Gadamer ¢és taxatiu, el perill de I’anome-
nat eurocentrisme no pot arrasar ni amb els assoliments de
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la civilitzacio occidental ni amb la historia complexa de la
qual aquesta ¢és resultat.

En tercer lloc, cabria considerar si per ventura el con-
cepte de tolerancia ens serveix avui per trobar solucié a
aquests problemes. Atés que Europa concentra en un espai
molt reduit una diversitat de tradicions lingiiistiques, politi-
ques, etniques i religioses, aix0 porta com a conseqiiéncia
que, davant I’escenari de la unificacio d’Europa les diferén-
cies hagin de ser preservades, pero amb atencié de no caure
en el colonialisme descrit anteriorment en el qual aquestes
diferencies siguin reduides als seus topics i la sobirania sigui
exercida pels més poderosos, per aix0 proposa Gadamer:
«La solucid podria estar en I’extrem oposat, en una civilitza-
ci6 cada vegada més anivelladora que impulsés la vida pro-
pia de les regions, les agrupacions humanes i el seu estil de
vida» (p. 61). En el fons d’aquesta proposta trobem que fo-
lerar no significa renunciar als valors propis per defensar
els aliens, sin -cito Gadamer: «Es més aviat la propia forca,
abans que res la forca de la propia certesa d’existir, la que
dona capacitat per a la tolerancia» (p. 61).

Com veiem, la idea d’una Europa que es veu ella mateixa
des d’una activitat com la filosofia implica un treball conti-
nuat per als pensadors. Els filosofs han de tornar al sentit
originari de la practica que no es redueix només a I’aplicacio
de la teoria a les experiéncies reals. Per entendre qué és
practica, Gadamer proposa reparar en 1’experiéncia herme-
néutica que sorgeix de la necessitat de prendre alguna cosa
per alguna cosa per aixi comprendre el que ens envolta i
d’aquesta manera relacionar-nos amb aquella cosa de for-
ma adequada, aixi és com resol I’ésser huma la pregunta pel
sentit. El que resulta sens dubte interessant d’aquesta posi-
cid és que Gadamer fa derivar d’aquesta experiéncia dues
actituds fonamentals pel filosof.

D’una banda tenim que es tracta de I’experiéncia basica
que concerneix a la practica de la filosofia. Com ja he dit es
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tracta d’integrar a la reflexio totes les situacions que limiten
I’ésser huma i aixo no s’esgota en la mera aplicacio de la
teoria en la practica. Si la rad per la qual es vol desplagar la
filosofia a llocs secundaris dins el corpus del coneixement és
pel fet de no ser practica, sera necessari recordar que, com
suggereix Gadamer: «el concepte de la practica no es forma
contra la teoriay, es forma per poder diferenciar entre tekhné
que ¢s el saber que dirigeix la realitzaci6 (d’aqui procedeix
el terme técnica), i phronesis que €s el saber que dirigeix la
practica; aixo no implica una separacid sind una ordenacio
en la qual fekhné se subordina a phronesis. Aixi, la practica
només es pot entendre per la seva diferéncia amb 1’execu-
cio tecnica, per la qual cosa no cap concloure que la filosofia
no admet una diferéncia entre teoria i practica. Aquesta sen-
zilla explicacio sembla no ser tinguda en compte per molts
dels qui advoquen per una «filosofia practica», ni per aquells
que la jutgen excessivament teorica.

De I’altra banda, I’experiéncia hermencutica té a veure
directament amb el reconeixement de I’ Altre. El nostre in-
tent per comprendre la realitat sempre es veura referit a
algu, car darrere de qualsevol sentit possible hi ha un A/tre
reclamant ser escoltat, ja que el sentit apareix mitjancant
I’experiencia de I’existencia dels altres homes que fan tot el
possible per donar-li un sentit. Per aixo diu Gadamer: «Es
realment una tasca gegantesca la que ha d’exercir cada és-
ser huma a cada moment. Es tracta de controlar la seva
parcialitat, la seva plétora de desitjos, impulsos, esperances,
interessos, de manera que 1’altre no sigui invisible, no ro-
mangui invisible. No és facil comprendre que es pugui donar
la rad a I’ Altre, que un mateix i els propis interessos poden
no tenir rad. [...] Hem d’aprendre a respectar I’ Altre i allo
Altre. O el que és el mateix, hem d’aprendre a no tenir rao.
Hem d’aprendre a perdre en el joc» (p. 37).

Es per aixo que si la filosofia pot acceptar el repte de ser
presa encara avui com un tret distintiu de 1’ésser europeu,
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ha de tenir en compte aquestes consideracions a fi de no
caure ni en el colonialisme intel-lectual ni en la intolerancia
ni en la falsa escissio teoria/practica, situacions totes que la
desvinculen de la societat i de la seva propia tradicio. Aixo
requerira que en les nostres reflexions posem en joc, amb la
mateixa cura, les nostres expectatives, esperances, prejudicis i
temors, i que ens reconeguem, primer de tot, com a mem-
bres d’una comunitat, d’una historia comuna i compartida.

Per concloure, deixem en 1’aire una pregunta i la seva
resposta possible per part de Gadamer en relacio amb el
problema que ens ocupa. El 1983 va escriure: «[...] que pot
ser encara Europa en un mén canviat en el qual es veura
reduida no només en el seu poder politic, sind que potser en
molts altres aspectes, aixi com en una part molt modesta de
I’estructuracié mundial? Entre totes les possibles estructu-
racions politiques d’una Europa unificada, la unitat intel-lectual
d’Europa em sembla una realitat [...] i una missi6 que troba
el seu terreny més fondo en la consciencia de la seva diver-
sitat. Em sembla el senyal de vida més visible i I’al¢ intel-lectual
més profund en el qual Europa sera conscient de si mateixa
del fet que conservi, en la competéncia i I’intercanvi de cul-
tures, la idiosincrasia essencial de les seves tradicions viscu-
des. Treballar en aquest sentit em fa I’efecte que és la
contribuci6 que les ciéncies filosofiques han d’aportar no
només per al futur d’Europa sino per al futur de la Humani-
taty (p. 63).
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 166-169

Algunes imatges i algunes idees d’Europa a El Danubi
de Claudio Magris!

Carme MERCHAN (Societat Catalana de Filosofia)

Malgrat que fa vint-i-quatre anys que es va publicar E/
Danubi de Claudio Magris, m’ha semblat que aquesta deli-
ciosa i profunda obra conté un seguit de consideracions so-
bre Europa que encara poden ser valides i valuoses avui dia.
Tal com fa pensar el titol del llibre, que és alhora una «obra
enciclopedica, un llibre de viatges, assaig, cronica historica i
ficcio» (segons ens diu Miguel Garcia Posada a la contra-
portada de I’edici6 castellana), recorrem el Danubi, i amb ell
veiem les seves terres i coneixem les seves gents. En con-
cret, en les pagines 304-306, en el capitol titulat «Un gelat a
Budapest», trobem unes imatges i unes idees sobre Europa
que m’han semblat il-luminadores.

El primer fragment seleccionat diu aixi: «El Danubi llisca
ample, 1 el vent del vespre passa pels cafes a Iaire lliure
com 1’al¢ d’una vella Europa que potser ja esta al marge del
mon i no produeix sind que només consumeix historia [...]
Europa també és aquest café, on ja no seuen els Administra-
dors Delegats de I’Esperit del Mon, sino a tot estirar els
funcionaris d’alguna filial subalterna, que no prenen deci-
sions sinod que les executen, i alguna bella senyora que pro-
voca comentarisy». (p. 304)

Comencem per aquest primer paragraf. Es de nit i fa
vent, Europa ¢és vella (encara que, com veiem al final del
paragraf, també pot ser, cito: «alguna bella senyora que pro-
voca comentaris», de fet els comentaris que s’estan portant
a terme en el capitol sembla haver-los provocat aquesta «bella
senyoray) i €s com un cafe¢, on hi ha funcionaris d’alguna
filial subalterna que no prenen sind que obeeixen decisions,

1. C. MAGRIS, El Danubi, Barcelona: Ed. 1984, 2002 [Edici6 ori-ginal:
Danubio, Milano: Garzanti, 1986].
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ja que Europa esta ara en els marges del mén i no produeix
sin6 només consumeix historia... Totes aquestes idees po-
sen de manifest la secundarietat d’Europa, la seva pérdua
d’importancia en I’equilibri de forces del mon.

Seguim llegint. «El Danubi corre loquag sota el ponts ti-
tanics, com escrivia Ady, i invoca la fuga i fins i tot la mort
al Sena, en el Paris que Budapest reflecteix com un mirall
estil imperi. Podria ser que Europa estigués acabada, pro-
vincia negligible d’una historia que es reflecteix en altres
llocs, als despatxos dels botons d’altres imperis. L’esperit
europeu es nodreix de llibres, com els dimonis als contes de
Singer, rossega els volums d’historiografia a les biblioteques,
0, com les arnes, menjuqueja barrets de senyora, xals i altres
peces de vestir elegants». (p. 305)

Aquest Paris que Budapest reflecteix com en un mirall
estil imperi mostra la unié entre 1’est i oest. A continuacio
torna a sortir la idea que la historia es decideix en altres
llocs, en altres imperis, la idea que és possible que Europa ja
hagi acabat i que sigui una provincia prescindible. Finalment
es diu que s’alimenta de llibres i, cito: «menjuqueja barrets
de senyora, xals i altres peces de vestir elegantsy, és a dir,
s’alimenta de llibres i coses elegants.

En el fragment que segueix torna a haver-hi una compa-
racié d’Europa amb un tipus d’imatge femenina. Pero en
aquesta ocasio hi trobem també una altra novetat: una pro-
posta de I’autor del que li agradaria que fos Europa. Llegim:
«No ¢és segur que a Europa I’esperi, com a desti irreparable,
el rol secundari de dama de companyia; d’altra banda, la
familiaritat amb el repartiment del papers de Centreeuropa i
amb els assaigs que s’hi fan porta a no creure en destins
irreparables, siné més aviat en el principi d’indeterminacio.
Certament, a Budapest es pot notar aquesta sensacié d’una
Europa després de 1’espectacle, perd la ciutat no €s, com
Viena, només un escenari de la rememoracio de glories pas-
sades, sin6 també una ciutat forta i sanguinia, que suggereix
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la forga que podria i hauria de tenir Europa, si sabés valorar
la seva multiplicitat dispersiva d’energies i les unifiqués en
comtes de malbaratar-les en una elisié perpétua, en un blo-
queig permanent. A Budapest es pensa intensament en 1’ocas
o en el temut i decretat ocas d’Europa, justament perque
Europa encara existeix, el seu sol és alt a I’horitzo i escalfa,
perd esta alhora velat per navols i cortines que recorden
imperiosament la fase de baixada». (p. 305).

Tres imatges femenines caracteritzen Europa: una vella,
una bella senyora i ara una dama de companyia. Pero, com
podem anar veient, de les tres, la que sembla predominar
realment €s la de bella senyora que provoca comentaris, com
el comentari en curs de 1’autor. D’altra banda, en aquest
tercer paragraf seleccionat ens trobem a més a més de la
imatge d’Europa amb el paper secundari de dama de com-
panyia, I’apel-lacié a un nou principi explicatiu de la seva
situacio i una proposta de com podria ser (cito: «la for¢a que
podria i hauria de tenir Europay).

El principi explicatiu és el d’indeterminaci6. Es cert que
Europa sembla estar en els marges del moén, o ser una pro-
vincia prescindible, o tenir un paper secundari, per citar al-
gunes caracteritzacions donades fins ara, perd no convé
creure en els “destins irreparables”, sind6 més aviat en el
«principi d’indeterminacio»: les coses poden ser d’una altra
manera. Aquest principi es transforma, doncs, en el que po-
driem anomenar un principi d’esperanca que ens recorda
que si bé les coses son d’una determinada manera poden
esdevenir d’una altra.

I és en aquest moment que s’introdueix la proposta de
I’autor: que Europa sabés, cito: «valorar la seva multiplicitat
dispersiva d’energies i les unifiqués en comptes de malbara-
tar-les en una elisi6é perpetua, en un bloqueig permanent»
Seria semblant a dir allo de saber sumar i no restar. A conti-
nuaci6 es diu que el sol d’Europa encara esta alt i escalfa,
I"nica cosa és que, cito: «esta velat per alguns ntivols i cor-
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tines que recorden amb insisténcia la seva fase de baixada.
Es tractaria, en definitiva, de tornar a creure en Europa.

Ja cap al final del capitol veiem com I’autor torna a par-
lar més concretament de Budapest (la qual ha estat tota I’es-
tona sent com el microcosmos del macrocosmos Europa) i
ens resol en clau més aviat positiva totes les consideracions
precedents. Cito: «Cada hereu dels Habsburg €s un verita-
ble home del futur, perque ha apres, abans que molts altres,
a viure sense cap futur, en la interrupcio de qualsevol conti-
nuitat historica, o sigui, no a viure sin6 a sobreviure. Pero al
llarg d’aquests bulevards espléndids i en un mon tan vital i
senyorial, que no demostra la melangia dels paisos de I’Est,
fins i tot la supervivéncia és amable i seductora, magnanima
1 potser, a estones, gairebé feligy. (p. 306).

I és que aquesta Europa que és, com hem vist, com una
bella senyora que provoca comentaris, és fonamentalment
senyorial, 1 la superviveéncia en ella resulta, cito: «amable,
seductora, magnanima i, a estones, felig». Aquest seria el
balang final del que és Europa i del que és viure a Europa, un
balang forga engrescador, malgrat tot.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 170-174

Per qué diem Europa quan volem dir Occident?

Nemrod Carrasco (Seminari de Filosofia Politica. Universi-
tat de Barcelona)

No m’agradaria ser titllat d’ignorant si expresso d’entra-
da el meu estupor envers el tema que ens reuneix. Tot i la
importancia del moviment de la consciéncia europea durant
les primeres decades del segle xx, sembla for¢a evident que
els filosofs, en general, no han donat gaire importancia a
Europa'. Diguem-ho clar: abordar el tema d’Europa en uns
col-loquis de filosofia resulta, d’entrada, una cosa ben estra-
nya. Quina ¢és la demanda? I a més, en aquest cas: com cal
interpretar-la? Més enlla de 1’extravagancia filosofica del
tema em sembla que la qiiestid que cal atendre és la se-
gilient: per qué convertir Europa en objecte de la nostra
interpel-laci6? Quina necessitat tenim d’Europa? Cal que
avanci que la meva pretensio no és la de dissoldre aquesta
pregunta. Es tracta, més aviat, de comprendre el perque
d’aquest significant i de comprendre el sentit de la seva de-
manda. Abans, pero, de continuar, m’agradaria enumerar els
punts principals de la meva intervencio: 1/ El rapte com a
tret distintiu d’Europa. 2/ L’éxit del significant Europa:
I’antiamericanisme d’Habermas i Derrida. 3/ Els meus dub-
tes sobre Europa com a nou refugi d’Occident.

A I’antiga mitologia grega, Europa era una princesa feni-
cia raptada i violada per Zeus sota 1’aparenca d’un brau. No
resulta estrany que el seu nom signifiqués «la desgraciada.
Tal vegada, no és aquesta la imatge més adequada d’Europa?
No va sorgir Europa com el resultat dels dos raptes d’una

1. Tanmateix, aquest no ¢s el cas de pensadors com J. Patocka, E.
Lévinas, H.G Gadamer, K.O. Apel, E. Morin o R. Brague. Algunes de les
idees d’aquests autors han contribuit a revifar ’interés d’intel-lectuals
europeus per pensar Europa, tot i que d’una manera limitada i forga
modesta.
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perla oriental a carrec dels barbars de I’Oest? Primer, els
romans van prendre i vulgaritzar el pensament grec, i des-
prés, a ’inici de I’Edat mitjana, I’Occident barbar va pren-
dre i vulgaritzar el cristianisme. I no passa quelcom semblant
a principis del segle xx1? No fou la reaccié nord-americana
als atemptats de 1’11 de setembre la conclusi6 definitiva d’un
llarg procés de colonitzacid ideologica, economica i politica
d’Europa? No ens trobem davant del nou rapte d’Europa
per Occident, per la civilitzacié nord-americana, que conti-
nua marcant els criteris globals i tracta a Europa, de facto,
com una provincia seva?

Després dels atacs al World Trade Center van proliferar
incomptables analisis sobre la intolerancia del fonamentalis-
me islamic i altres tematiques del tipus «xoc de civilitza-
cions» que semblaven reconduir la nostra atenci6 cap a un
nou antagonisme ideologic al segle xx1 que havia de tenir lloc
entre el modus vivendi consumista d’Occident i el radica-
lisme musulma. Una mirada més atenta, no obstant, ens mos-
tra que la idea del «xoc de civilitzacions» ha de ser substituida
per la dels xocs en cadascuna de les civilitzacions. Un exa-
men rapid de la historia comparada d’Europa i dels Estats a
les darreres décades ens diu que el veritable antagonisme a
Occident és el que té lloc entre I'Imperi global i multicultural
nord-america i el que resta de la modernitat europea.

Fins fa relativament poc temps, Europa i Occident s’ha-
vien utilitzat com a sinonims i sovint es justificava el seu s
assenyalant que, quan parlavem d’Europa, ens referiem pre-
ferentment a Europa quant a identitat cultural. De fet, el
moviment de la consciéncia europea al segle xx presenta
uns trets dificilment deslligables d’alld que habitualment s’ ano-
mena «cultura occidental». Durant el periode d’entreguerres,
homes de diversa procedéncia ideologica, de camps cultu-
rals diversos, coincidien a assenyalar la crisi d’Europa com
una crisi de civilitzaci6. Mentre Spengler parlava de la «de-
cadencia d’Occidenty», Paul Valéry parlava de la «crisi de
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I’esperit», René Guénon parlava de la «crisi del mén mo-
dern», Sigmund Freud de la «incomoditat de la civilitzacioy...
Literats, filosofs, politics es veien portats a la reflexio
d’Europa i d’Occident com la caiguda d’un espai cultural
comu en la foscor i la barbarie.

Des de la Segona Guerra Mundial, amb la irrupcié dels
Estats Units i la reivindicacio per a si de I’esperit occidental,
el primer que constatem, pero, en relacié amb els discursos
hegemonics ha estat la revaloritzacié de la referéncia a
Europa i el silenci creixent al voltant de la paraula Occident.
No cal dir que el triomf d’Europa com a significant és con-
temporani amb el tabil que representa avui parlar d’Occi-
dent. Mentre Occident dificilment €s cridat pel seu nom, la
seva preocupacio involuciona clarament entre els intel-lectuals
europeus i la seva analisi ja no es practica d’'una manera
transparent, Europa ha recuperat certament el seu vigor
perdut, pero sempre de manera superficial i sumada als dis-
cursos de moda i d’inter¢s politic.

El131 de maig de 2003 Jiirgen Habermas i Jacques Derrida
van publicar un article al Frankfurter Allgemeine Zeitung
titulat: «La nostra renovacid. Després de la guerra: el renai-
xement d’Europay, on apuntaven que la nova i perillosa op-
ci6 dels Estats Units constituia un toc urgent d’atencio per a
Europa: una ocasio per tal que els europeus tornessin a conside-
rar la seva identitat comuna, invoquessin els valors il-lustrats
que compartien i adoptessin una posicié caracteristicament
europea en el panorama internacional. L’aparicio del text va
coincidir amb I’aparicié d’articles semblants redactats per
figures publiques del mateix renom: Umberto Eco a La
Repubblica, el filosof Gianni Vattimo a La Stampa, el presi-
dent suis de I’Académia Alemanya de les Lletres, Adolf
Muscg, al Neue Ziircher Zeitung, el filosof espanyol
Fernando Savater a El Pais, 1 tan sols un nord-america, el
també filosof Richard Rorty, al Siiddeutsche Zeitung. Aques-
ta iniciativa de la intel-lectualitat europea no fou tan sols la
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demostracié patent de 1’existéncia d’un antagonisme cultu-
ral fonamental. De fet, la idea que els Estats Units tenia una
cultura diferent no era pas original. Més enlla del seu apa-
rent antiamericanisme va significar quelcom més profund: el
triomf d’Europa com a significant. El lament per una perdua
existencial, la resposta a un desarrelament, la crida a un
reinici... Europa tornava a configurar —més a prop o més
lluny de la utopia messianica—’esperanca d’Occident. Aques-
ta era la paraula testamentaria de la intel-lectualitat europea:
convertir Europa en el llegat encara saludable d’Occident.

El cas és que la iniciativa d’Habermas i Derrida, tot i
articular sentiments compartits per molts europeus, va pas-
sar practicament desapercebuda. Ni va gaudir de cobertura
informativa ni fou citada pels seus simpatitzants. Sens dub-
te, els governs d’un nombre considerable dels Estats euro-
peus, entre els quals trobem Franca, Alemanya i Belgica,
simpatitzaven amb les idees expressades en aquests textos,
pero tot el projecte es va desintegrar. Cap institucio oficial
europea es va arriscar a adoptar una posicié amistosa, pero
clarament distanciada pel que fa als Estats Units. No és es-
trany, doncs, que aquelles veus de la intel-lectualitat europea
no tinguessin literalment cap conseqiiéncia: semblaven purs
gestos amb cap altra funcid que la de poder-nos dir: «Ja
veieu, nosaltres, els europeus, hem protestat: hem fet, al cap
ialafi, el que s’havia de fer». Al mateix temps, pero, Europa
acceptava el fait accomplit de la politica nord-americana.
Tan bon punt es reapropiava del llegat emancipador d’Oc-
cident cedia al xantatge ideologic i politic del globalisme
america.

Cal recordar que la imatge dels Estats Units com a terri-
tori de la joventut i I’aventura permanents tenia fins fa poc
forga acceptacio. Els Estats Units ocupaven un altre temps:
el del futur d’Europa. Molts joves veien en les institucions o
practiques nord-americanes una font d’inspiraci6. Els Es-
tats Units eren el lloc somniat que calia conéixer. Ara bé,
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com va explicar un hongares que havia treballat alguns anys
a California: «Als Estats Units s’ha de venir quan ets jove i
solter. Pero quan arriba el moment d’envellir, s’ha de tornar
a Europay. Es possible que els Estats Units, com a sistema
economic i model de societat, ja no sembli un cami cap al
futur tan evident com ho podia ser fa un bon grapat d’anys.
Pero tampoc estic gaire convencut dels esforgos de la
intelligentsia europea per reivindicar Europa com el nou
refugi d’Occident.

Em sembla un clix¢ filosofic criticar la dinamica post-
moderna del capitalisme global nord-america enfront de la
«vella Europa» ancorada en els ideals reguladors de I’Estat
del Benestar. Ni una cosa ni 1’altra. Després de 1’11 de se-
tembre, 1’objectiu ultim dels Estats Units ja no €s la utopia de
Fukuyama de I’expansié de la democracia liberal universal,
sino la transformacié dels Estats Units en una superpoténcia
aillada de la resta del moén que protegeix els seus interessos
economics vitals i garanteix la seva seguretat a través d’un
nou poder militar. Que el ministre de defensa de 1’actual
govern dels Estats Units sigui el mateix que el de I’adminis-
traci6 Bush és un signe prou eloqiient que 1’escenari no ha
canviat tant com ens han volgut fer creure. El problema amb
els Estats Units d’Obama €s que continua actuant com un
Estat-nacid, perseguint sense escrupols els seus interessos.
Pel que fa al domini de I’organitzacid politica, no crec que
Europa hagi anat més enlla que els Estats Units en el seu
esfor¢ per autoconstituir-se en una unitat trans-estatal inedi-
ta i propiament postmoderna, on hi pugui haver un lloc per a
tothom independentment de la geografia o la cultura. De fet,
hi ha raons per la desesperanca: la reaccid impotent dels
Estats europeus davant la penultima deportacio dels gitanos
romanesos a Franga.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 175-180

L’Europa d’Odisseu

Joaquim PerraMON (Grup d’Investigacié IAFI. Departament
de Matematica Economica. Facultat de Ciéncies Economi-
ques. Universitat de Barcelona)

Sota incertesa estricta, que €s la que correspon a situa-
cions en que no es pot derivar una llei de probabilitats, hi ha
tres procediments per enfrontar-se al futur: 1/ La saviesa o
el coneixement practic, quan és possible. 2/ L’estratégia, quan
el coneixement no ¢€s possible (s del Principi d’Indiferén-
cia, de procediments basats en 1’atzar...). 3/ Solucions alter-
natives, que anomenarem la possibilitat «n + x».

La saviesa és coneixement practic. Per exemple, Lao
Tsé, 600 anys abans de Crist, afirmava que «qui facilment
promet dificilment compleix». Aquesta senténcia, absoluta-
ment refutable, evidentment no és cientifica, perd tanmateix
encara avui és universal i la podem trobar entre els prover-
bis de moltes cultures. La ra¢ d’aixd és que tot i no ser
cientifica la valorem com a atil. Es a dir, serveix per prendre
decisions.

Des del meu punt de vista, 1’¢tica, com a branca de la
filosofia practica, seria un conjunt de preceptes, regles o re-
comanacions versemblants, com ho és I’afirmaci6é de Lao
Tsé, que poden ser ttils per assolir el benestar personal i
col-lectiu en un entorn social marcat per la incertesa i la
complexitat.

El caracter versemblant i no determinat d’aquests pre-
ceptes fa que sigui igual d’important el precepte com 1’art
de prendre les decisions que ens permet assolir objectius i
valorar la utilitat dels preceptes. Els preceptes utils (étics),
quan s’aillen d’aquest art, perden el seu caracter relatiu
d’acord amb la situacié concreta que havien d’ajudar a afron-
tar i es converteixen en preceptes absoluts —el bé i el mal,
blanc o negre— caracteristics de la moral religiosa.
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La segona via per afrontar la incertesa quan no és possi-
ble assolir un coneixement és I’estratégia. En situacions d’ig-
norancia podem confiar en algli que no ho sigui, d’ignorant:
un savi o un oracle. Perd podem ser ignorants fins i tot de la
solvencia de I’oracle al qual consultem. En aquest cas el que
fem és repartir la ignorancia. Consultem a experts i ens que-
dem a la meitat entre el que diu I’un i I’altre. Un cas particu-
lar d’aquesta regla de repartiment de la ignorancia és el
Principi d’Indiferéncia. Sino sabem res de res atribuim iden-
tiques probabilitats d’ocurréncia a cadascuna de les possibi-
litats del problema plantejat.

L’ortodoxia cientifica, pero, ha donat I’esquena al Princi-
pi d’Indiferéncia si bé cal veure que es tracta d’un principi
practic, que per tant s’hauria de valorar en termes d’utilitat,
¢s a dir, en termes practics i no teorics. Per a la teoria, el
problema més important del Principi d’Indiferéncia és que
varia ’univers en qué s’aplica. Imaginem una intriga
d’Agatha Christie. Hi ha un vagé de tren amb sis sospitosos
d’un crim. Pel Principi d’Indiferéncia associem a cadascun
una probabilitat d’un sisé que sigui ’assassi. Resulta, pero,
que Agatha Christie fa aparéixer en escena al maquinista
del tren, sobre el qual també hi ha indicis que sigui 1’assassi.
Doncs bé, pel Principi d’Indiferéncia passarem a associar a
cadasct una probabilitat d’un seté. Quin greu problema!

No obstant aix0, aquest repartiment d’ignorancia, que pot
semblar una barbaritat, és exactament el que es dona en
situacions d’incertesa estricta i la conclusio no és ja que el
Principi d’Indiferéncia pugui ser insostenible, sin6 que la presa
real de decisions és feble. Aquesta és la conclusio a la qual
va arribar John Maynard Keynes, autor d’un Tractat de
Probabilitat (1921) en la linia de I’Ars Conjectandi (1713),
¢s a dir, en que les probabilitats son graus de certesa i en el
que va definir el Principi d’Indiferéncia a partir del Principi
de la Rao Insuficient proposat per Jakob Bernoulli. Essent
feble el procés de presa de decisions, John Maynard Keynes
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va introduir conceptes fonamentals com la confiancga o la
il-lusio6 en la Teoria Economica.

Nogensmenys, hi ha un aspecte d’aquest problema del
Principi d’Indiferéncia que a mi em sembla interessant: el
que realment passa és que en el futur no hi ha un univers
amb n possibilitats. Nosaltres, d’acord amb el nostre co-
neixement, podem suposar que hi ha n possibilitats, pero hi
ha també la possibilitat que aparegui la possibilitat no previs-
tan +1.

La possibilitat n +7 podria considerar-se un esdeveni-
ment altament improbable o un «cigne negre», segons 1’ex-
pressio popularitzada per Nassim Taleb, tot i que ell ho
defineix des de la Teoria de Probabilitats i nosaltres no. Amb
la teoria dels cignes negres hom pot entendre la historia com
una successio d’accidents altament improbables mentre que
des del meu punt de vista la historia s’ha fet a partir de la
necessitat de superacié que han tingut els humans. Podem
considerar, per exemple, que en molts casos hi ha un perso-
natge audag a qui se li acut que en lloc d’adaptar-se ell a les
n possibilitats conegudes que el futur ofereix, és millor inter-
venir en el futur ajustant-lo a la seva conveniéncia a través
de la possibilitat n +1. Quan aixo passa, evidentment el «pro-
hom n +1» passa a la historia: Bach, Colom, Galileu, Tolstoi,
Einstein, Napoleo...

Un cop s’ha ampliat I’'univers de possibilitats a n +1 el
proper a passar a la historia sera qui descobreixi la possibili-
tat no coneguda n +2, és a dir, el «prohom n +2». La regla
proposta del n + x vol dir que la historia és per als primers
que han estat capagos en fer un forat en el futur. I tot aixo,
que té a veure amb Europa? Doncs em sembla que una de
les caracteristiques més rellevants d’Europa és la quantitat
de prohoms «n+x», que son els que han fet forat en el futur
passant per aquesta rad a la historia. Exemples de «prohoms
n + x» serien els grans filosofs, artistes, matematics, fisics,
militars, musics, astronoms, escriptors, descobridors, etc. En
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filosofia tenim Tales, Plato, Aristotil, Ploti, Sant Agusti, Sant
Anselm, Tomas d’ Aquino, Ockham, Maquiavel, Descartes...
en matematica Newton, Gauss, Arquimedes, Euler, Euclid,
Riemman, Poincarg,...en fisica Galileu, Huygens, Newton,
Ampére, Joule, Edison...en literatura Cervantes, Tolstoi,
Garcia Marquez, Flaubert, Nobocov, Twain, Shakespeare,...
I si seguim es comprova el pes aclaparador dels europeus i
dins d’aquests, el pes relatiu dels classics grecs. Els grecs
de I’antiguitat i els europeus han estat els primers, els n+x.
Els primers no significa els millors, sind els que han comen-
cat el ball.

Arribats a aquest punt anem a fixar-nos en els Prediction
Markets o mercats de prediccions que s’estan posant de
moda als Estats Units. S’han organitzat uns mercats que
aposten per les prediccions, per exemple que surti elegit un
determinat president, o que una pel-licula o un actor tingui
¢xit, etc. Es va una mica més enlla de I’aposta gracies a la
transcendéncia economica que poden tenir aquestes predic-
cions.

Tal oracle col-lectiu té un interés experimental. A mi se
m’acut una paradoxa, que és considerar que aquest Predic-
tion Market no hagués apostat un duro per les aventures
d’Odisseu, i en canvi la historia, sobretot la historia d’Europa,
esta plena d’Odisseus, aquests personatges n + x esmen-
tats.

La debilitat en la qual donem suport a les nostres decisions i
la capacitat de buscar la possibilitat# + x, que permet orien-
tar el futur, son la cara i la creu d’una mateixa moneda ano-
menada «com afrontar un futur incert». Perque, encara que
el futur de vegades sigui previsible, mai no esta tancada la
possibilitat que aparegui un tipus# + x i capgiri les previsions.

La paradoxa vol dir que no és possible reduir la praxi,
que és accid i resposta a la incertesa, a una teoria, que és
contemplacié i requereix certesa. En el debat sobre la intel-li-
gencia artificial hi ha qui es planteja si una maquina pot tenir
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consciéncia. Jo plantejaria el problema preguntant si una
maquina pot donar solucions del tipus # + x, sobretot consi-
derant qué és el que pot motivar a una maquina a donar
aquestes solucions. En el cas dels humans, ja ho hem co-
mentat, és la utilitat. Aqui és, en part, on rau la importancia
de la consciéncia, ja que sense conscieéncia no hi ha un crite-
ri del que ha de ser una accid util.

Suposem que si, que efectivament una maquina pot do-
nar solucions n + x, fet que significa que pot orientar el
futur. Doncs bé, el dia que unes maquines poguessin orien-
tar el futur, al seu torn augmentaria notablement la incertesa
1aix0 afectaria a la possibilitat d’obtenir un coneixement teoric.
Les maquines, per tal d’afrontar un futur incert, necessita-
rien, tal com hem dit a I’inici, coneixement practic (saviesa),
estrategia enfront de la ignorancia i audacia (n + x).

Segons Roger Penrose, en el seu classic La nova ment
de I’Emperador (1989), la dificultat de les maquines per
assolir la intel-ligéncia artificial és la impossibilitat de tenir
conscieéncia. Doncs bé, quan tractem amb problemes so-
cials i no fisics, matematics i logics, és a dir quan entrem en
I’ambit de la filosofia practica (ética i politica) ino en el de la
filosofia especulativa (logica, fisica...) la possessio de cons-
ciéncia, que jo entenc com aquesta capacitat de voler ser
enfront d’un futur incert, es fa més evident. El lliure albir
seria aixo!

* E

I'lalligo més bella de la historia d’Europa és la d’aquesta
expressido maxima de la llibertat consistent en la possibilitat
que uns individus —els Odisseus o personatges «n+x»— hagin
decidit com volien que fos el seu futur.

Europa ¢s el resultat de 1’acci6 dels Odisseus. La seva
influéncia ha durat segles, pero ara, tanmateix, aquesta in-
fluéncia ja s’ha escampat a tot el moén i a Europa solament
n’ha quedat I’empremta. La globalitzaci6 ens ha tornat la
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nostra influéncia amb 1’eco distorsionat dels prediction
markets, la burocracia, I’immobilisme mental dels cignes
negres i, en general, les preteses maquines intel-ligents, que
no hi entenen d’Odisseus sind de funcionaris. El repte
d’Europa és que I’impacte de la globalitzacio no derivi cap a
I’immobilisme sind cap a ’acci6 creativa i vital.

Dr. Joaquim Perramon.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 181-184

Europa o ’etern retorn de la dialogia
Pompeu Casanovas (IDT. UAB)

Europa sempre ha estat, per al dret, un problema. Quan
jo era més jove que ara i comencgava a estudiar, als anys
setanta, la Facultat de Dret de la UAB va considerar que el
dret internacional no era auténtic dret perque el que comp-
tava, el de veritat, depenia necessariament dels estats, i com
que el dret internacional no es podia imposar per la forga
—una tesi deixatada del neokantisme kelsenia— va procedir
tot seguit a eliminar-lo del programa d’estudis de la carrera.

Es una anécdota més o menys hilarant que denota certa-
ment que el nostre estat de confusio en aquella época era
almenys tan etilic —tan boozed up— com el de Roosevelt
jugant a la ruleta russa amb el patr6 or. Pero denota una
constant que, no sé per que exactament, ha vingut planant
sobre la teoria politica i juridica europea des d’almenys el
Renaixement i finals de I’Edat Mitjana. Es exacte: el dret no
¢és dret si no regula, o almenys fa referéncia, a la forga, al
famos i positivista «monopoli de la violénciay, és a dir I’es-
tat. El dret sense estat no és dret. El dret que no s’organitza
en una estructura heterocompositiva de la violencia i la for-
ca exercida per I’estat és un producte de menys qualitat,
social o politic, fins i tot simpaticament democratic, si es vol,
pero no dret auténtic. Perque el dret, al final, significa el
control capil-lar de la tragedia, del drama de les vides dels
éssers humans i, com el botxi de Joseph de Maistre, mata
sense delicte.

En el periode d’entreguerres, al 1935, I’historiador holan-
dés Huizinga va escriure un llibre premonitori, Entre les
ombres del dema, sobre I’«abdicacié de la paraulay i «la
subordinaci6 de I’afany de saber a I’afany d’existir». Hi deia
que: «estranys son els temps en que vivim. La rad, que an-
tany va combatre la fe i es va creure que 1’havia derrotada,
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ha d’acollir-se ara a aquesta mateixa fe per a salvar-se del
col-lapse. Perqué només sobre la base inafeblida i ferma
d’un viu sentiment metafisic pot assentar-se segur un con-
cepte absolut de la veritat, amb la conseqiiéncia de normes
absolutament valides de moralitat i de justicia, enfront del
corrent cada cop més fort de I’impuls vital instintiu»'.

Al 1935, un jove i encara relativament desconegut Carl
Schmitt, pero ja cap juridic (Kronjurist) de ’estat alemany,
escrivia contra els jueus europeus a partir de la dialectica
d’amic 1 enemic i extreia totes les conseqiiéncies de situar
I’estat com un a priori, una entitat fonamental equivalent i
independent de la bondat i la veritat. En efecte, com asse-
nyalava agudament Huizinga, aquesta posicié «implica que
es refusa com a irracional, neci o inttil sotmetre un conflicte
politic a la senténcia de tercers»”. A 1’estat correspon la de-
cisié de com i quan ha de combatre 1’enemic, i de qui és
aquest enemic a qui combat.

El problema, tanmateix, s recurrent. No es tractava no-
més de Schmitt, sind de Hermann Heller, de Max Weber, de
Georg Jellinek, i de tota la tradici6 liberal continental euro-
pea del pensament de ’estat. El mateix Kelsen havia decla-
rat que «la justicia és un ideal irracionaly.

L’exclusio del tercer significa, en el fons, I’exclusio del
dialeg, justament perqué aquest és substituit per una ficcio,
una imatge, un nou idol autoreferencial anomenatidentitat o
identitat nacional que constitueix «les ombres del dema
que fou ahir» dels estats europeus. El tercer que ens jutja,

1. J. HuiziNnca, Entre las sombras del mariana. Diagndstico de la
enfermedad cultural de nuestro tiempo (1935), trad. de Maria de Meyere,
Madrid: Revista de Occidente, 1936, p. 113.

2. «Posar el politic com a categoria independent és, al meu parer, una
formal i implicita —1 també reconeguda— petitio principii. I d’un principi
que ning la filosofia del qual tingui encara el més minim contacte amb
Plat6, amb el cristianisme o amb Kant, estara inclinat a acceptar» (/bid. p.
122-123).
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que ens mira, que escolta pacientment i fins i tot després
jutja el que ha vist i sentit en la plaga publica o com a fel de
la balanca d’una controveérsia, una disputa o un conflicte,
aquest tercer que serveix per a la construccio publica d’un
marc propiament politic dins del qual operar, queda substituit
per la seva ombra. Algl que repeteix com un eco la propia
dinamica de I’actuacio6 excloent i exclusiva del dret nacional
i la seva dicotomia juridica legal i il-legal.

Aquesta tercera figura silent és essencial perque es doni
el dialeg entre les parts i pugui operar la paraula, com sabien
perfectament els humanistes del Renaixement. El dialeg
politic ha estat des del principi assumpte de tres, i no de dos.

No puc sostreure’m a la imatge dels diplomatics de les
nacions sense estat. (Hi ha alguna cosa més trista que un
diplomatic sense estat, pidolant a la porta dels diplomatics
auténtics, dels representants dels estats-naci6? Es Josep
Fontanella—fill del jurisconsult Joan-Pere Fontanella—a 1’om-
bra de Franga, als passadissos del Congrés de Miinster, on
es va bastir la pau de Wesphalia del 1648 que marca la cons-
trucci6 estatal d’Europa’. I, quasi tres-cents anys més tard,
és el representant de 1’Oficina Juridica de la Generalitat de
Catalunya, Francesc Maspons i Anglasell, maldant per treu-
re partit de la politica de Wilson a la Societat de Nacions,
entre els anys vint i trenta del segle passat. Maspons refe-
reix les discussions sobre I’entrada de la URSS a la Socie-
tat, en les reunions del Comite assessor de les minories
nacionals, a Viena, de forma lapidaria: «[...] quan la realitat
és com la que anavem escoltant, en el seu dir-la, fins i tot els
planys hi son sobrers»?.

3. Cf. J. BusquETs, «Catalunya i la pau de Westphalia. Missié diplo-
matica de Fontanella al Congrés de Miinster», Estudi General. Revista de
la Facultat de Lletres. Universitat de Girona, 21,2001: 241-259.

4. «Aun dels nostres museus arqueologics de Vic hi ha una taula dels
ultims temps mitgevals, que colpeix pels sentiments que expressa. L’om-
ple una imatge de la Mare de Déu, representada dreta sobre un terrer 1lis;
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El que vull dir és que la construccio i desplegament dels
estats europeus sempre ha estat acompanyada d’una
dialogia escapgada per la violéncia, i que el dret estatal
s’ha al¢at com una ombra per consignar-ne els guanys. Vio-
léncia interna amb 1’exclusid de les cultures sense estat; i
violéncia externa per a la proteccidé d’aquelles que si que en
tenen contra els altres estats, primer, i contra el que és per-
cebut com una amenaga exterior, després. Es la logica de la
construccio europea basada en el principi de sobirania.

Pero, hi ha hagut sempre, al costat d’aquest mode d’ope-
rar, algl que ha cridat al dialeg i a I’entesa dialogada com a
marc politic de la convivéncia. Sempre hi ha hagut la resso-
nancia critica d’aquells que no estaven convidats a la taula,
1 s’hi presentaven per sorpresa per participar a la festa. A
Europa correspon ara decidir si deixa o no que s’hi asse-
guin. I penso que realment s’hi juga —especialment ara, en
una crisi que recorda la del 29— també¢ el seu futur.

Es una decisio dura, perqué fer-ho de veritat significa
canviar el pany i obrir la capsa de les nines russes que fa
segles van decidir les monarquies absolutes que seria exclu-
sivament seva. Aixo significa modificar la concepci6 publica
del dret dels estats europeus: acceptar 1’existéncia d’altres
regles que no s6n normes, escoltar aquells que no han tingut
veu, i1 deixar que les pautes de conducta dels ciutadans, de
tots els ciutadans que configuren la ciutadania, es constituei-
xin en definitiva com a font de dret.

aquest terrer s clapejat per nombre de mintsculs traus; a cada un treu el
cap, o aixeca el brag, o fa un esfor¢ desesperat per a emergir, un home que
demana misericordia; la desproporcio entre aquestes figures de veus cla-
mants i la central, les fa insignificants, materialment menyspreables;
substituint la de la clement i dolga Verge Maria, per la d’un egoista
deéspota que passa pel mon esclafant sense compassio el que trepitja,
hom estara en cami de comprendre quin panorama se’ns anava posant
davant dels ulls». F. MaspPONs 1 ANGLASELL, Viatge entorn de la Societat de
Nacions, Barcelona: Bosch, 1955, p. 113.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 185-188

Europa i els formatges de De Gaulle
Marta PosLEt (IDT. UAB)

A Rafael Arenas

El Tractat de Funcionament de la Uni6 Europea, signat a
Roma el 25 de marg de 1957, establia un dret que totes les
reformes posteriors del régim comunitari han consolidat: el
de tot ciutada de la Unio a circular lliurement dins el territori
dels Estats membres, amb sujeccié a les limitacions i condi-
cions previstes en el Tractat i les disposicions adoptades per
a la seva aplicacio (Art. 18.1). De Roma a Lisboa, passant
per Maastricht, I’objectiu era i és la creacio d’un espai inte-
rior sense fronteres. La realitat, pero, és que de fronteres
n’hi ha —tant d’interiors com d’exteriors— i que els Estats
son sobirans a I’hora d’exercir-ne el control. I com s’exer-
ceix aquest control?

Enun informe recent elaborat per al Projecte INTEGRA
sobre tecnologies per a la gestio de la immigracié varem
assenyalar que «el régim de controls als passos fronterers
espanyols depeén, fonamentalment, de la nacionalitat de la
persona que vol accedir al territori nacional»!. I tenint en
compte aquest criteri establiem una distincio entre tres grups
de ciutadans: (i) nacionals espanyols; (ii) ciutadans comuni-
taris, assimilats i beneficiaris indirectes del régim comunitari
i (iii) nacionals de paisos tercers no beneficiaris d’aquest
régim. Aquesta mateixa distincié general és valida per als
altres paisos membres de la Unio 1, en funcio de I’adscripciod
a cadascuna d’aquestes categories, els cossos de seguretat
dels Estats apliquen un procediment de control més o menys

1. R. ARENAS, et al. Marco juridico del control de fronteras en Espaiia
v la Uniéon Europea. Informe oficial per al Projecte INTEGRA
(Investigacion en Tecnologias para la Gestion de la Inmigracion), CENIT
2008, Ministerio de Industria, Comercio y Turismo), p.12.
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rigords en ports, aeroports i passos fronterers. A partir d’aqui
I’informe determina en qué consisteixen aquests procedi-
ments (per exemple, quins documents s’exigeixen), qui esta
autoritzat per demanar, emmagatzemar o transmetre les da-
des personals que contenen, i quines garanties i limits juridico-
constitucionals cal tenir en compte en aquesta gestio.
Escenaris previsibles que han de servir de base per a la pos-
terior modelitzaci6 del control de fronteres a tota la Unio.
La decisiod del president Nicolas Sarkozy d’expulsar ro-
manesos d’etnia gitana del territori frances, pero, distorsiona
aquests models i obre un nou escenari incert, revifant les
tensions entre la normativa comunitaria i el «campi qui pu-
gui» de les urgencies politiques d’alguns governs nacionals
en hores baixes. Caldra veure si en aquesta estranya varie-
tat Europa hi trobara el gust o acabara per rondinar el ma-
teix que De Gaulle fa setanta anys: «Com voleu governar un
pais que té dues-centes quaranta sis varietats de format-
ges?»2. Marie-Vic Ozouf-Marignier fa notar en una resse-
nya que el guirigall al que al-ludeix la boutade del General
¢és reprodueix en la génesi de la propia cita. Aixi, diu:
«Elnombre dels formatges varia: entre 246 1 600, 365 (tants
com dies té I’any) o 258 (nombre tant misterios com el de
246) son atribuits a la declaracié del General. Aquesta
constatacio de la impoténcia centralitzadora [...] rivalitza
paradoxalment amb una altra frase celebre: “Un pais que
produeix més de 365 tipus de formatges no pot perdre la
guerra”. Aquesta arenga va ser aparentment pronunciada
el juny de 1940, pero és dificil saber si s’ha d’atribuir a De
Gaulle, a Churchill o a tots dos»?.

El que resulta sorprenent, em sembla, no és tant la dis-
crecionalitat a I’hora de fixar el nombre de formatges na-

2. Citat a E. MigNoN, Les Mots du Général, Paris: Fayard, 1962.

3. M. V: Ozour-MARIGNIER, M. V. (2008). Fromage et politique. Dis-
ponible a: http://larecherche.typepad.fr/le_blog des livres/2008/06/
fromage-et-poli.html
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cionals. En aix0o De Gaulle no caminava sol. L’economista
Liaquat Ahamed explica en el seu llibre Els senyors de les
finances el que qualifica com a «un dels episodis més es-
tranys de la historia de la politica monetaria»*. L’episodi va
tenir lloc entre els mesos d’octubre i desembre de I’any 1933
ité com a protagonista el president Roosevelt:

«Cada mati a les nou en punt, [Henry] Morgenthau
[Secretari del Tresor], Jesse Jones, cap de la RFC
[Corporacio per a la Reestructuracié Financera], i George
Warren es reunien amb el president al voltant del seu
esmorzar d’ous passats per aigua per a determinar el preu
diari de I’or. Van comengar amb 31.36 $ I’'unca. El dia segiient
el van incrementar a 31.54 $, desprésa31.76 $1a31.82 $.
Ningt no tenia la menor idea de com s’ho feien per establir
el preu, tot i que tothom presumia que analisis subtils de
les reserves mundials i dels mercats de canvi estrangers
entraven en els calculs. De fet, la determinaci6 del preu era
completament aleatoria. Tot el que intentaven fer era
empenyer el preu una mica més amunt que el del dia ante-
rior. L’exercici va fer aflorar el Roosevelt més criatura. Un
dia va proposar un increment de 21 céntims i quan li van
preguntar per qué va respondre que era un nombre
afortunat, tres vegades set»’.

L’episodi, segueix Ahamed, «va erosionar la dignitat de
I’ofici de president i va fer disminuir el seu respecte a I’exte-
rior». Keynes, en general valedor de la politica economica de
Roosevelt, va titllar ’exercici expressivament: «el patr6 or va
torrat».® I tanmateix, tot i que les altes esferes de Wall Street
havien profetitzar el caos, I’instint de Rooselvelti la devaluacio

4. L. AHAMED, Lords of Finance: The Bankers Who Broke the World.
New York: Penguin, 2009, p. 416.

5. Ibid., 414.

6. 1bid., 416. L’expressio original de Keynes («the gold standard on
the boozey) és slang dels anys trenta. Un booze és qualsevol tipus de
licor, i també era la denominacié que rebien els establiments que els
dispensaven sense llicéncia durant els anys de la prohibicio.
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intencionada del dolar (depreciat fins al 40% del seu valor)
varen aconseguir canviar la dinamica sencera de 1’economia.
Si I’episodi dels ous passats per aigua de Roosevelt €s un
exemple de subversio reeixida, per bé que agosarada, dels
principis establerts de la politica monetaria, els formatges de
De Gaulle «represent[en] la tensio francesa fonamental en-
tre varietat i unitat».” Una tensio similar es reprodueix ara a
Europa no només pel que fa a la politica migratoria, sind també
quan es tracta de consensuar la politica exterior, la politica fiscal
1 pressupostaria, etc. | aixi esdevenim presoners, no ja de re-
formes unilaterals segons bufa el vent, sino, per dir-ho a la
De Gaulle, d’estranys «reformatges» de nombre indetermi-
nat. Pero a Europa, com el dilema del presoner que es repe-
teix una i altra vegada, la jugada amb la pitjor recompensa
global s’obté inevitablement quan els jugadors temorosos 1’un
de I’altre decideixen simultaniament de no cooperar. I dir-se
el nom del porc pels passadissos de Brussel-les (per molt
que I’intercanvi entre Durdo Barroso i Sarkozy sigui qualifi-
cat com de «molt mascle i viril» segons el primer ministre
luxemburgues Jean-Claude Juncker)® sembla que no hi aju-
dara pas gaire. Voldria concloure, com he comengat, amb
paraules del General, sovint qualificat d’euroescéptic, quan
I’any 1965 es manifestava clarament partidari d’una Europa
entesa com a «solidaritat organitzaday i avisava que «es pot
saltar damunt la cadira com una cabra dient Furopa! Europa!
Europa! perd aixo no porta enlloc ni significa res»’.

7. OzOUF-M ARIGNIER, Op. Cit.

8. «Sarkozy se enfrenta a Bruselas», El Pais, 17.09.2010 [dispo-
nible en versio digital: http://www.elpais.com/articulo/internacional/
Sarkozy/enfrenta/Bruselas/elpepiint/20100917elpepiint_2/Tes]

9. «On peut sauter sur sa chaise comme un cabri en disant “L’Europe!
L’Europe! L’Europe!” mais cela n’aboutit a rien et cela ne signifie rien ».
Charles bE GauLLE, Campanya electoral: segona volta de les eleccions presi-
dencials franceses (14 de desembre de 1965). Disponible a http://www.ina.ft/
politique/elections/video/CAF88041302/charles-de-gaulle.fr.html
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El repte/rapte d’Europa

Miquel CanpeL (Facultat de Filosofia. Universitat de
Barcelona)

Una de les primeres visions modernes d’una Europa uni-
da, sense duanes i amb una economia integrada, apareix en
I’obra d’Adolf Hitler Mein Kampf. Després de la guerra
provocada pel mateix dictador alemany, seran el frances Jean
Monnet i el luxemburgues Robert Schuman els impulsors de
la Comunitat Europea del Carbo i de I’ Acer que donara lloc,
uns anys més tard, al Tractat de Roma i al procés ulterior
que ha abocat a la constitucié de 1’actual Unié Europea.
Podriem dir que la historia de la Unio6 segueix un esquema
simétric: la idea dels pares d’Europa era que la unié econo-
mica duria, pas a pas, a la unid politica. Ara, en canvi, amb el
Tractat de Lisboa, es pot dir que els somnis d’unio politica,
que van arribar al seu punt culminant sota la presidéncia de
Jacques Delors, s’han esvait per donar pas a una unié pura-
ment i estrictament economica, on el paper del Parlament,
per bé que reforcat respecte a €poques anteriors, dista
enormement de ser el que correspon a un auténtic organ
legislatiu.

Aquesta involucid economicista d’Europa €s tant més
greu quant que ha arrabassat als Estats el control efectiu de
les seves economies nacionals mitjangant la concentracid
de I’autoritat monetaria en el Banc Central Europeu. Aixo,
junt amb el taranna cada cop més mercantilista de la Comis-
sio Europea, presidida per un ex-maoista convertit a I’orto-
doxia neoliberal, ha dut a I’actual situacio en qué la maxima
preocupacio6 dels dirigents europeus, lluny de ser la lluita
contra I’atur, és la reduccid del deficit public, amb conse-
qiliencies prou conegudes en paisos com ara els Estats bal-
tics, Grécia, Espanya i, darrerament, Irlanda. Sembla, doncs,
que el repte assumit en endegar la construccié europea no
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ha trobat finalment més sortida que la de deixar-se arrossegar
per ’onada globalitzadora que tot ho subordina a la lliure circu-
lacio de capitals en cerca del maxim rendiment en el més
curt termini. La qual cosa es tradueix en el fet que el model
socio-economic europeu sorgit en la postguerra, allo que al-
guns varen denominar «capitalisme rena», ha anat desvirtu-
ant-se fins al punt de resultar dificilment discernible del model
capitalista anglo-saxé. Es, per tant, grotesc que, quan es tracta
de justificar el Tractat de Lisboa, que blinda aquesta politica
economica privatista i desreguladora a ultranca, es digui que
aixo situa Europa en millors condicions per competir amb els
Estats Units. Perque el cert és que, tal com ho va demostrar
el contagi immediat de la crisi immobiliaria nordamericana,
Europa fa temps que va ser segrestada pel Zeus que habita,
no al cim de I’Olimp, sin6 a la riba del Potomac.

Segrestada, en primer lloc 1 de manera literal, durant la
guerra freda, per les tropes nordamericanes, d’una banda, i
les sovietiques de ’altra. Segrestada després culturalment
per les formes musicals, el cinema i els habits alimentaris i
de vestir procedents del nou continent. Segrestada ara i po-
sada al servei, mitjangant I’OTAN, de les aventures impe-
rials dels EUA a I’Iraq i 1’ Afganistan. Pero el problema no
¢s el rapte en si mateix com acte de forca aliena. El proble-
ma ¢és 1’alienaci6 interior de la cultura europea, que ha fet
seus tots els pretesos valors del segrestador, tant els que ho
son realment (v.g.: gran part del cinema made in Hollywood
o part important de la filosofia analitica), com d’altres molt
més dubtosos (des dels jeans fins a I’hamburguesa amb ceba
i des del culte a ’'MBA fins a la progressiva substitucio, al
registre civil, dels Jordi, Anna i Montse pels Kevin, Jéssica i
Vanessa).

Tant de bo la crisi actual servis, en petita compensacio
pels mals que comporta, per a recuperar alguns dels valors
de la tradicio europea que I’hegemonia americana ha rele-
gat a I’oblit. No és probable, pero és possible.
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L’Edat Mitjana i la idea d’Europa
Andreu Grau (UB-SCF)

1. Orient-Occident / Nord-Sud

En el capitol 6 de I’Assumpcio de Moises, apocrif de
I’ Antic Testament, es parla d’un rei insolent que no pertany
al llinatge dels sacerdots i que s’enfronta a uns monarques
poderosos. Aquest rei s’identifica amb Herodes el Gran (34-
4 aC), el qual sera vencut per un altre que ve d’Occident:
occidentes rex. Sembla ser que es refereix a Var. Després
d’aquest consol roma, després d’aquest rei d’occident, no-
més quedava la fi dels temps, moment que es descrivia com
una auténtica tensid, un fatal desordre 1 una victoria del mal
sobre el bé. Var havia estat enviat a Siria com a proconsol el
7 aC, on va sufocar un alcament jueu. Cobdicids, havia reu-
nit una considerable fortuna només en un any. Més enda-
vant, fou nomenat cap suprem de les forces militars romanes
a Germania. Tot i que Roma havia rebut la submissio de les
tribus germaniques principals, la pau era només aparent, ja
que aquestes no acabaven de veure’s dominades per Roma.
Var no va aconseguir molt més i els germanics, sota la direc-
ci6 d’Armini, el derroten en la Batalla del bosc de Teutoburg
(9 dC), fet que el va dur al suicidi.

Aquest havia estat el gran testimoni d’unes terres d’o-
rient i d’unes del nord que no volien estar sota el domini de
Roma. Per als primers, el mal ve d’Occident; per als se-
gons, del sud.

2. La formacio de I’Europa Medieval

En sis grans fets, que es corresponen amb sis conceptes
socio-geografics, es pot configurar la formacio6 de 1I’Europa
medieval: 1/ Expansid, fet que li correspon a la missi6 dels
cristians. 2/ Divisid: I’imperi dividit per Teodosi. 3/ Invasio:
els pobles barbars, I’Islam i els normands. 4/ Agrupacio:

191



Carlemany i I’imperi carolingi. 5/ Centralitzacid: el Sacre
Imperi Roma Germanic i el Papat. 6/ Descomposicio: les
noves nacions i la pérdua de la unitat religiosa.

Si els classifiquem per periodes, els dos primers perta-
nyen a la primerenca edat mitjana; el tercer i el quart, a
’alta edat mitjana; i els dos darrers, a la baixa.

— Expansio: Segons I’historiador Johannes Gaitanides
(1909-1988), Europa, un ambit no estatic geograficament i
cultural, té els seus origens en dos llocs: en la Jonia colonit-
zada pels grecs i en la Palestina cristiana.

L’acci6 del cristianisme fou expansiva. La seva missio,
majoritariament occidental, comenca a desenvolupar-se en
I’Imperi Roma, pero anira rapidament més enlla dels seus
limits: en els territoris de I’actual Europa nordica. Com molt
bé diu Vicens Vives, aprofitant la crisi de I’ Imperi Roma i les
invasions barbares, el cristianisme s’afirma com un dels pe-
destals del nou ambient espiritual europeu i lluita per esta-
blir-se com a religi6 i com a forma de moralitat en el marc
hostil d’una Roma decadent en costums. Al final, s’hi aca-
bara imposant i el que quedara de I’imperi haura de trobar
suport en la religié que abans perseguia. Els testimonis dels
martirs, les apologies i les homilies mostren clarament aquesta
mentalitat missionera expansiva. Ens trobem en la fase pri-
mitiva del debat entre el credo i el intelligo, i observem po-
sicions adverses com les de «Filosofia, si» (Justi, Climent
d’Alexandria) 1 «Filosofia, no» (Tertul-lia, Lactanci), sense
saber encara avui quina de les dues era la retrograda o la
progressista.

— Divisio.: La divisid, en primer lloc, és politica, territo-
rial, tot i que les controveérsies religioses entre 1’església gre-
gailallatina hi son sempre presents. Geograficament, I’imperi
d’Orient s’establira com una frontera, com un auténtic mur
per detenir [’avancada d’aquells pobles que s’identifiquen
amb la civilitzacio oriental, els quals tendeixen a ocupar Oc-
cident i a fer el possible per a imposar-s’hi. Segons Pablo
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Tijan, «la legislacié romana del segle primer va donar a I’im-
peri la unitat d’administracio, perd no va aconseguir unificar
I’esperit oriental, hel-lenistic, més inclinat a I’especulacid, i
el llati, més practic. Les dues parts de I’imperi mai no es van
fondre del tot en una unitat. La meitat oriental era més rica
i més civilitzada. Amb el temps, es van fer també¢ cada ve-
gada més patents les diferéncies étniques entre ambdues
parts. Per aix0, la primera divisio de I’imperi per Dioclecia
no fou un caprici de I’emperador, sin6 la sancio de 1’estat
real de coses. El trasllat de la capital a la riba del Bosfor fou
I’acte final d’un llarg procés, que va prendre forma ja sota
Dioclecia i que es va imposar com a conseqiiencia de ’estat
de fet»'. Podem parlar, pero, de dues mentalitats? Certa-
ment, com acabem de veure en el text de Tijan, el pensa-
ment dels romans orientals tendira vers I’especulacio, seguint
els canons dels diversos corrents de 1’antiga filosofia grega;
en canvi, els occidentals mostraran I’heréncia del pensament
practic ciceronia i dels grans juristes llatins. Aixo es reflecti-
ra també en la teologia: la grega se centrara més en les diva-
gacions teologiques, mentre que la llatina es concentrara en
els problemes de la vida moral i en els eclesiologics. La rela-
cio entre rao i fe en sant Agusti obeeix més a una qiiestid
operativa o funcional que no a un exercici especulatiu: 1’ 2omo
interior és aquell que, desestimant 1’home exterior, I’home
superficial, s’atansa a una perfeccio que comenca en la Terra
i acaba en la vida eterna.

— Invasio: Les grans invasions barbares (vandals, sueus,
alans, visigots, francs, huns, ostrogots, llombards) es donen
al segle v. Amb les campanyes de I’Islam (segles vi-vin), la
civilitzaci6 oriental passa a Occident i la Mediterrania sera
la frontera que dividira Europa d’Africa. D’altra banda, la
gent del nord europeu mirara cap al sud. Indica Braudel que,
en les fronteres de 1’oest 1 del noroest, 1, adhuc, en la Medi-

1. P. Tuan, «Constantinopla y su imperio», Arbor, 100, (1954): 569.
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terrania, fins a Constantinoble, Europa es veura sorpresa i
turmentada, al llarg dels segles v, 1x 1 X per les invasions
normandes, de les quals, posteriorment, en traura avantat-
ges?. En temps de Carles el Calb, els normands envaeixen
Franga, fet que ocasiona la divisié de I’imperi, originant-se
els regnes de Franca, Alemanya, Llombardia i Borgonya.
Segons Braudel, els historiadors de I’economia encara son
més indulgents envers els vikings: sostenen que els seus
saqueigs de tresors, sobretot els eclesiastics, van tornar a
fer circular una part dels metalls preciosos, immobilitzats des
de la crisi economica d’Occident que va seguir a la caiguda
de Roma. Els vikings foren, pels seus robatoris, proveidors
de moneda, amb la qual cosa es va poder fer reviure 1’eco-
nomia occidental®. Basicament, I’activitat cultural se centra
en I’acumulacid, 1’ordenacié i la conservacio6 de la saviesa
del passat perque no es perdi. Sant Isidor de Sevilla (556-
636) és el gran representant d’aquesta posicio.

— Agrupacio: L’imperi es trasllada vers el nord i és quan
el marc cultural europeu coincideix amb 1’Europa geografi-
ca. La consolidacio d’Europa en I’Edat Mitjana suposa 1’ini-
ci de la cultura occidental. La nova moral institucional
provocara, sens dubte, una nova manera d’entendre 1’admi-
nistracié humana, social i politica. En termes marxistes, pas-
sem d’una societat esclavista a una societat de serfs; i encara
que sembli només un canvi de nom i que la realitat de I’home
no discrepi gaire, historicament parlant, no es podran negar
les transformacions patents.

Carlemany sera coronat a Roma, com emperador dels
romans i hereu de I’antic imperi, la nit de Nadal de I’any
800. Amb el seu regnat, ja podem parlar d’una transforma-
ciod social i cultural a Europa. D’una banda, es crea un nou

2. Vid. F. BRAUDEL, Las civilizaciones actuales. Estudio de historia
economica y social, Madrid: Tecnos, 1986, p. 275.
3. Ibidem, p. 277.
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imperi o es viu una nova fase d’aquell que va desaparcixer a
I’antiga Roma; de I’altra, s’estableix la unié harmonica dels
dos caps de la cristiandat, caracteristica fonamental de I’Edat
Mitjana. A la fi de I’imperi roma, es considera I’emperador
de Bizanci com el cap de I’imperi; en ésser elevat Carlemany
a la dignitat imperial, es va haver de negociar amb
Constantinoble el seu reconeixement el 8§12, la qual cosa
va confirmar la divisié de I’imperi en Orient i Occident.
El regne dels francs es va considerar una continuacio de
I’Imperi roma, i la seva monarquia, una institucio sancionada
pel papa.

La fonamentacio teo-cosmologica de la realitat i la dia-
lectica existent entre la subjectivitat i I’objectivitat son les
caracteristiques principals de la mentalitat que acaba impo-
sant-se. També es procura establir una logica ordenacio i
jerarquitzaci6 dels conceptes, i es dona gran importancia a
la iniciativaia la innovacio en els diversos camps de la vida
cultural.

— Centralitzacio: A la mort de Carlemany (814), I’'impe-
ri —simbol de la unitat del Poble de Déu— es disgrega. La
part occidental esdevé un superestat, constituit pels reg-
nes d’Alemanya, Italia i Borgonya. Un dels hereus de
Lluis el Germanic, Oto, obté formalment i exclusiva, per a
la seva dinastia, la intitulacié de Sacre-Imperi Roma-Ger-
manic, practicament una ficcié pero que sobre el paper
havia de perdurar. Aquells emperadors del nord recorda-
ven el seu titol de romans i, per tant, volien recuperar la
ciutat de Roma, sempre simbolica. Aixd, amb el tema de
les investidures (1075-1122), provocara els conflicte en-
tre el papat i I’imperi. El papat demostra ser més estable
com a institucio que I’imperi en plena febre d’idees teo-
cratiques®. E1 1054, pero, s’havia donat un fet important: el

4. Cf. Ramon Cowmas, L 'Estat i les esglésies per separat, Barcelona:
Nova Terra, 1971, p. 63-64.
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Cisma d’Orient, amb el qual es corroboraven les diferéncies
existents entre les teologies de les esglésies grega i llatina.

Segons Braudel, en poc temps, el Sacre Imperi Roma-
germanic es va convertir en un gran edifici, perd desorde-
nat. Europa occidental es desintegra en una multitud de
minusculs senyorius. El feudalisme fou la conseqliéncia
d’aquest desastre®. La societat es veura com un tot jerar-
quitzat en que el senyor feudal dominara les terres i els ho-
mes.

La culminaci6 de la centralitzacio medieval, penultima
etapa del seu desenvolupament, €s el gran moment de ’alta
escolastica, la qual, sobretot, perseguira I’ordre del coneixe-
ment i ’ordre en les accions humanes, morals i politiques.

— Descomposicio: Al llarg del segle x1v, es dona una
gradual desaparicio del sistema feudal i van apareixent els
estats que acabaran configurant el mapa europeu modern.
Es un segle marcat per desastres i adversitats: la guerra dels
Cent Anys, la pesta, el Cisma d’Occident, la fam... Hi ha
diversos moviments socials contra els régims senyorials. Joan
Wycliffe (1320-1384) i els seus seguidors tindran una pre-
sencia académica considerable en la universitat d’Oxford,
lligada als corrents nominalistes, pero també tindran projec-
ci6 politica: la noblesa antieclesiastica havia trobat en les
seves idees una forma d’expressio; pero fou en la societat
camperola, que reivindicava la prioritat de I’evangeli enfront
de I’Església institucional, on va tenir major impacte i fou la
causa de diverses revoltes camperoles, no només a la Gran
Bretanya, sin6 al continent. Joan Hus (1369-1419) mirara
de fer efectius els projectes politics i religiosos de Wycliffe a
Bohémia.

L’escolastica es manté, perd les preocupacions son unes
altres: interessen més les qliestions epistemologiques que les
ontologiques, I’accid moral que la virtut, la manera de gover-

5. Vid. BRAUDEL, op. cit., p. 277.
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nar que la filosofia politica... Aix0 és el que s’ha anomenat
crisi de [’escolastica.

Jaes vaveient que la direccié i el desti d’Europa es troba
en les terres del nord: I’imperi carolingi, el Sacre-Imperi
Roma-germanic, el trasllat de la seu papal a Avinyo, els
moviments hussites i la reforma protestant, un dels fets que
constaten el final de I’Edat Mitjana.

3. Europa i Occident

En el marc del que nosaltres reconeixem com a civilitza-
cio occidental, podem parlar de tres unitats culturals histori-
ques successives: Grécia, Roma, Europa. El continent
europeu no és més que una peninsula d’una terra més gran:
Asia. Politicament parlant, Europa no és res ni per a la Grécia
classica ni per a I’imperi roma. Aixi, quan Herodot ens parla
d’Europa, només ens en proporciona el nom d’una terra que
limita amb una altra. Joseph Ratzinger sostindra que s’ha
d’admetre que «Europa» només secundariament és un con-
cepte geografic; sabem que la idea d’«Europa» no reflec-
teix 1’existéncia d’un continent clarament aprehensible, sino,
més aviat, un concepte historico-cultural®.

Europa és una unitat dinamica muntada sobre el vincle
de la cristiandat medieval. Els valors espirituals del cristia-
nisme, que no sébn més que els antics valors del mon greco-
roma passats per sedas de la religio jueva o els antics valors
de la llei de Moises passats pel sedas de la racionalitat de la
filosofia grega, permetran el desenvolupament dels primers
moments de la cultura europea. L’Europa Oriental sera, pero,
I’altra Europa. L’Occident del Nord s’oposara a I’Occident
del Sud, pero el primer sera I’encarregat de configurar
I’Europa actual.

6. Cf. J. RaTzINGER, «Europa, politica y religion. Los fundamentos
espirituales de la cultura europea de ayer, hoy y mafiana», Nueva Revis-
ta, 73, (2001): 67.
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Ara bé, Europa anira més enlla: s’estendra pel mon i es
convertira en «la» cultura, és a dir, en el cap rector de tota la
humanitat, positivament o negativa. Avui, en parlar
culturalment d’Occident, ens referim a una realitat més
amplia, historicament i geografica, que la del territori situat a
1’oest d’Asia.

Dr. Pompeu Casanovas.
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CLOENDA



Sra. Cristina Gallach.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 201-208

L’Europa que s’ha fet fins avui
Llibert CuatrEcAsas (President d’INEHCA)

Per dir alguna cosa sobre I’Europa que s’ha fet fins avui
cal ser conscients del lloc on som. Som en un moment im-
portant que cal encara desenvolupar a nivell politic i que no
ha arribat plenament a I’opinio6 publica. Es tracta del desple-
gament de totes les potencialitats del Tractat de Lisboa.
Aquest tractat recull quasi en la seva totalitat el projecte no
reeixit de I’anomenada Constitucio per Europa. L’estructu-
ra institucional que dibuixa aquest tractat és considerable,
la qual cosa s’anira veient a mesura que es vagi desplegant.
El tractat estableix que hi ha d’haver un Consell Europeu
format per ministres, presidents de govern i caps d’estat com
a maxim organ de la Unié Europea; i també un president,
que tindra un mandat de cinc anys. Actualment el president
¢és el Sr. Van Rompuy, un flamenc democrata-cristia molt
discret perd que esta fent una feina important tot i que no
apareix molt a la premsa. El tractat tamb¢ estableix una re-
presentacio a nivell internacional unificada que actualment
esta dirigint la britanica Catherine Ashton, la qual s’encarre-
ga d’estructurar tot el cos diplomatic. Hi haura un total de
25 diplomatics que hauran de representar una Uni6 Europea
formada per 27 Estats i fer que aquesta tingui preséncia in-
ternacional com a subjecte politic. Val a dir que els Estats
son molt gelosos de cedir la seva sobirania i €s per aixo que
fins al Tractat de Lisboa la Uni6é Europea no tenia persona-
litat juridica. Aquest fet implicava que quan es feia una ges-
tio a nivell internacional eren els Estats els que feien els
tractats, mentre que ara la Unié Europea té personalitat juri-
dica i, per tant, pot actuar si els Estats ho consideren oportu.
Un altre organisme important és el Banc Central Europeu,
el qual gestiona la moneda tnica adoptada per 12 dels 27
membres, els quals s’aniran ampliant progressivament amb
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altres candidats. Finalment, trobem el Parlament Europeu,
el qual té una capacitat colegislativa reconeguda per prime-
ra vegada juntament amb el Consell de Ministres Europeu.
Aquest darrer Organ havia estat fins ara [’nic drgan legisla-
tiu, el qual rebia les propostes legislatives unicament a tra-
vés de la Comissio Europea. Es important entendre que no
¢s la mateixa situacio que la que hi ha a I’Estat Espanyol, on
un grup parlamentari pot fer una proposicio de llei al Con-
grés dels Diputats que si és acceptada tirara endavant. En el
cas de la Uni6 Europea, no hi ha un Estat que faci una pro-
posta, sind que ha de ser la Comissié Europea que s’encar-
regui de fer-ho. Aquests son detalls que poden tenir el seu
interes i dels que parlarem al final de la nostra ponéncia.
La pregunta que ens cal fer ara és com hem arribat fins
aqui; ;com hem arribat a redactar un Tractat de Lisboa que
reconeix una Uni6é Europea, formada per 27 Estats, amb
personalitat juridica, amb elements supraestatals importants
en I’ambit economic, com el Fons Regional, el Fons Social o
el Fons de Promocio Europeu; una Europa que destina di-
ners a les diverses politiques que la propia Comissiéo Euro-
pea orienta i que els Estats aproven? Hem arribat aqui perqué
Europa ha patit moltes catastrofes en el passat. Aixo no sig-
nifica que no hi hagués una consciéncia europea important
abans de la creacié de la Unio Europea. En els anys 50,
quan jo era un jove membre d’Uni6 Democratica de
Catalunya, em van oferir de participar en els Cursos Uni-
versitaris Catalans, una branca de 1’Institut d’Estudis Cata-
lans que operava en la clandestinitat. El professor era Claudi
Ametlla, d’Accid Catalana, que havia estat governador civil
de Girona i Barcelona durant la Republica. Ell ens explicava
la historia contemporania catalana, i insistia molt en una cosa
a la que jo no donava molta importancia en aquell moment,
perd que més endavant vaig entendre: des de 1870 a 1914
Europa ha tingut el periode de pau més llarg de la seva his-
toria. Quan feia aquesta afirmacié no havien passat encara
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10 anys de la fi de la Segona Guerra Mundial. Aquest perio-
de tant llarg de pau en la historia d’Europa la vaig entendre
més endavant tot passejant pels carrers de diverses ciutats
europees. El que nosaltres anomenem el Modernisme (el
Jugendstil o I’Art Nouveau) es troba a Viena, a Brussel-les,
a Riga o a Bucarest. Es a molts indrets d’aquesta Europa
dels 27. Aquest floriment és un exemple de la cristal-litzaci
d’una cultura o d’una civilitzacio, representada també per
certs pensadors de la Il-lustracio. Es una Europa per la qual
la gent circulava practicament sense passaport entre Estats,
¢és I’Europa dominada pel liberalisme economic que Narcis
Oller retrata en la seva obra La Febre d’Or.

Aix0 s’acabaria ’any 1914, amb la Primera Guerra Mun-
dial. Aquesta guerra comenga com la caiguda d’un castell
de cartes: I’hereu de I’Imperi Austrohongares ¢és assassinat
a Bosnia per part d’un anarquista serbi. Austria declara la
guerra a Sérbia després d’oferir-1i un ultimatum de 24 hores
que aquesta rebutja. Franca, aliada de Sérbia, declara la
guerra a Austria i Alemanya declara la guerra a Franga.
Com un castell de cartes es produeix la Primera Guerra
Mundial que tindra com a resultat 10 milions de morts. Des-
prés arriba el periode d’entreguerres, amb les abusives re-
pressions economiques imposades a Alemanya, la qual entra
en un procés inflacionari insalvable que destrueix la seva
estructura economica i, de retruc, també 1’europea. La Se-
gona Guerra Mundial arriba i deixa 25 milions de morts. Es
molt recomanable per entendre tot aquest periode llegir les
memories d’un frances il-lustre, Jean Monnet, el qual expli-
ca les seves vivencies des de finals del segle xix. Monnet
era fill d’un productor de vins de Cognac, viatjava molt, ha-
via estat a Canada i Anglaterra. Monnet posa de manifest
qiiestions molt actuals, com el financament dels Estats, de la
qual no se’n parla massa. Explica com, després de la Prime-
ra Guerra Mundial, I’Imperi Austrohongares desapareix i
Austria queda sola i en una pura fallida economica. Monnet
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va en aquell moment a Estats Units i obté de certes empre-
ses els fons necessaris d’inversié. El paper d’Estats Units
com a font d’inversio ja es posa de manifest en aquella épo-
ca. Ell estara després a la Societat de Nacions, pero el seu
llegat més important €s possiblement la intervencid, després
de la Segona Guerra Mundial, en la consolidacié del triangle
Franga-Gran Bretanya-Estats Units. Franca és una entitat
plenament europea, amb capacitat d’iniciativa, pero que sem-
pre rep les patacades, sobretot a la Segona Guerra Mundial,
quan ¢és ocupada pels alemanys. Monnet, en aquell moment
va a Londres amb De Gaulle i proposa la futura unio de
Franca i Alemanya, pero el general frances evidentment no
ho accepta. Més endavant, a través de la presencia d’ Algeria
i de les antigues possessions franceses, es comenga la re-
conquesta de Franga, moment en el que intervé clarament el
diner america. Monnet t€¢ un debat important amb els mem-
bres que dirigeixen la Franga de després de la Segona Guer-
ra Mundial. Amb el ministre d’assumptes exteriors, el
democrata-cristia Bidault, i amb un altre ministre important
que és Robert Schuman, nascut a la Lorena, un pais gairebé
fronterer amb Alemanya. També hi intervé Konrad Adenauer,
un home molt humil i molt discret, el canceller alemany des-
prés de I’enfonsament del Reich hitleria, en el moment que
Alemanya tot just treia el nas. També és important esmentar
un altre personatge democrata-cristia, Alcide de Gasperi,
nascut a Trentino, a I’ AltoAdigio. De jove havia estat mem-
bre de la dieta imperial habsburgica, ja que aquella regio
formava part de I’Imperi Austro-Hongarés i no seria fins
després de la Segona Guerra Mundial que esdevindria italia-
na. Per tant, tots ells son homes de frontera, homes amb un
pensament i una ideologia similars.

Crec que si alguna cosa ha aportat la democracia cristia-
na com a concepte filosofic és la seva valoracid del con-
sens. Abans de la Segona Guerra Mundial utilitzar la paraula
consens entre els politics era un disbarat, ja que ningu sabia
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que significava. Els liberals eren autoritaris, els socialistes
també i arreu s’imposava la forca de la majoria, no sempre
amb una confrontacié violenta, perd sense consens. Europa
es crea a partir del concepte de consens, la qual €s una nova
formulaci6 original que apareix després de la Segona Guer-
ra Mundial. Aixo queda demostrat per les politiques que fan
néixer la Unié Europea.

En primer lloc, la gesti6 comunitaria i supraestatal del
carbo i de I’acer, la Comunitat Europea del Carbo i de I’ Acer,
presidida pel mateix Jean Monnet. El carbo i I’acer als anys
50 eren molt importants, i per evitar una competéncia i una
lluita de preus es crea una autoritat que reguli i organitzi el
mercat. L’any 1957, el Tractat de Roma crea la Comunitat
Economica Europea amb 6 paisos: Fran¢a, Alemanya, Italia
iels tres paisos del Benelux (Belgica, Holanda i Luxemburg).
Anglaterra encara no hi és, perque Anglaterra sempre ha
volgut estar hors de la mélée, és a dir, mirar-se les coses
des de la distancia, sobretot si no hi pot jugar un paper deter-
minant. Al final s’hi apunta, pero sera més tard. El Tractat
de Roma estableix la politica agricola comuna de I’any 1962,
I’organitzacié del mercat agricola europeu; la supressio dels
drets d’aduana entre aquests paisos, la qual cosa supera el
proteccionisme resultant de la catastrofe de la Segona Guerra
Mundial. També s’estableix la primera regulacid financera
que limita els marges dels tipus de canvi entre els paisos de
la Comunitat Economica Europea, als quals s’afegiran tres
nous Estats: Anglaterra, Irlanda i Dinamarca. I els nous Es-
tats creen, finalment, el Fons de Desenvolupament Regio-
nal. Aixi s’arriba, ’any 1986, a I’Acta Unica Europea, és a
dir, a I’estructuracio de la Uni6 Europea amb un tnic govern
que aglutina les diverses institucions creades anteriorment.
Val a dir que I’any 1991 Europa va estar a punt de viure la
mateixa catastrofe de la Primera Guerra Mundial quan es-
clata la Guerra Balcanica amb la desintegracié de la Rept-
blica Federal Iugoeslava i la lluita entre Croacia i Seérbia. En
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aquell moment, els francesos tenien la temptacid de recolzar
Sérbia i els alemanys de recolzar Croacia. Afortunadament,
les institucions europees ja tenien prou forga com per aturar
aquesta situacid, la qual cosa va evitar un possible conflicte
important. L’any 1993 es firma el Tractat de Maastricht, el
qual estructura la Uni6é Europea en tres pilars: en primer
lloc, I’estructuracio supraestatal de la Unid a nivell econo-
mic; en segon lloc, I’establiment d’una politica exterior i de
seguretat comunes; i, en tercer lloc, la cooperacio policial i
judicial. Per tal que aixo funcioni cal instaurar un sistema de
financament harmonitzat, i €s aleshores quan es defineixen
els criteris de convergencia per a |’ estabilitat financera de la
Uni6 Europea. Allo que I’actual president de I’Estat espa-
nyol, Rodriguez Zapatero, repeteix tan sovint en relacio amb
les orientacions per reduir el déficit i el deute. S’estableix
una inflacio estatal no superior a 1’1,5 % de la mitjana dels
tres paisos amb el nivell més estable de preus; un deficit no
superior al 3 % del PIB de I’any precedent de 1’Estat; un
deute public no superior al 60% del PIB; i uns interessos a
llarg termini no superiors al 2% dels tres Estats més esta-
bles. Aquests criteris de convergéncia de ’any 1993 han
servit per afavorir els membres de la Unié en moments d’ex-
pansié economica i han permés una certa estabilitat. Pero
després del sotrac financer america, els paisos europeus han
quedat greument afectats i el deute i el déficit es dispara
perque els Estats han d’ajudar a les seves entitats finance-
res per evitar la seva fallida.

Tot aix0 ens condueix a pensar la relacié entre Europa i
el mén. L’Euro, la moneda uinica, en el moment de constituir-
se ¢és utilitzada per 11 Estats amb una poblacié total de 300
milions d’habitants. Aixo representa un mercat molt impor-
tant des de tots els punts de vista, i en un context global
aquest mercat juga amb d’altres mercats que superen els
200 milions d’habitants, com el d’Estats Units, la Xina, 1’In-
dia o Russia i els estats independents de la zona ruble com a
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moneda. Entre aquests Estats-mercats es juguen els equili-
bris financers. Es important recordar que la moneda de re-
feréncia d’aquella famosa Europa del segle xix era I’or i que
totes les monedes estatals tenien vinculaciéo amb 1’or. Des-
prés de la Primera Guerra Mundial i com a resultat de la
inflacio, I’or desapareix com a valor de referéncia i comen-
cen a circular els bitllets, els quals amb el procés inflacionari
perden progressivament valor. Les mesures d’estabilitat i de
convergencia econdomica fan de I’Euro una moneda de re-
serva que ofereix unes determinades garanties als inversors.
Aquells que volen, per exemple, invertir en bons del Regne
d’Espanya emesos en Euros tenen una certa garantia que
aquesta moneda fluctuara d’una manera raonable. Aixo tren-
ca per primera vegada el monopoli del Dolar com a moneda
de referencia. Després de la desaparicio del patr6 or, el Dolar
era la moneda de referéncia, ja que era I’inica moneda es-
table i segura. Per aixo I’Euro introdueix aqui una batalla, la
qual es pot percebre, segons el meu parer, en els atacs so-
ferts pel Regne d’Espanya i Grécia, els quals no anaven tant
contra les seves finances respectives, sino contra 1’Euro.
Haver de cedir sobirania en 1I’ambit financer €s una cosa
que no agrada.

Per acabar voldria esmentar els principis constitucionals
de I’Europa d’avui: el creixement sostenible i I’economia
social de mercat, dos dels principis rectors del Tractat de
Lisboa. El primer és conegut per tothom, el segon significa
que hi ha d’haver una posicid equidistant entre la intervenciod
de I’Estat i el liberalisme sense més pal-liatius. Finalment,
voldria parlar d’un principi fonamental d’aquest Tractat de
Lisboa que els democrata-cristians varen introduir a I’origen
de tot el procés de creacid de la Uni6 Europea. Es tracta
d’un principi que en les altres ideologies era absolutament
estrany, el principi de subsidiaritat, el fet que alld que pugui
fer I’organisme més proxim al poble que no ho faci el supe-
rior. Abans del Tractat de Lisboa aquest principi només re-
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gia en la relaci6 entre la Uni6 Europea i els Estats, pero ara
el nou tractat estableix que les institucions europees han de
tenir en compte el principi de subsidiaritat en la total dimen-
si0, és a dir, no solament estatal sind també¢ regional i local.
Cal, doncs, conéixer I’estructura interna de cada Estat des
del punt de vista constitucional i saber quin és el repartiment
de competencies internes. D’aixo se’n pot treure una con-
seqiiencia logica que espero que el proper govern de la Ge-
neralitat sapiga aprofitar. En funcio del repartiment de
competencies, la Comissio Europea esta obligada, pel que fa
a I’Estat Espanyol, a saber quina ¢s la distribucié de compe-
téncies de caracter legislatiu, i en funcio6 d’aixo, ha de saber
qui és el seu interlocutor en cada cas.

1. Roviré i LI. Cuatrecasas.
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Col-loquis de Vic XV - Europa, 2011, p. 209-218

El futur d’Europa, algunes reflexions

Cristina GALLAcH (Consell de la Uni6 Europea)

La Unio6 Europea és una Unio voluntaria de diferents Es-
tats que regulen les seves relacions a través de tractats, acor-
dats per tots ells. Aquests tractats estableixen les institucions,
determinen les competéncies de cadascuna d’elles 1 deter-
minen com s’estructuren els equilibris de poder.

La UE va néixer com una resposta visionaria per evitar
que una vegada més els paisos europeus s’enfrontessin entre
ells fins arribar a causar guerres d’impacte mundial i abocar a la
miséria més extrema els seus habitants (com molt bé acaba
d’explicar-nos en Llibert Cuatrecasas). Dels horrors de la guerra
va sorgir la idea més revolucionaria de totes les que hem vist
en el nostre continent per estabilitzar la pau i el progrés:
construir un continent unit. En ocasions anteriors, s’havia
intentat, perd mai amb la determinacid i I’éxit que varen te-
nir els pares fundadors: Schumman i Monet, entre d’altres.

«Una uni6 voluntaria dels pobles d’Europa, sense limita-
cions, de manera que en la for¢a renovada puguin defensar
els béns més preuats de tots: la llibertat, la humanitat i la
pau». Aquesta és la definicio de la Uni6é Europea més atrac-
tiva. La va fer el Dr. Kurt Pfeiffer, un alemany que va esta-
blir els premis Carlemagne, que es lliuren cada any a la
ciutat alemanya d’Aquisgra, per recon¢ixer la tasca d’una
personalitat del mon de la politica, I’economia o les arts en la
defensa dels ideals i la construccid europea.

Aquesta construccid europea ha requerit i segueix exi-
gint la dedicacié de molta gent. Demana esforcos en tots els
sentits, voluntat politica i compromis ciutada. El fet que aquest
procés estigui basat en normes (els tractats) i que tingui ple-
nament integrat els drets individuals i col-lectius i la toleran-
cia, és sens dubte la clau fonamental del seu ¢éxit. Aquesta
combinacio de drets i valors és infal-lible.
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Drets humans i valors

La UE considera els drets humans universals e indivisi-
bles. Per tant, esta compromesa a defensar-los activament
dins de les seves fronteres i quan estableix relacions amb
paisos tercers. Drets humans, democracia i el respecte de la
llei son els valors fonamentals de la UE, ja presents des de
I’inici. Ara, a més, s’han reforgat amb I’adopcio6 de la Carta
dels Drets Fonamentals, de I’any 2000, i amb la decisi6 de
fer de la Carta un document juridicament vinculant, amb I’en-
trada en vigor del Tractat de Lisboa.

Tots els paisos que volen entrar a la UE han de respectar
els drets humans, inclosa la prohibicié de la pena de mort.
Tots els acords que la Uni6 Europea estableix amb els pai-
sos tercers han de tenir una clausula que estipuli que els
drets humans sén un element essencial de les relacions en-
tre les parts.

La politica de drets humans abraga els drets civils, poli-
tics, econdmics, socials i culturals. A més, la UE es compro-
met a promoure els drets de les dones i la igualtat de génere,
els drets dels infants, de les minories i dels desplacats. Per
tant, ha fet de la defensa dels drets humans, incloses la pro-
mocié de la democracia, I’abolici6é de la pena de mort, la
[luita contra la tortura, contra el racisme i totes les formes de
discriminacid, combats fonamentals, a dins 1 a fora de les
seves fronteres.

Una altra de les caracteristiques propies del projecte
Europeu ¢és la seva obertura. No té limits. Aixo ha permes
que en aquests més de 50 anys el procés d’integracid, de
reforma i d’incorporacié de nous membres no s’hagi aturat
mai. Hi ha hagut periodes més o menys llargs amb les ma-
teixes normes basiques, pero regularment s’han anat can-
viant per aprofundir les competéncies compartides i per
incloure nous paisos. S ha passat doncs del Tractat de Roma
a I’ Acta Unica, el tractat de Maastricht, de Niga i finalment
de Lisboa.
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Creixement i evolucio constants

El Tractat de Lisboa, nascut en substitucio de la malau-
rada Constituci6é Europea, tombada en referéndum pels ciu-
tadans de Franga i d’Holanda, és el darrer gran canvi profund
que s’ha fet dels tractats fundacionals. En vigor des del de-
sembre de 2009, regeix 1’organitzacié de la vida en comu de
27 Estats: 500 milions de persones, que produeixen un quart
del producte interior brut (PIB) del mén, i que malgrat la
crisi econdmica i financera constitueix el grup d’Estats més
rics del planeta. A més, és la poténcia comercial més gran
del mon.

Si comparem aquestes dades amb les de la Comunitat
Econdomica Europea, amb sis Estats, sortits de la Guerra
Mundial, trobem un exemple clar dels constants canvis que
ha viscut la CEE. A més, posar en comu els recursos i treba-
llar de manera conjunta resulta la millor manera d’assegurar
un futur millor per a tot el continent, molt millor del que ningti
no es podia imaginar.

Progressivament, els Governs han anat cedint compe-
téncies a les Institucions Comunitaries. En mig segle s’ha
passat dels aranzels comuns exteriors, que faciliten la lliure
competencia, i d’una politica agricola que s’enduia quasi tots
els fons col-lectius, a una UE que t¢é politiques comunes o
coordinades practicament en totes les materies; un mercat
unic molt desenvolupat; una moneda compartida entre 17
paisos i una politica exterior i de seguretat cada vegada més
activa.

La integraci6 de nous Estats, sobretot del Centre i I’Est
d’Europa, ha fet possible la reunificacié del continent en to-
tal llibertat, només amb la gran for¢a d’atraccid de la Unio.
A més cadascu pot veure en la UE un valor i una finalitat
diferent.

Personalment, a mi m’agrada explicar el que Europa re-
presenta per dos amics meus i per a mi mateixa. Tres perso-
nes de la mateixa edat. Per la meva amiga de Saarbrucke
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(Alemanya), Annette, la UE és la pau. La seva avia de ve-
gades vivia a Alemanya, de vegades a Franga. Cadascun
d’aquests canvis significava una guerra atrog. El seu pare,
un jove durant la Segona Guerra Mundial, va viure en la més
profunda de les miséries fins ben entrada la postguerra. Per
a mi, i els joves de la meva generaci6é que varem viure la
transicio politica i I’adhesi6 al que llavors era la Comunitat
Europea, la UE significa democracia i obertura al mon. Per
al meu amic polones Jazeck, la UE vol dir llibertat, progrés i
oportunitats, com les que tenen tots els altres europeus.

En cinquanta anys s’ha passat de 6 a 27 paisos. De tres
llengties oficials a 23. El territori de la UE ara abraca des de
’Atlantic a la frontera amb Russia, des de I’Artic fins a
I’Orient Mitja. S han incorporat Estats sortits de dictadures
occidentals com ara Espafia, Grécia i Portugal, a més de
nombrosos paisos que al final de la Segona Guerra mundial
es varen quedar a I’altre cant6 del mur de Berlin i no varen
poder exercir la possibilitat d’escollir a quina organitzacio
volien participar.

Hi havia I’obligacié de reconciliar les fronteres institucio-
nals d’Europa amb les geografiques i amb les que la guerra
freda va imposar. Amb tot, aquest procés no esta clos, de
manera que les qiiestions relacionades amb 1’ampliacio de la
UE sén molt complexes. De moment, hi ha tres candidats
oficials: Turquia, Croacia i Islandia. També hi ha el compro-
mis que tots els Estats dels Balcans siguin membres de la
UE en un futur sense determinar. Pel que fa a la resta, més
enlla d’aquests territoris, no hi ha cap accés a la UE decidit,
ni tan sols pensat.

Tots ells, tant els membres fundadors, com ara els dar-
rers en arribar, han experimentat canvis espectaculars. Les
diferéncies son encara moltes entre el més ric, Luxemburg,
i els menys desenvolupats, Romania i Bulgaria. Perd cap
d’ells no hauria assolit els nivells de prosperitat actuals sen-
se la Unio.
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Dues arees d’accid han fet possible aquests canvis. En
primer lloc, els mecanismes de solidaritat que s’han aplicat,
per tal d’ajudar a desenvolupar els més endarrerits. En se-
gon lloc, les politiques que han fomentat el creixement eco-
nomic i han equilibrat les diferéncies, com ara la lliure
competéncia i el mercat Unic sense barreres.

Només cal mirar les transformacions que han tingut lloc
a Espanya, en part degudes a la generosa entrada d’ajudes
de la UE durant el periode 1990-2005. Un fenomen similar
té lloc ara als paisos d’Europa Central i de I’Est, malgrat que
aquest impacte positiu €s menys visible, atesa la crisis eco-
nomica i financera actual.

A més, és necessari destacar que la perspectiva d’entrar
a la UE ha desencadenat en tots els paisos aspirants i candi-
dats un procés de canvis i d’estabilitzacié democratica.
Aquesta for¢a reformadora intensa té com objectiu acom-
plir, com més aviat millor, les condicions per a ser membre.

Institucions adaptades als canvis

La UE del 2010, sortida del disseny institucional del Tractat
de Lisboa, és la que té més politiques comunes i comparti-
des; és la que ha aprofundit més la participacio i la represen-
tacio dels ciutadans en el procés de presa de decisio i és la
més preparada per actuar com a tal en el mon. El disseny
institucional és més complex, ja que les institucions ges-
tionen més competencies que abans i hi ha més Estats
membres.

El Parlament Europeu, 1’tnica institucio elegida per su-
fragi universal directe, té els poders reforgats, fins a partici-
par completament del procés legislatiu. On abans, en molts
casos, tenia una influéncia reduida, ara és «co-legislador»
en totes les directives i decisions legislatives que es prenen.
En les arees on la «co-legislacio» no és possible, ja que els
Estats mantenen les competéncies, com ara la politica exte-
rior, la seguretat i la defensa, o algunes parts de la Unio
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Economica 1 Monetaria, la veu del Parlament es fa sentir
més que mai, amb vots «no vinculants» pero de fort pes po-
litic i gran impacte en |’opinio6 publica.

En aquesta mateixa linia, per fer la UE més democratica
1 participativa i per trencar les critiques regulars de que les
Institucions Europees estan allunyades de la gent, per pri-
mera vegada es preveu que els ciutadans puguin iniciar un
procés legislatiu, a través de la recapta d’un nombre deter-
minat de signatures sobre una proposta concreta. Aquesta
¢s una de les maneres més clares d’acostar les institucions
a la ciutadania i de qué aquestes es preocupin dels proble-
mes més concrets de la vida quotidiana.

A part dels canvis importants sobre el Parlament Euro-
peu i com fer el procés legislatiu més transparent, el segon
gran paquet de modificacions institucionals introduides pel
Tractat de Lisboa fan referéncia a la creacio de dues figu-
res noves, en representacio dels Governs, amb 1’objectiu de
donar una més gran continuitat al procés deliberatiu i de pre-
sa de decisions: el President permanent del Consell Europeu
i 1’Alta Representant per a les Relacions Exteriors.

El carrec de President del Consell Europeu ha recaigut
en el politic i ex-primer ministre belga Herman Van Rompuy.
La seva figura i les seves responsabilitats no anul-len la tra-
dicional presidéncia rotatoria, que cada sis mesos s’encar-
rega de dirigir els treballs del Consell de Ministres, sobre la
base de les iniciatives de la Comissi6 Europea. Pero el Con-
sell Europeu, la reuni6é de maxim poder, ja que inclou a tots
els caps d’Estat o de govern, i el Consell de Relacions Exte-
riors, constituit pels ministres d’ Afers Exteriors dels 27 go-
verns, estan sempre preparats i dirigits pel President
permanent i per I’ Alta representant, respectivament. Per tant,
la presidéncia rotatoria ha quedat reclosa al que en podriem
dir «la sala de maquines», ja que cada vegada més el Con-
sell Europeu apareix com el veritable liderat col-lectiu de
la UE.
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La UE davant un mon Global'

Tots aquests canvis interns s’han hagut de fer per adap-
tar les institucions i el procés de deliberacio i de presa de
decisid, pensat per funcionar amb sis membres, a 1’actuali-
tat, que en té 27. Aquests canvis, a més, eren necessaris per
organitzar millor la gestio de les noves politiques que, a poc a
poc, s’han integrat a I’agenda. I, sobretot, eren imprescindi-
bles per respondre als constants canvis al mén i als feno-
mens que més han marcat la primera década del segle xxi: la
globalitzacio i la interdependéncia.

Precisament, la figura de 1’Alta Representant per a les
Relacions Exteriors i vice-presidenta de la Comissio, que ha
recaigut en la britanica Catherine Ashton, té com a objectiu
facilitar que la UE tingui un paper més gran i més visible al
mon. Aquesta ¢és la segona figura de relleu, permanent, fruit
dels darrers canvis institucionals.

Ja hem dit que Europa té responsabilitats en la defensa
dels seus interessos i en la promoci6 dels valors que com-
parteixen els seus ciutadans. Ha de tenir voluntat d’influir.
Només podra continuar fent-ho en el futur si els paisos es-
tan disposats a actuar com a grup. Els paisos tenen cada
vegada menys capacitats politiques, diplomatiques, econo-
miques o militars suficients per actuar sols.

El paper d’Europa ha canviat molt des de fa 600 anys,
quan es va convertir en el centre del mon. Precisament en
I’actualitat, ara que aquesta «centralitaty europea i Occi-
dental s’esta diluint, és quan s’ha de ser més conscient que
mai de la necessitat d’una acci6 conjunta. Europa és, més
que mai, el «vell continent». Ni America ja no és «el nou
continent». Asia és la veritable novetat en el context inter-
nacional. Per tant és imprescindible que Europa estableixi
aliances per assolir els objectius.

1. Aquesta part ha estat lleugerament modificada amb els esdeve-
niments al Nord d’Africa i I’Orient Mitja.

215



Les responsabilitats d’Europa emanen de la historia indi-
vidual de cada pais, del paper que cadascun dels Estats
membres ha jugat al mon. Malgrat 1’actual crisi, la UE és el
grup de paisos més rics del mon. Europa ha de tenir I’ambi-
cio ila voluntat de contribuir a la prosperitat, I’estabilitat i el
desenvolupament d’altres zones del mon menys prosperes,
en conflicte o en dificultats.

Tot 1 que els 27 paisos de la UE no han viscut la mateixa
historia, tenen dimensions diferents i posicions geografiques
distintes, comparteixen els mateixos objectius i estratégies.
Parlem sovint dels interessos contraposats dels paisos de la
UE, de les finalitats dispars. No és cert. Es molt més el que
els uneix del que els separa. Les diferéncies es veuen més
en ’ambici6 i en la tactica per arribar-hi.

Europa ha de definir els objectius de les seves politiques
en base a unes prioritats clares. La geografia i, més en con-
cret, la proximitat és una de les dades que defineix les prio-
ritats. Una de les més importants, no I"inica. Aixi, els paisos
veins requereixen d’atencid prioritaria. També s’ha d’estar
pendents de més enlla de les fronteres dels paisos més pro-
xims, perque Europa té interessos globals, no només locals o
regionals. S’han de desenvolupar relacions amb els socis i
aliats i amb tots els paisos emergents. També amb les orga-
nitzacions regionals d’Estats que, com la UE, avancen en la
seva integracio: la Unid Africana, I’ASEM, els paisos
d’America. Pero la primera responsabilitat que Europa té,
ara més que mai, és amb els veins.

S’han d’usar millor els instruments individuals i col-lectius
al’abast. S’ha de fer més politica i fer servir millor el capital
huma, com ara el nou Servei d’Acci6é Exterior, juntament
amb les diplomacies de cada Estat, a més de I’ajuda econo-
mica i I’ajuda al desenvolupament, I’ajuda humanitaria, els
mitjans militars i de gestio de crisis.

Les revolucions i els canvis que es viuen al Nord d’ Africa
i al mén Arab responen perfectament a aquest model on la
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UE té responsabilitats, obligacions i interessos. Per tant, ofe-
reixen 1’escenari i les circumstancies més adequades per a
una acci6 global amb un liderat clar.

Els primers deu anys de la Politica Exterior Comuna
(PESC, 2000-2010) van significar un canvi radical per als
paisos d’Europa de I’Est i dels Balcans. La PESC va passar
el seu primer examen en aquestes regions del Continent
Europeu. I el va aprovar. Als paisos d’Europa de I’Est se’ls
va fer lloc a la UE i als dels Balcans se’ls va ajudar a supe-
rar la guerra i a estabilitzar-se. Les inversions per capita per
als ciutadans d’aquesta regi¢ van ser les més grans mai fe-
tes per la UE.

Conclusio

Europa va comengar ara fa cinquanta anys un gran pro-
jecte de pau. Aquests darrers mesos s’ha vist obligada a
actuar sobretot per superar la profunda crisi economica que
ofega especialment una part del mon Occidental. Ha forgat
els governs amb les economies més critiques a prendre me-
sures fora del corrent per a fer front a I’impacte de la crisi.
A més, per a protegir la moneda tnica, I’Euro, els Estats de
la UE s’han compromés a desenvolupar progressivament
una politica econdmica més unida, malgrat que aixo obligui a
adoptar mesures drastiques, retallades dels pressupostos mai
vistes i a cedir sobirania. Un «govern econdmicy mes fort és
el preu a pagar per tal de guanyar estabilitat. Al mateix temps,
és la soluci6 per reforgar I’economia i les finances europees.

La crisi economica ha ofegat, en part, el paper global que
Europa comencava a exercir. El mon actual esta immers en
un procés de canvi constant. En general, el mon és més se-
gur perd, paradoxalment, les inestabilitats i les guerres proli-
feren a escala regional i local. A més, Europa esta abocada
a perdre la posicid central, amb la pujada indiscutible dels
paisos en desenvolupament, els coneguts BRICS (Brasil,
Russia, India, Xina i Sud—Africa). Precisament per aixo, els
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ideals europeus estan més d’actualitat que mai: sén els va-
lors de la unid, la solidaritat, el respecte dels drets humans i
la pau.

M. Arisa i C. Gallach.
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