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Actes del VI Congrés Catali de Filosofia (Manresa 2023). 5-12
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Presentacio

La Societat Catalana de Filosofia, en col-laboracié amb I’Associacié Fi-
losofica de les Illes Balears, la Societat de Filosofia del Pais Valencia i la So-
cietat Andorrana de Ciencies, va convocar el vi Congrés Catala de Filosofia
amb la voluntat de debatre els problemes que la filosofia té plantejats. En
aquesta ocasio, la seu del congrés fou la ciutat de Manresa durant els dies 15,
161 17 de juny de 2023, tot coincidint amb la commemoracié del centenari
de la fundacié de la Societat Catalana de Filosofia, que va tenir lloc el 17 de
gener de 1923, a iniciativa del Dr. Ramon Turré. El congrés es va reunir en
diversos recintes de la ciutat de Manresa, com el Teatre Kursaal, el Centre
Cultural el Casino i la Sala Gotica de la Seu de Manresa. Tal com era d’espe-
rar, es va aprofitar 'avinentesa per reservar un espai especial a fi d’abordar la
vida i 'obra de Jaume Serra Hunter (1878-1943), fill de la capital del Bages,
nascut al carrer Urgell del centre historic i una de les figures més significati-
ves de la filosofia catalana.

Tampoc no ens podem d’estar d’assenyalar que Jaume Serra Huanter va
ser membre destacadissim de I'Institut d’Estudis Catalans, on va ingressar el
1927 com a adjunt de Ramon Turré i el 1931 va assolir la condicié de mem-
bre numerari, carrec que va ocupar fins a la seva mort a l'exili, a Cuernavaca
el 7 de desembre de 1943. Llavors va ser substituit per Joaquim Carreras Ar-
tau, que va representar la filosofia en el moment de la creaci6 de la Seccié de
Filosofia i Ciéncies Socials I'any 1968 en el marc de I'Institut. Aixi les coses,
i en paral-lel al desenvolupament del congrés, la Catedra Josep Ferrater Mora
de la Universitat de Girona i el Memorial Democratic de la Generalitat de
Catalunya van convocar un simposi els dies 15 i 16 de juny, que ha donat
lloc al volum 21 de la col-leccié «Noms de la filosofia catalana», amb el titol
de Jaume Serra Hanter. L'obra estroncada, aparegut 'any 2024.

La inauguracié oficial del congrés va tenir lloc el mati del dia 15 de juny
de 2023, al Teatre Kursaal de Manresa, amb un acte presidit per I'alcalde de
la ciutat, el Sr. Marc Aloy, i la presencia de la Sra. Teresa Cabré, presidenta
de I'Institut d’Estudis Catalans, i del Sr. Jaume Guillamet, president de la
Seccié de Filosofia i Ciencies Socials de I'Institut d’Estudis Catalans. La con-
feréncia inaugural va anar a carrec de la professora Begofia Romdn Maestre
(Universitat de Barcelona), que va tractar de «La funcié de I'¢tica aplicada en
la cooperacié interdisciplinaria»; la cloenda, el dia 17, va ser pronunciada pel
professor Raiil Garrigasait (Universitat de Barcelona i president de la Casa
dels Classics), que va exposar les relacions entre «Literatura i pensament.
Altres ponencies plenaries foren responsabilitat de Josep Macia (Universitat
de Barcelona), que va desenvolupar el tema de «Llenguatge i pensament»; de
la professora Ingrid Vendrell (Universitat de Marburg), que va abordar «La
vergonya: una mirada fenomenologica»; i de Xavier Serra (Societat Catalana
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de Filosofia), que es va centrar en «Jaume Serra Hunter en els conflictes intel-
lectuals del primer terg del segle xx».

A aixd, cal afegir que, com a complement de les activitats estrictament ci-
entifiques, es van convocar actes culturals que van arrodonir la programacié.
En aquest apartat, s’ha d’esmentar el muntatge teatral liderat per Joan Gon-
zélez Guardiola i que porta per titol «Filosofia per a pingiiins: personatges es-
trambotics de la filosofia catalana», un espectacle en que desfilen alguns dels
nostres pensadors més singulars, perd no menys potents intel-lectualment. Al
seu torn, el music i cantautor Roger Mas va posar el punt final al congrés, i
va aconseguir una atmosfera intima i emotiva gracies a les lletres de les seves
composicions, algunes de les quals amb un fons filosofic ben pregé, com la
dedicada a Francesc Pujols.

Aixi mateix, el vi Congrés Catala de Filosofia es va emmarcar dins dels
actes de Manresa 2022 que van rememorar els cinc-cents anys de I'arribada
de sant Ignasi de Loiola a la ciutat, on va romandre onze mesos que va pas-
sar a la cova d’una balma que ha esdevingut un lloc de pelegrinatge i culte.
No debades, Manresa —la capital de la Catalunya central- constitueix una
cruilla de camins que ha afavorit 'encontre de persones, el didleg de cultures
i tradicions, I'intercanvi de paraules i la circulacié d’idees i pensaments. Na-
turalment, la gent del Bages es va implicar des del primer moment en l'or-
ganitzaci6é d’aquest congrés, com va fer la professora Merce Garcia Farreres,
vicepresidenta de la Societat Catalana de Filosofia, i el professor Xavier Valls
Rota, ambdés membres actius del GTF (Grup de Treball del Professorat de
la Catalunya Central), que amb entusiasme mantenen viva la flama de la
filosofia en terres bagenques, amb diferents iniciatives, com el cicle de pen-
sament que s'aplega sota el titol generic del Cosmograf, els Pessics de Saviesa
i, nogensmenys, el Club de Lectura de Filosofia, activitats que compten amb
el suport de ’Ajuntament manres, i que a més acumulen moltes edicions,
ates que es convoquen anualment.

No cal dir que les vocacions filosdfiques neixen —more socratico— a I'ense-
nyament secundari, sovint gracies a la tasca abnegada i andnima, i molts cops
poc reconeguda, del professorat que mereix el nostre agraiment i admiracié.
Conscients d’aquesta realitat, es va aprofitar la clausura del vi Congrés Ca-
tala de Filosofia, el migdia del dissabte 17 de juny de 2023, per reconeixer
la trajectoria i el compromis docent dels professors Joaquim Sala i Pujolras,
nascut a Centelles el 1939 i autor de diverses obres de tematica filosofica, i
Eduard Casserras Gasol, fill de Berga, on va néixer el 1963 i que va morir en
plena maduresa a 'edat de cinquanta-set anys.

Altrament, és ben notori que una de les prioritats que els altims temps
han ocupat i preocupat la nostra Societat rau justament a garantir la presén-
cia de la filosofia en '’ESO i batxillerat, aspectes que s’han defensat davant les
autoritats corresponents d’acord amb el professorat de la matéria, un impor-
tant grup de professionals que tenen un pes de relleu dins el funcionament
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de la Societat Catalana de Filosofia. Consegilientment, també col-laborem en
activitats com 'Olimpiada Filosofica, el Barcelona Pensa i altres iniciatives
que els diferents col-lectius de 'ensenyament secundari i universitari duen a
terme, més enlla de la defensa de la matéria en els diversos plans d’estudis.
Aix0 establert, no pot sobtar que un dels ambits amb més aportacions que es
recullen en aquest llibre correspongui a 'orbita de la Filosofia de 'Educacié
i 'Ensenyament, i a la Didactica de la Filosofia.

Resulta obvi que a hores d’ara es fa dificil defensar, tal com van fer diver-
sos autors, entre els quals hem de subratllar els germans Tomas i Joaquim
Carreras Artau i algun dels seus deixebles, com el professor Alexandre San-
visens, I'existencia d’una escola filosofica catalana, que hauria arrelat en el
vuit-cents amb figures com Ramon Marti d’Eixala i Francesc Llorens i Bar-
ba, el pensament del qual es va recuperar I'any 1920, coincidint el centenari
del seu naixement amb la publicacié de les seves Llicons de filosofia en tres
volums. En tot cas, el que si que es pot detectar al llarg de la nostra historia
és la presencia d’una voluntat d’educar filosoficament el jovent, tal com es
despren de la dedicacié d’'una munié de professores i professors de filosofia
que porten a terme als instituts un treball impagable i silenciés. Aixi s’explica
el paper del filosof com a educador, un vell ofici des de '¢poca de Socrates, i
que arriba fins avui mateix, tal com van palesar amb el seu magisteri figures
com el vilafranqui Xavier Llorens i Barba i, nogensmenys, Jaume Serra Hin-
ter, referent de la generacié universitaria de 1932. Entre els noms que van
integrar aquella fornada intel-lectual, compromesa amb la Segona Republica,
podem esmentar Joaquim Xirau, Joan Roura-Parella, Jordi Maragall i No-
ble, Nuria Folch Pi, Amalia Tineo Gil, Josep Calsamiglia i alguns més que
es van veure abocats a I'exili, ja fos cap a 'exterior, America principalment, o
bé a I'interior, on van procurar mantenir quasi secretament i oralment aquell
llegat que, malgrat les dificultats, no es podia perdre.

Es pot afegir que a Manresa es va obrir el 8 d’octubre de 1927, en plena
dictadura de Primo de Rivera, I'Institut Lluis de Peguera, després de dinou
anys d’obres, sovint paralitzades per raons econdomiques, ates que la primera
pedra es va posar el 7 de juny de 1906. Aquell inicial Liceo Manresano final-
ment va honorar un dels nostres juristes més insignes, nascut a Manresa i que
va viure a cavall dels segles xv1 i xvi1. Tal com fa constar I'Institut en la seva
pagina informativa, I'edifici —construit expressament per a aquesta funci6 edu-
cativa— respon a un estil ecléctic, entre el modernisme i el noucentisme, alhora
que en un principi destinava els dos cossos laterals per a ambdés sexes, un per a
noies i l'altre per a nois. L'Institut Lluis de Peguera —on la filosofia ha tingut un
lloc privilegiat pel seu cultiu i ensenyament— va ser, durant una trentena llarga
d’anys, 'inic establiment oficial de batxillerat a la Catalunya central, sense
oblidar que va ser el segon centre d’aquest tipus existent a les comarques
barcelonines, després de I'Institut Provincial de la Ciutat Comtal, obert 'any
1845 i que amb el pas del temps s’ha convertit en I'actual Institut Balmes.
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En tot cas, uns anys després de 'obertura de I'Institut Lluis de Peguera, es
va inaugurar el 15 de setembre de 1934, amb la preséncia del president Lluis
Companys, el Grup Escolar Renaixenca, obra de I'arquitecte municipal Pere
Armengou i Torra, un edifici que seguia les orientacions racionalistes de la
Bauhaus, un referent de la renovacié pedagogica manresana que, a partir de
1939, va ser rebatejat amb el nom de Grupo Escolar Generalisimo Franco.

En qualsevol cas, I'Institut de Manresa ha constituit —adés i ara— un focus
de la vida intel-lectual no tunicament local, siné de tota la Catalunya central
i, fins i tot, de més enlla. Aquest fet pot explicar que Josep Ferrater Mora,
nascut a Barcelona el 1912 i una de les figures de més relleu de la filosofia
catalana, obtingués el titol de batxiller justament en aquest institut en una
edat tardana, quan havia superat amb escreix la vintena d’anys, el 26 de
juny de 1934, pas previ per iniciar els estudis de Filosofia a la Facultat de
Filosofia i Lletres i Pedagogia (aquest era el seu nom) de la Universitat de
Barcelona, que no va poder finalitzar a causa de l'esclat de la Guerra Civil.
Tampoc podem perdre de vista que Domenec Casanovas Pujadas, nascut el
1910 i deixeble directe de Joaquim Xirau, va ser destinat com a catedratic de
Filosofia a I'institut manresa 'any 1935, després d’haver passat pel de Vigo.
Es sabut que Casanovas va optar pel cami de l'exili i que, a les acaballes del
régim franquista, es va incorporar a la Universitat Autonoma de Barcelona,
abans del seu traspas el 1978.

En relacié amb els alumnes del Lluis de Peguera, 'any 1953 es va publi-
car un cataleg dels estudiants que van passar per les seves aules entre els cur-
sos 1927-1928 i 1950-1951, una relacié que es pot trobar en linia: https://
www.memoria.cat/alumnes-institut-lluis-de-peguera/ [Data d’accés: 17 de
marg de 2025]. En podem destacar, sense anim de ser exhaustius, escrip-
tor Joaquim Amat-Piniella, la locutora i actriu Maria Matilde Almendros,
el fildleg Ignacio Bajona Oliveras, I'actriu Assumpcié Balaguer, el metge i
humanista Josep Tomas Cabot, el gedleg i catedratic Valenti Masachs —que
dona nom al museu instal-lat a 'Escola Politécnica de Manresa (UPC)—; en
f1, un conjunt de noms de prestigi en diferents camps, ja siguin professionals,
académics, cientifics, literaris o artistics.

Com és logic, al vi Congrés van ser convocades totes les persones i ins-
titucions de qualsevol punt del domini lingiiistic catala Iactivitat central de
les quals fos la filosofia. Podem consignar que, en aquesta ocasié, com en les
edicions anteriors, es va tractar d’una crida oberta a tothom i que aspirava a
comptar també amb l'assisténcia i presencia d’aquells estudiosos i investiga-
dors/es de la filosofia que estiguessin treballant, no només en 'ambit catala,
sin6 també a I'estranger, on es troben molts dels nostres graduats, que duen
a terme una brillant activitat docent i academica que, per diverses circums-
tancies, no han pogut acomplir als paisos de llengua catalana.

S’ha de destacar que els congressos catalans de filosofia gaudeixin de bona
salut des de la primera convocatoria I'any 2007 —una iniciativa endegada pel
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professor Ignasi Rovird, president llavors de la Societat—, a la seu de I'Institut
d’Estudis Catalans, i que va comptar amb el suport de I’Associacié Filosofica
de les Illes Balears i la Societat de Filosofia del Pais Valencia. Amb posterio-
ritat, van seguir altres edicions: Sueca, 2011, dedicat a homenatjar Joan Fus-
ter; Ciutat de Mallorca, gener de 2015; Vilafranca del Penedes, novembre
de 2015; Andorra, 2019 i, el darrer, aquest de Manresa de 2023. Igualment,
hem d’agrair la preséncia de congressistes de la majoria de les universitats de
I'ambit catala i, entre les institucions superiors que van contribuir a portar a
bon port aquest vi Congrés Catala de Filosofia, cal destacar-ne la Universitat
de Barcelona i la Universitat Internacional de Catalunya, alhora que hem de
regraciar I'ajuda i suport de tot el personal de I'Institut d’Estudis Catalans i,
nogensmenys, la implicaci6 i suport de 'Ajuntament de Manresa.

Tampoc podem passar per alt el fet que, com a emblema del Congrés,
s’escollis I'escultura A ['ombra de artista manresi Ramon Oms, una obra
que data de 1990, emplagada a la plana de 'Om, al cor de la capital del Ba-
ges. Recordem que la pega representa una dona asseguda en un banc a 'om-
bra d’'un om monumental que dona nom a la plaga, amb un llibre a les mans.

Convé tenir present que es van preveure dues modalitats de participacié:
o bé a partir d’una comunicacié presentada en un dels ambits en les taules
de debat; o bé mitjancant 'organitzacié de simposia, és a dir, de grups de co-
municacions organitzats per un col-lectiu de recerca o de treball, com els que
es van congregar sobre Salvador Dali i el tema de la mort i el més enlla en el
context de 'edat mitjana. En total, es van garbellar més d’un centenar de co-
municacions repartides en diferents camps de treball, que van ser acceptades
després de l'oporta procés de revisié. D’aquest conjunt, un bon gruix van ser
llegides i defensades pablicament al congrés, mentre que un nombre menor
van optar per publicar-se després d’haver estat informades favorablement
com correspon a qualsevol cita cientifica.

No hi ha dubte que els congressos s6n eines de treball, un aspecte ben
convenient en un pais com el nostre, necessitat d’instancies que fomentin la
cultura, que no només és literaria i politica, siné també filosdfica, un aspecte
que no sempre tenen en compte els especialistes que, en ocasions, i amb un
punt de simplisme, han reduit la nostra trajectoria cultural, des dels temps de
la Renaixenca, a una dimensié literaria. Aix{, s’ha emfasitzat la importancia
de la poesia, del teatre i de la novel-la, amb el consegiient bandejament de
Iassaig i la reflexi6 filosofica. A desgrat del que diem, convé recordar que el
professor Pere Lluis i Font, membre numerari de I'Institut d’Estudis Cata-
lans des de 'any 1990 i que va presidir la Seccié de Filosofia i Ciencies Soci-
als entre els anys 2000 i 2007, ha estat guardonat amb el 57¢ Premi d'Honor
de les Lletres Catalanes, corresponent a I'edici6 de 'any 2025.

D’afegitd, podem dir que, malgrat que els dltims anys s’assisteix a un re-
trocés de la presencia de la filosofia —i de les humanitats en general— del cur-
riculum de ensenyament secundari, aquesta situacié contrasta amb l'aug-
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ment significatiu en el camp de la recerca i la produccié bibliografica. A més,
el nombre de graduats en Filosofia no disminueix a les universitats catalanes,
sovintegen els estudiants i professorat que fan estades a I'estranger, s’elaboren
i defensen tesis doctorals innovadores que aconsegueixen la maxima qualifi-
cacid, es dialoga amb tots els corrents de pensament, es tradueixen amb cura
i qualitat els classics filosofics antics i moderns a la nostra llengua, ens visiten
experts d’arreu del mén, es publiquen monografies excel-lents que aporten
noves interpretacions, es recuperen pensadors un xic oblidats per I'académia,
s’estableixen les bases per a elaboracié d’un canon de pensadores catalanes
que han estat ignorades; en resum, es porten a terme tot un seguit d’accions
i activitats que posen en relleu que la filosofia a Catalunya ha arribat a un
nivell de primera qualitat.

A més, ve a tomb indicar en el capitol d’eines i instruments que la nostra
Societat ha endegat el projecte L’Oliba, que vol reunir les obres filosofiques
que les diferents editorials han traduit al catala. A voltes, es tracta d’obres
descatalogades i de dificil accés, de manera que es pretén ampliar els recursos
i la informacié sobre els materials i els estudis de filosofia a Catalunya. I tot
plegat, amb la divulgacié de les revistes especialitzades (Convivium, Enraho-
nar, Comprendre, Ars Brevis, Recerca. Revista de pensament i analisi, L’Espill,
Argumenta, etc.), que contribueixen a canalitzar i divulgar una bona part de
la produccié filosofica interior, sense tancar les portes a les contribucions que
procedeixen de 'exterior i, tot aixd, a banda de 'aportacié que es projecta
cap enfora.

Com és ben natural, en aquest apartat hem de fer mencié expressa a
I'Anuari de la Societat Catalana de Filosofia el primer nimero del qual va
apareixer 'any 1923, coincidint amb la fundacié de l'entitat, i que arriba a
hores d’ara al volum trenta-cinque. Tot i que I'’Anuari va quedar interrom-
put per les dues dictadures, primer la de Primo de Rivera (1923-1930) i més
tard la franquista (1939-1975), el cert és que la filosofia catalana va buscar
alternatives i va recorrer a publicacions com la Revista de Catalunya, que es
va convertir en una mena de substitut de I’ Anuari, que va reprendre la seva
singladura a la década dels anys vuitanta, i s’ha editat des de llavors de mane-
ra ininterrompuda fins avui mateix.

S’ha d’agrair als professors Francesc Goma Musté, Jordi Sales Coderch
i Josep Monserrat Molas, entre d’altres, que des de I'any 1988 enca, hagin
dedicat molts treballs i esforcos per tal d’assegurar la continuitat de ' Anuari,
que s’acosta, a hores d’ara, als quaranta anys d’una trajectoria ininterrompu-
da i que, actualment, continua sent un referent de la filosofia catalana, amb
la direccié del professor Joan Gonzdlez Guardiola. Tampoc podem tancar
apartat dedicat a les publicacions periodiques de la Societat Catalana de
Filosofia sense referir-nos al jJournal of Catalan Intellectual History (JoCIH),
que des de I'any 2011 i sota el lideratge del professor Pompeu Casanovas,
amb la col-laboracié d’altres institucions, entén la historia intel-lectual com
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a sinonim de patrimoni cultural en el sentit més ampli del terme en el con-
text de les humanitats digitals. Amb el suport de la plataforma Open Journal
Systems i el projecte Intellectual History and Digital Humanities, aquesta re-
vista fixa 'atencié en la historia cultural, la historia de les idees i la historia
de la filosofia que constitueixen perspectives que giren al voltant d’un centre
d’interés obert a diversos ambits (filosofia, humanitats, ciéncies socials, reli-
gi6, art i altres temes relacionats), abordat des d’un punt de vista diacronic i
centrat en el pensament catala.

Fet i debatut, és pertinent remarcar que la nostra Societat també promou
des de 'any 1996 els Col-loquis de Vic, una reunié que té lloc anualment
a Poctubre a la seu del Consell Comarcal d’Osona, dedicats a un tema es-
pecific, abordats des d’una pluralitat de perspectives. Tampoc no és balder
d’indicar que els Col-loquis de Vic han comptat amb el suport d’universitats
com la Sapienza (Roma), la Universita degli Studi di Palermo, la Universitat
Ramon Llull, a banda de la Universitat de Barcelona i la UVic-Universitat
Central de Catalunya. En fi, la Societat Catalana de Filosofia s’esfor¢a a
fer arribar les seves activitats més enlla de la capital del Principat, on t la
seu I'Institut d’Estudis Catalans, de manera que, si moltes vegades ens hem
trobat a Vic, ara tocava el torn a Manresa, dues ciutats que forneixen, junta-
ment amb Igualada, els tres punts cardinals de la Catalunya central.

Des d’un punt de vista organitzatiu, les ponéncies presentades al vi Con-
grés Catala de Filosofia s’han ordenat en tres grans ambits: Filosofia Moral,
Filosofia Politica i Filosofia del Dret; Metafisica, Antropologia Filosofica,
Estetica i Teoria de les Arts; i Filosofia de 'Educacid, Ensenyament i Didac-
tica de la Filosofia. Al marge d’aquests tres grans apartats, s’han inclos les col-
laboracions corresponents als dos simposis que es van celebrar sobre Salvador
Dali, i el medieval dedicat a la mort i el més enlla. A I'dltim, s’ha afegit una
seccié de miscel-lania, amb aquelles ponéncies que no encaixaven en cap dels
epigrafs anteriors. Tot comptat, s’han aplegat vint-i-set treballs que posen
de manifest no només la riquesa tematica, siné la diversitat d’enfocaments i
metodologies que confirmen el bon estat de la filosofia a Catalunya.

Es hora de tancar aquesta presentaci6, que també ha volgut donar una
noticia breu del que va ser el vi Congrés Catala de Filosofia, reunit a la capi-
tal bagenca entre el 15 i el 17 de juny de 2023. I per bé que a hores d’ara en-
cara hi pugui haver qui qiiestioni la presencia de la filosofia a 'ensenyament
secundari, podem afirmar que la nostra disciplina constitueix un instrument
efica¢ per pensar, sobretot d’una manera critica, en un mén dominat, des
de les darreries del segle passat, per la cibercultura, que confia, tal vegada
d’una manera un xic ingénua, que la tecnologia portara les solucions a tots
els problemes.

Dit aixo0, sigui’ns permes finalitzar amb les paraules del filosof manresa
més il-lustre, Jaume Serra Huanter. Ell, en plena Guerra Civil, en temps de
destrets i quan I'ascens del totalitarisme era ben pregé a Europa, i després de

11



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023

reconeixer I'existéncia fins i tot en cercles cientifics d’'una animadversié per
tot alld que se’n diu construccid filosofica, i de reclamar la urgéncia de posar
la filosofia a disposicié de la direccié politica de les masses, va estampar en
Particle «El pensament popular i els sistemes filosofics», publicat a la Revista
de Catalunya, els mots segiients: «Perque en definitiva, totes les ciéncies, com
totes les coses, acaben en filosofia».!

Al capdavall, no hem sabut entrellucar paraules més escaients com a co-
lofé, fins al punt que només ens resta citar-nos per al set¢ Congrés Catala de
Filosofia i desitjar que tinguem també, en la proxima edicid, I'acollida i el
caliu que vam trobar a Manresa.

BerNAT TORRES, MARTA Paracin i CONRAD VILANOU

1. Revista de Catalunya, ntim. 87, 15 de juny de 1938, p. 173.
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Resum: En aquesta comunicaci6, pretenem mostrar, d’acord amb una particular lectura
en clau politica de la filosofia de Baruch Spinoza sobre les passions i els afectes, que la fe
dipositada en la IA com a solucié als problemes de les democracies, en veritat, és preci-
pitada i infundada. La presa de decisions politiques, en contextos democratics, no pot
fonamentar-se, inicament, en 'aplicaci6 cega de procediments i regles generals inferides
per mitja d’algoritmes predictius. A 'hora de prendre una decisié politica que pot aca-
bar afectant la vida de milers de persones, cal tenir en compte tota una serie de factors,
relacionats amb l'afectacié que sobre els subjectes particulars i col-lectius tindran eixos
procediments i regles generals, la qual cosa requereix d’emprar els sentiments i les passi-
ons qualificades per Spinoza com positives, com s6n la compassi6, 'empatia o I'estima.

Paraules clau: Intel-ligéncia artificial, passions, politica, Spinoza.

The problematic relationship between artificial intelligence and democratic politics: an emo-
tional issue

Abstract: In this paper, we aim to demonstrate—drawing on a particular political reading
of Baruch Spinoza’s philosophy of passions and affections—that the faith placed in arti-
ficial intelligence as a solution to the problems of democracies is ultimately hasty and
unfounded. Political decision-making in democratic contexts cannot rely solely on the
blind application of procedures and general rules inferred through predictive algorithms.
When making political decisions that may profoundly impact the lives of thousands, it
is essential to consider a wide range of factors, particularly the effects these procedures
will have on both individual and collective subjects. This requires taking into account the
feelings and passions that Spinoza describes as positive, such as compassion, empathy,
and love..

Key words: Artificial intelligence, passions, politics, Spinoza.
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1/ Introduccié

L’avang que en temps recents esta vivint-se a I'ambit de la intel-ligencia
artificial (IA) fa que moltes persones, tant del mén académic com de fora,
es pregunten sobre les possibilitats d’aplicar aquestes tecnologies al camp
de la presa de decisions politiques per tal de millorar i agilitzar els proces-
sos democratics, els quals s'interpreten com a lents i obsolets (Innerarity,
2020a). L’aplicaci6 de la IA permetria, segons els seus defensors, actualitzar
els softwares de les democracies i guanyar en agilitat i eficacia: en eficiéncia
(Nowotny, 2022, p. 9-35).

No obstant les pretensions dels defensors de I'aplicacié de la IA als pro-
cessos de presa de decisions politiques en contextos democratics, en aquesta
comunicacid, pretenem mostrar, d’acord amb una particular lectura en clau
politica de la filosofia de Baruch Spinoza sobre les passions i els afectes, que
esta fe dipositada en la IA com a solucié als problemes de les democracies,
en veritat, és precipitada i infundada. La presa de decisions politiques, en
contextos democratics, no pot fonamentar-se, nicament, en I'aplicacié cega
de procediments i regles generals inferides per mitja d’algoritmes predictius.
A T'hora de prendre una decisié politica, que pot acabar afectant la vida de
milers de persones, cal tenir en compte tota una serie de factors relacionats
amb l'afectacié que sobre els subjectes particulars i col-lectius tindran eixos
procediments i regles generals, la qual cosa requereix d’emprar els sentiments
i les passions qualificades per Spinoza com positives, com sén la compassié,
Iempatia o I'estima. Ates que les maquines regides per una IA no sén ca-
paces d’experimentar sentiments, la seva aplicacié a la politica democratica
podria comprometre llibertats i drets basics de les minories tradicionalment
menyspreades.

Pretenem mostrar, en conclusié, que una politica democratica ha de ser
justa, des del punt de vista etic, i que per ser justa, una politica, ha de tenir
sentiments per ser capag¢ de posar-se en el lloc de I'altre i comprendre la
seva circumstancia particular (Nussbaum, 2014, p. 13-40). Ja que la IA no
pot fer aixd mateix, la seva aplicacié a la politica democratica no fard més
que perjudicar, encara més, els que ja estan en condicions de vulnerabilitat
social.

Per tal de comprendre la importancia de tenir en compte els afectes i
les passions a I’hora de prendre una decisié de caire politic i de com eixes
passions i afectes que les politiques provoquen tenen un paper fonamental
a ’hora d’avaluar una decisié d’aquest tipus, és necessari entendre com Spi-
noza qualifica i parla d’aquest mateix tema, ja que la filosofia del pensador
holandes ofereix claus fonamentals per entendre aquesta qiiestié i la seva
relacié amb les dificultats per aplicar la intel-ligéncia artificial a la presa de
decisions politiques justes. Es per agd tltim que es fa imperatiu entendre de
que parla Spinoza quan parla de passions i afectes politics.
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2/ Spinoza: una politica passional

La finalitat de la filosofia politica d’Spinoza era la de fer possible socie-
tats humanes en que regnés la justicia i aixd permetés als individus assolir la
llibertat per a ser, veritablement, el que volgueren ser i com volgueren ser,
sense cap mena de temor a represalies (Torres Marcano, 2012). Una reivin-
dicaci6 que és perfectament valida per a la nostra actualitat.

El que la filosofia d’Spinoza pretenia aconseguir era que les persones po-
gueren assolir la felicitat, entesa esta com aquell estat d’anim que senten les
persones quan «gaudeixen d’una alegria continua i suprema» (Spinoza 2014b,
p- 97). En este sentit, Spinoza considera les coses del mén exterior com a neu-
trals des del punt de vista de la consecucié de la felicitat. Les coses no sén ni
bones ni dolentes en si mateixes, siné que eixos adjectius els hi apliquem de
forma relativa en funci6 de si serveixen als nostres interessos o, pel contrari,
ens destorben en la seva consecucié (Spinoza 2014b, p. 102). Aixi doncs, tot
allo que afavoreix que els subjectes aconsegueixen ser felicos seran considerats
com a bons, mentre que, d’altra banda, els que afecten de forma negativa eixa
consecuci6 de la felicitat seran considerats com a dolents (Spinoza, 2011, p.
210-220). Es aixi com Spinoza introdueix en la seva filosofia els afectes i els
relaciona amb la felicitat i amb la llibertat i marca el cami del seu projecte filo-
sofic: les seves metes metafisiques, epistemologiques i etiques:

El fi a que¢ tendeixo és: adquirir tal naturalesa i procurar que molts 'adqui-
reixin amb mi; és a dir, que a la meva felicitat pertany contribuir que molts
altres entenguin el mateix que jo, per tal que la seva entesa i el seu desig
concordin totalment amb la meva entesa i amb el meu desig. Perque aixo
sigui efectivament aixi, cal entendre la naturalesa, en tant que sigui suficient
per aconseguir aquella naturalesa humana. Cal, a més, formar una societat,
tal com es podria desitjar, per tal que el nombre més gran possible d’indivi-
dus assoleixi aquesta naturalesa amb la maxima felicitat i seguretat (Spinoza

2014a, p. 103).!

En este sentit, allo més interessant de la teoria politica d’Spinoza és la
relacié que estableix entre afectes, passions i llibertat humana, un lligam que
és fonamental per a la consecucié de la felicitat, ates que en Spinoza no pot
parlar-se de felicitat sense parlar de llibertat, ja que sols el que és lliure pot
ser feli¢ en la seva filosofia:

[...] en realitat, qui és esclau és portat pels seus apetits i és incapa¢ de veure

ni fer res que li sigui atil, és esclau al maxim; i només és lliure aquell que viu
amb sinceritat sota la sola guia de la rad. Laccié realitzada per un mandat, és

1. Traduccié propia des del castella al catala. La resta de citacions de les obres de Spinoza
també son traduccions del castella de 'autor de la comunicacié.
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a dir, I'obediencia, suprimeix d’alguna manera la llibertat; perd no és 'obe-
diéncia, siné la fi de 'accid, cosa que fa un esclau. Si la fi de I'accié no és util
per a I'agent, siné del que mana, aleshores, 'agent és esclau i inttil per a si

(Spinoza 2014b, p. 416-417).

Segons el filosof holandes, tot ésser viu, i els éssers humans no en som una
excepcié, busquen sempre, per damunt de tot, mantenir-se en el seu ésser,
mantenir-se amb vida. A esta capacitat de mantenir-se en el seu ésser Spino-
za 'anomena conatus i és la pedra de toc de tot el seu edifici teoric sobre el
que sustenta tota la seva filosofia, també la seva politica, que no és més que
una teoritzacié de com aconseguir que els éssers humans hi aconsegueixin
realitzar eixe conatus (Cadahia, 2009) i, per tant, fent una interpretacié mo-
derna dels textos del fildsof: que totes les persones puguin ser elles mateixes.
Aix0 implica una forta responsabilitat de 'Estat en la consecucié d’aquest
objectiu:

Dels fonaments de I'Estat, tal com han estat exposats, se'n dedueix de ma-
nera forca evident que la seva finalitat tltima no és dominar els homes ni
obligar-los amb el temor i sotmetre’ls al dret dels altres, siné, al contrari,
alliberar-los del temor perqué puguin viure, en la mesura del possible, amb
seguretat, és a dir, per tal que puguin gaudir de la millor manera del propi
dret natural de viure i actuar sense mal per a si ni per als altres (Spinoza,

2014b, p. 503).

Per tant, 'Estat i en definitiva la politica, té una importancia fona-
mental perque les persones, perque els individus, puguin realitzar la seva
propia vida, o el que és el mateix: ser lliures (Diaz i Mora, 2020). Com
poden I’Estat i les seves politiques aconseguir aquesta meta, segons Spinoza?
Es sobre aquest punt en qué les passions i els afectes tenen una dimensi6
politica fonamental.

Els éssers humans depenem, per aconseguir els nostres objectius vitals,
del mén exterior i de la manera com ens afecta. Si el mén exterior ens és pro-
pici per aconseguir realitzar el conatus, Spinoza explica que, aleshores, expe-
rimentarem passions alegres com I'amor. Estes passions alegres sén causades
perqué el mén exterior reforca la capacitat de I'individu per tal d’aconseguir
allo que vol (Negri, 1993, p. 157-209), en la nostra lectura: ser ell mateix.
En altres paraules, per ser nosaltres mateixos, per realitzar-nos com a éssers
humans, necessitem que el medi ambient en que ens movem, tan social, com
politic o natural provoqui en nosaltres passions alegres que incrementin la
nostra capacitat de realitzar el conatus. Si en canvi, el medi ambient és hostil
perque I'individu pugui realitzar el conatus, aleshores 'individu sofrira i pa-
tird la tristesa en forma de sentiments com I'odi, 'enveja o la frustracid, sen-
timents que no li permeten realitzar-se perque no propicien la seva capacitat
per mantenir-se en el seu ésser (Tejada Gémez, 2007).
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Amb estos elements, Spinoza afirma que per aconseguir la llibertat i, per
tant, la felicitat, els individus han de ser capagos de compensar les passions
tristes amb les alegres, pero ocorre que 'individu huma, sol i aillat, no pot
realitzar aquesta operacié (Balibar, 2021, p. 23-35). Per Spinoza, contra-
riament al pensament protoliberal del seu contemporani Thomas Hobbes,
Iindividu és incapag de sobreviure tot sol contra els elements. L'ésser huma
és una criatura incapag antropologicament. Les persones som éssers incapa-
cos de sobreviure en solitari i necessitem 'ajuda de la resta de persones per
aconseguir realitzar el conatus d’una forma satisfactoria (Negri, 1993, p. 129-
156). El medi ambient, quan estem sols, ens afecta de forma negativa, ja que
la nostra incapacitat per valdre’ns tot sols ens frustra les expectatives vitals
d’aconseguir ser allo que volem ser, per aixd necessitem I'ajuda dels altres,
per compensar les passions tristes, les limitacions que el mén ens imposa
com a individus finits i incapagos, aconseguint per mitja de I'esfor¢ comu-
nitari que els individus puguin aconseguir les seves metes (Balibar, 2021, p.
35-44). En Spinoza la funcié de la societat, i de 'Estat que la regeix, és po-
tenciar la capacitat de I'individu de realitzar eixe exercici d’autoconservacio i
d’autoafirmacié que és el conatus:

La meta de I'Estat, dic, no és convertir en bésties els homes dotats de rad o
fer-los automats, siné per contra, obrar de manera que la seva ment i el seu
cos puguin exercitar les seves funcions i puguin servir-se de la seva lliure rad
i no lluitin els uns contra els altres per odi, ira o engany ni es deixin arrosse-
gar per sentiments incivics. La veritable fi de 'Estat és, per tant, la llibertat

(Spinoza, 2014b, 504).

Aixi doncs, en la filosofia politica d’Spinoza, els afectes i les passions te-
nen un paper clau i és una funcié de I’Estat, de la politica, vetllar perque
les persones siguin lliures i felices, cosa sols possible si es procura que tots
se sentin prou conflats per portar endavant la seva propia vida (Torres
Marcano, 2012). Es una funcié de I'Estat que les politiques ptbliques
compensin les pors, les enveges i tota passié negativa que puguin arribar a
sentir els individus, atés que sén uns impediments per a 'assoliment de la
llibertat i la felicitat individuals (Negri, 1993, p. 246-305). D’aquesta ma-
nera és fonamental que tot Estat tingui sempre en compte com afectaran a
la dimensié sentimental dels ciutadans les seves politiques, ja que d’aquesta
dimensié emocional depenen les possibilitats de que la gent pugui ser lliure
0 no:

Lobjectiu de la Republica, repeteixo, no és convertir els homes d’éssers raci-
onals en besties 0 autdmats, siné aconseguir més aviat que la seva anima i el
seu cos exerceixin les seves funcions amb seguretat, i que ells se serveixin de
la seva raé lliure i que no es combatin amb odis, ires o enganys, ni s'ataquin
amb intencions perverses (Spinoza 2014b, p. 503-504).
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Es esta dimensié emocional de la politica la que, des d’una optica
spinozista, que entén que tota decisié politica ha de tendir a reforcar les
capacitats de 'individu per aconseguir les seves finalitats, fent molt d’émfasi
en la dimensié emocional del subjecte i la seva importancia per a la llibertat,
en queé la intel-ligéncia artificial mostra les seves limitacions a 'hora de ser
aplicada sense més no a la presa de decisions de caire politic i que afecten la
vida i les possibilitats de les persones.

3/ Les limitacions emocionals de la intel-ligéncia artificial: una
incapacitat per a la politica

Els sistemes d’intel-ligencia artificial sén el producte de la combinacié de
diferents algoritmes que marquen i defineixen una s¢rie de protocols d’actu-
acié davant situacions concretes. Estos sistemes d’IA, van, a poc a poc, gua-
nyant complexitat a mesura que els algoritmes que els fan possibles estan més
ben definits amb més informacié per configurar-los o, inclds, configurar-se
amb sistemes autdonoms d’aprenentatge informatic (Innerarity, 2020a).

La principal limitacié dels sistemes d’intel-ligencia artificial, no obstant el
seu gran potencial en multiples camps d’aplicacié, té a veure amb la incapa-
citat d’estos sistemes per sentir emocions (Aguirre Salas, 2021), com si que
les tenim els humans. Una limitacié molt greu a ’hora de pretendre aplicar
estes tecnologies a la presa de decisions politiques, ja que, en este camp, no
sols s’han de tenir en compte criteris purament logics, que sén els que aplica
una IA, siné que entren en joc tota una serie de factors que involucren la
dimensié emocional (Nussbaum, 2014, p. 457-480). Una decisié politica
sempre tindrd un cost que afectard un gran nombre de persones, per aixo a
I'hora de decidir, cal tenir present I'impacte emocional. A I'hora de fer poli-
tica cal ser empatic per tal de comprendre totes les dimensions del problema,
més enlla del mer calcul utilitarista de cost-benefici que des de la més des-
carnada rad instrumental empren els sistemes d’intel-ligencia artificial, atés
que sén els tnics que poden emprar les maquines pel seu mode de funcionar
(Terrones Rodriguez, 2020).

Els sistemes d’intel-ligéncia artificial, per mitja de la programacié dels
seus algoritmes, empren un tipus de racionalitat fonamentada en procedi-
ments de pensament logic, fruit de la funcionalitat del llenguatge informa-
tic (Pedrero-Esteban i Pérez-Escoda, 2021). A¢d implica que estos sistemes
estan, pel seu mateix funcionament, incapacitats per entendre la dimensié
emocional que les persones si que entenem. Una maquina no pot sentir
empatia, perqué un sentiment, una emocid, no pot protocol-litzar-se en llen-
guatge binari, ja que I'experimentacié d’una emocié és un procés complex
que no pot traduir-se en termes de si o no (Aguirre Salas, 2021), logica
binaria en funci6 de la qual es programen els dispositius informatics i els
algoritmes que els fan funcionar, també a la IA.
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Per altre costat, i des d’un punt de vista spinozista, les emocions sén el
resultat d’un afecte que el mén exterior té sobre el subjecte: el subjecte, huma,
animal o vegetal té la capacitat de sentir el seu entorn i aix6 I'afecta i li crea un
benestar o malestar emocional, perd en tot cas, 'emocionalitat del subjecte té
a veure amb la disponibilitat d’un cos sintent (Cadahia, 2009): un cos sintent
del qual la maquina manca. Aix{ doncs, una IA esta incapacitada per sentir
emocions, primer pel seu mode de funcionar i segon perqué no disposa d’un
cos sintent: una maquina és sols un cervell purament logic i incapag d’en-
tendre els sentiments i les emocions perqué manca d’un llenguatge pertinent
per fer-ho i alhora no disposa d’un cos que pugui ser afectat per I'entorn
circumdant, de manera que no pot sentir (Alba Rico, 2017, p. 107-110).

Esta incapacitat de les IA per poder sentir emocions i afectes com I'amor,
I'empatia o la compassié, limita la possibilitat d’aplicacié d’estos sistemes al
mon de activitat politica a ’hora de prendre decisions que afecten la vida de
les persones (Pedrero-Esteban i Pérez-Escoda, 2021). Com recordava Spino-
za, és funci6 de la politica aconseguir una convivéncia adequada entre totes
les persones que formen una societat per tal que totes i cadascuna d’elles
puguin assolir una condici6 de llibertat per portar endavant el seu projecte
vital (Rodriguez Rial i Ricci Cernadas, 2021). Es fonamental, des del punt
de vista d’una politica spinozista, que les decisions que es prenguin fomenten
eixa pau social que permeti assolir la llibertat per mitja de 'autoestima que
insufla en l'individu comptar amb el suport de la gent que viu amb ell en
societat. Ara bé, si la politica no té en compte eixa dimensié emocional del
subjecte, si la politica no esta encarnada emocionalment, no contribueix a
assolir eixa necessaria pau social que possibiliti la cooperacié intersubjectiva
per aconseguir la llibertat individual i el benestar (Balibar, 2021, p. 90-98).
Tota politica, per tant, ha de ser emocional, i com que les maquines no po-
den sentir emocions, estan incapacitades per prendre decisions que afecten la
vida de les persones i les societats des d’aquest punt de vista.

Tota politica ha de ser, per tant, emocional i ha de fomentar els bons
sentiments entre la ciutadania. Per fer aixd cal que qui prengui les decisions
sigui capa¢ d’empatitzar i de comprendre, emocionalment, les preocupacions
i punts de vista de totes aquelles persones que seran afectades, tan de forma
positiva com negativa per un procediment politic (Camps, 2020, p. 279-
307). La IA no pot fer aco, ja que els algoritmes que la fan funcionar no es
poden programar per tenir en compte la dimensié emocional (Alba Rico,
2017, p. 326-334). Es per aquest motiu que la TA no pot ser aplicada a la
presa de decisions politiques: des d’'un punt de vista spinozista, les decisions
que prengui la maquina, com que no té en compte la dimensié emocional,
mai podran ser justes perque no contribuiran a 'increment de les condicions
per fer possible la llibertat i el benestar de les persones.

L’aplicacié de la intel-ligencia artificial a la presa de decisions politiques,
tot i les seves limitacions a I’hora de prendre decisions conscients tenint pre-
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sent les implicacions emocionals de les mateixes, pot tenir conseqiiéncies
completament indesitjables que poden suposar una amenaga molt greu per a
la politica, la democracia i la consecucié d’una societat en que sigui possible
viure. En tota decisié politica cal tenir presents les conseqiiencies de 'actua-
ci6 i de quina manera impactara en la vida de les persones. Com que les IA
no sén capaces d’entendre la dimensié emocional, I'aplicacié d’estes noves
tecnologies a la politica pot portar a un increment del sofriment huma i de
les desigualtats socials, com ara pretenem mostrar.

4/ Les conseqiiencies d’una politica sense emocions

Deixar que sigui una IA que manca d’emocions i que no pot sentir res
similar a 'empatia, la compassié o I'estima, la que prengui les decisions po-
litiques que en la practica poden afectar les possibilitats que tenen les per-
sones per portar una vida digna de ser vivida per un ésser huma porta a un
escenari on les desigualtats socials i politiques que ja sotgen el nostre mén es
multipliquen (Aguirre Salas, 2021). La delegacié de funcions politiques pels
éssers humans en favor de sistemes informatics fonamentats en algoritmes
programats amb parametres logics i matematics comportara que els més de-
safavorits continuen sofrint injusticies intolerables que es veuran agreujades
conforme els sistemes d’intel-ligéncia artificial siguin aplicats a més camps de
la presa de decisions politiques (Terrones Rodriguez, 2020).

Com bé s’ha mostrat al fil de la interpretacié que aci hem realitzat de la fi-
losofia politica d’Spinoza, tota decisié politica que es prengui ha de servir per
fer els éssers humans més capacos de realitzar eixe exercici d’autoconservacié
i d’autoafirmacié que el fildsof holandés anomena conatus, i per fer aixd tota
decisié politica ha de tenir en compte I'impacte emocional que sobre I'indi-
vidu tingui la decisié col-lectiva en qiiestié (Cadahia, 2009). Tota politica
ha de servir per incrementar la capacitat individual per tal de poder ser lliure
i portar aixi una vida feli¢. Per fer aix0, és fonamental que es fomenten els
lligams comunitaris que mantenen units els individus formant societats en
que I'ajuda mutua sigui la tonica dominant (Negri, 1993, p. 210-245). Una
ajuda mutua, una concordia social, que sols és possible d’aconseguir si des
del poder politic es fomenten els bons sentiments entre els éssers humans,
entre els diferents individus que formen una comunitat humana (Rodriguez
Rial i Ricci Cernadas, 2021).

Per tal d’aconseguir el triomf d’estos bons sentiments que fomenten la
unié social i el suport mutu és imprescindible que les decisions politiques
que es prenguin des dels llocs de responsabilitat tinguin sempre present I'im-
pacte emocional que eixes decisions tindran en els individus afectats per eixes
mateixes politiques (Torres Marcano, 2012). Una decisié politica que no
tingui en compte la dimensié emocional pot portar terribles conseqiiéncies
socials, ja que fomenta sentiments indesitjables, com sén l'odi o I'antipatia:
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passions negatives que, tal com adverteix Spinoza, suposen una seriosa ame-
naca a la concordia i I'ajuda mutua necessaria per a arribar a la llibertat indi-
vidual (Spinoza, 2011, p. 347-357). Una politica insensible emocionalment,
presa des de la pura logica i parametres matematics binaris de 0 i 1, porta,
indefectiblement a un augment de les tensions socials, cosa que pot ocasio-
nar que els més vulnerables ho tinguin encara més dificil per aconseguir alli-
berar-se dels condicionants que els impedeixen portar endavant aquell mode
de vida que individualment troben desitjable (Feenstra, 2012, p. 104-111).
En altres paraules, una politica sense emocions, una politica fonamentada
en la pura logica matematica, porta a I'increment de les desigualtats perque
no té en compte que I'ésser huma és un ésser finit que necessita I'ajuda dels
altres per poder portar endavant la seva propia vida, ja que no contribueix
a fomentar els sentiments positius que sustenten la unié social (Nussbaum,
2014, p. 197-242).

Una IA aplicada a la presa de decisions politiques, una IA que per defini-
ci6 és incapag de sentir cap tipus d’emocid, prendra decisions purament lo-
giques sense tenir en compte les conseqiiencies negatives que sobre certs seg-
ments de la poblacié pugui tenir eixa decisié (Aguirre Salas, 2021). Una IA
politica fonamentara les seves decisions en criteris purament instrumentals:
mirant d’incrementar els guanys sense tenir en compte el revers negatiu, ja
que aixo sols es pot fer des d’un punt de vista emocional (Innerarity, 2020a).
Aixi, per exemple, un sistema d’intel-ligéncia artificial que hagi de decidir per
on ha de passar una nova via de ferrocarril sols tindra en compte, a ’hora de
prendre la decisid, criteris fonamentats en termes de cost-benefici mesurats
amb parametres quantitatius, deixant de costat aspectes qualitatius, com ara
la qualitat de la terra conreable sacrificada, 'impacte paisatgistic o si un tra-
cat afavoreix més que un altre la integracié de poblacions vulnerables. Estos
criteris qualitatius sols es poden observar en funcié de I'afectacié emocional
i, per tant, la IA no podra mai prendre una decisié justa en un tema com
aquest, perqué sempre triara 'opcié més econdmica, amb independéncia del
cost social que tingui.

El problema amb la IA i la presa de decisions politiques rau, en el fons,
en el fet que les intel-ligencies artificials no sén més que I'tltima i més nova
encarnacié de la ra6 instrumental ja criticada en els seus efectes perniciosos
sobre la llibertat dels individus pels primers membres i els fundadors de I'Es-
cola de Frankfurt: Theodor Adorno i Max Horkheimer (Nowotny, 2022,
p. 101-127). La raé instrumental, una raé descarnada mancada d’emocio-
nalitat i incapag, en conseqiiéncia, de sentir empatia o compassid, una rad
que comporta, sobre una suposada creenga en el progrés, una tornada a la
desigualtat i la dominaci6 de ’home per '’home, atés que només té en comp-
te una dimensié de I'ésser huma i oblida que és alguna cosa més que meng;
és també carn i cos: passié, emocié i raé (Adorno i Horkheimer, 2007, p.

183-223).
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En conseqiiéncia, tota politica que deixi de costat la dimensié emocional
de I'ésser huma i 'impacte que hi té una decisi6 politica estara condemnada
a convertir les persones en autdmats. Una ra6 instrumental que sempre acaba
beneficiant els més rics i poderosos, que son els que tenen els mitjans per
poder emprar i aplicar eixes tecnologies i técniques noves (Adorno i Hork-
heimer, 2007, p. 93-133), de les quals la IA no és més que I'dltim exemple.

La intel-ligéncia artificial i els seus sistemes no podran ser mai aplicats,
de manera justa, a la presa de decisions politiques perque estos sistemes no
poden sentir coses com la compassid, 'empatia o 'amor, sols actuen de ma-
nera logica, seguint criteris instrumentals i de mera utilitat, de forma que
les seves decisions mancaran de la sensibilitat social necessaria per prendre
una bona decisi6 des del punt de vista de la justicia politica. En conseqii¢n-
cia, tota decisié politica presa per una IA, com que no tindra en compte
I'impacte emocional sobre la comunitat, contribuira a un increment de les
desigualtats socials que impedira que els més desafavorits aconsegueixin ser
veritablement lliures. Aquest és el motiu pel qual la TA i la presa de decisions
politiques sén coses que mai haurien d’anar juntes; tota politica feta sense
empatia porta a la injusticia i a la falta de llibertats per als éssers humans. Aix{
doncs, la politica ha de continuar sent una activitat cent per cent humana.

5/ Conclusions

A Tinici d’aquesta comunicaci6 ens preguntavem si els sistemes d’intel-
ligéncia artificial podien ser aplicats a la presa de decisions politiques en
contextos democratics de forma justa. Afirmavem que sols una politica amb
fonaments ¢étics era adequada per a les societats democratiques i ens inter-
rogavem sobre les possibilitats d’aplicacié de la IA a la presa de decisions
politiques en funci6 d’aquest parametre.

Hem defensat en esta intervencié que tota politica democratica ha de
ser justa i que per ser justa tota decisi6 politica ha de ser presa tenint en
compte la dimensié emocional dels éssers humans i I'impacte que hi tenen
les diferents politiques. Per justificar esta afirmacié hem fet una reinterpre-
tacid, en clau actualitzada, del pensament d’Spinoza per comprovar que,
efectivament, ates el mode de ser de I'ésser huma com un ésser finit que ne-
cessita I'ajuda dels altres per poder portar endavant el seu projecte vital, tota
politica, tota decisi6 politica, ha de mirar sempre de maximitzar la fortalesa
dels lligams comunitaris que possibiliten I'existéncia de societats cohesiona-
des en que I'ajuda matua sigui una realitat. En estes condicions, i seguint el
plantejament politic d’Spinoza, tota politica ha de servir per incrementar els
afectes positius que les persones senten pels seus congeéneres, de manera que
tota decisi6 politica que es prengui ha de tenir en compte la dimensié emo-
cional i aixi és impossible prendre bones decisions politiques sense una bona
dosi d’empatia amb els qui pariran les conseqiiencies d’eixa decisi6 politica.
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La IA, entesa com un sistema que funciona a copia d’algoritmes progra-
mats per decidir que s’ha de fer en cada cas en funcié d’una decisi6 binaria,
no pot sentir cap tipus de passi6 ni experimentar sentiments perque pel seu
mode mateix de funcionar no ho pot fer: un ordinador no pot experimen-
tar un sentiment perque no es pot codificar en llenguatge binari, que és el
que empren els sistemes informatics. Coses com 'amor, 'empatia, 'odi, la
compassié o el fastic van més enlla de la programacié amb uns i zeros que
recull el llenguatge informatic, que en tltima instancia és el que fa funci-
onar els aparells electronics i, també, els sistemes d’intel-ligéncia artificial.
Una passid, un sentiment, és una cosa molt més complexa que si arriba o
no arriba corrent eléctric a un aparell, i és per aquest motiu fonamental pel
qual una intel-ligencia artificial, per molt complex i avangat que sigui el
seu funcionament, no podra mai experimentar cap emocié ni sentiment,
ja que estes coses no poden ser sintetitzades en un sistema numeéric binari.
Les maquines, i les IA sén maquines, no poden sentir emocions, primer
perque excedeixen el seu llenguatge i segon perqué no tenen un cos per
sentir el seu entorn.

Esta incapacitat de les IA per experimentar emocions com I'amor, 'odi
i, fonamentalment, 'empatia i la compassi6 és el que incapacita estos siste-
mes per prendre decisions politiques justes, ja que, com hem vist al fil de la
interpretacié d’Spinoza, tota politica ha de servir per fomentar la fortalesa
dels lligams que mantenen unides les societats. Uns lligams que s’enforteixen
si les politiques que es prenen fomenten 'amor entre la gent que forma la
comunitat, un amor que sols es pot aconseguir amb empatia i compassié
politica cap als més desafavorits de la societat i les persones que patiran les
conseqiiéncies negatives d’una decisié politica concreta. Sila IA no pot sentir
empatia ni comprendre qué és 'amor o l'odi, la intel-ligéncia artificial no
esta capacitada des del punt de vista de '¢tica politica per prendre decisions
que afecten el conjunt de la comunitat, i la seva aplicacié a este camp sols
provocaria un increment de les desigualtats socials i una manca general de
llibertats per als més desafavorits.

En conclusié, tot i 'aveng que estos tltims anys ha experimentat la intel-
ligéncia artificial i la ciéncia informatica, avengos que han fet somiar amb
futurs tecnoutopistes, la veritat és que el mateix funcionament d’estos siste-
mes els incapaciten per poder prendre decisions politiques ¢tiques, ja que no
poden posar-se en el lloc d’aquelles persones que les patiran. La rad informa-
tica és pura rad instrumental i, en deixar de costat la dimensié emocional,
invalida les seves possibilitats d’aplicacié a la politica. Aixi doncs, la presa de
decisions politiques, si vol ser justa, i per tant democratica, haura de conti-
nuar sent una cosa d’éssers humans, en que la pell s’ha de combinar amb el
cervell.
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Fins a quin punt és el Public de Dewey una societat
oberta en el sentit de Popper?

Marc SANGUESA RuBin

Societat Catalana de Filosofia

Resum: En aquest article podem trobar una comparacié entre la defensa de la democra-
cia feta per Karl Popper a 7he Open Society and Its Enemies (1945) ila que fa John Dewey
a The Public and Its Problems (1927). En primer lloc, es mostren les afinitats que hi ha
entre els dos autors pel que fa al seu enfocament. Després s'explica el concepte de Public
de John Dewey i el de societat oberta de Popper. A continuacid, s'expliquen les semblan-
ces i les diferencies entre els dos models socials proposats. Per acabar, es valora quina de
les dues defenses de la democracia pot aconseguir millor el seu proposit.

Paraules clau: Societat oberta, Popper, Public, Dewey, democracia.

16 what extent is Deweys Public an open society in Poppers sense?

Abstract: This article presents a comparison between Karl Popper’s defense of demo-
cracy in The Open Society and Its Enemies (1945) and John Dewey’s in The Public and Its
Problems (1927). It begins by highlighting the similarities in the authors™ perspectives.
It then explores Dewey’s concept of the Public and Popper’s notion of the open society.
Following this, the article examines both the similarities and differences between the two
proposed social models. Finally, it evaluates which of the two approaches offers a more
effective defense of democracy.

Key words: Open society. Popper, Public, Dewey, democracy.
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1/ Introduccié

Es forca coneguda la distincié que Karl Popper estableix entre societats
obertes i societats tancades a la seva obra 7he Open Society and Its Enemies
'(1945), pero probablement ho és menys la nocié de Public* establerta per
John Dewey a The Public and Its Problems® (1927). Entre tots dos autors hi
ha moltes similituds, que ja s’albiren a Iestructura dels titols de les seves
obres. D’una banda, Popper fa una defensa de la societat oberta davant uns
enemics, que en el seu cas prenen la forma dels totalitarismes del segle xx.
De l'altra, gairebé vint anys abans Dewey reivindica la democracia als Estats
Units quan no hi havia un moviment antidemocratic tan evident, pero si en
un context en que les masses apatiques s'aparten de la politica i alguns intel-
lectuals com Walter Lippmann aplaudeixen aquesta retirada que facilitaria
'adopcié d’una politica tecnocratica.

Els dos autors no només coincideixen en allo que desitgen protegir, tam-
bé ho fan quan analitzen les causes d’aquests perills. Les formes de vida locals
arrelades a una tradicié desapareixen fruit d’una integracié a una escala més
global, la qual cosa té com a causa principal els avengos tecnologics que re-
volucionen la produccié, els transports i les comunicacions. Aquest progrés
industrial i tecnoldgic és clau tant per Dewey com per Popper a 'hora de
permetre 'aparicié de societats democratiques, pero al mateix temps és causa
d’una serie de malestars que propicien la reaccié antidemocratica, sigui en
forma de totalitarismes que prometen d’alguna manera la tornada a la se-
guretat propia del vell mén perdut, sigui en la forma d’una tecnocracia que
suposa que el mén modern és tan complex que només una elit intel-lectual
el podria governar.

Perod segurament I'element compartit més important és que tots dos au-
tors fan una defensa dels seus models de societat relacionant-los amb les seves
teories de la racionalitat i la deliberaci6 publiques. D’una banda, la societat
oberta i el Public sorgeixen quan s’aplica la racionalitat experimental als pro-
blemes de la vida social; de I'altra, aquests models de societat afavoreixen i
desenvolupen aquest tipus d’abordatge, la qual cosa els fa més valuosos que
altres formes d’organitzacié social.

Els conceptes de societat oberta i de Public van sorgir en un context social
que evidentment no és idéntic al dels nostres dies, pero el cert és que algunes
similituds també sén innegables. En primer lloc, arreu del mén sorgeixen

1. Karl PorpER, 7he Open Society And Irs Enemies, London: Routledge, 1974 [Dos volums].

2. Deixem aquest mot sense traduir de I'anglés, atesa la dificultat per trobar una paraula
equivalent en catald. Intents de traduccié com ara «public», «opinié publica» o «esfera
publica de deliberacié» poden provocar confusions i un allunyament del sentit original,
tal com veurem en I'apartat 2.

3. John DEwey, The Latter Works of John Dewey, v. 2, Carbondale: Southern Illinois Uni-
versity Press, 1984.
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moviments autoritaris que qiiestionen la democracia liberal. En segon terme,
sovint aquesta amenaca és concebuda com una reaccié als mals del procés
de modernitzacié que Popper i Dewey ja assenyalaven en el seu temps. Les
tradicions i els llagos socials significatius sén més febles que mai i I'individu
es troba sol a 'hora de lluitar per la seva subsisténcia, de manera que facil-
ment renegara de la llibertat i anhelard més seguretat. Els canvis en les formes
de vida i en les exigéncies que la societat té sobre nosaltres sén tan rapids i
confusos que molts s’abragaran a les veritats dogmatiques d’¢poques passades
idealitzades. Finalment, veiem com els mitjans de comunicacié tenen al ma-
teix temps potencialitats democratiques i antidemocratiques, com ja va van
albirar els dos autors en un mén on el seu pes era molt menor que I'actual.
Tot plegat fa sospitar que els conceptes de societat oberta i de Public poden
ser utils en el nostre context actual.

Un cop vista la familiaritat que hi ha en 'enfocament de Popper i Dewey
i havent justificat la pertinenca de U'estudi de les seves propostes politiques,
només queda fer una introducci6 als conceptes de Public (apartat 2) i de soci-
etat oberta (apartat 3), per fer-ne després una comparacié (apartat 4) i acabar
amb una valoracié de les dues propostes (apartat 5).

2/ El Public de John Dewey

Quan vivim en societat, el que hom fa o deixa de fer irremeiablement té
conseqiiéncies en altres persones. Dewey* distingeix dues maneres en qué les
nostres accions poden afectar als altres. D’una banda, hi ha aquelles que te-
nen conseqiiéncies sobre les persones que participen directament en 'accid,
que formen part activament i voluntariament d’una relacié social. De I'altra,
també hi ha conseqiiencies que afecten aquells que no hi estan directament
involucrats.

A partir d’aquesta distinci6é, Dewey dibuixa el seu concepte de public
A vegades aquestes conseqiiencies indirectes no seran lleus ni puntuals, siné
amplies, perdurables en el temps i serioses. A més, pot ocdrrer que els aixi
afectats prenguin consciéncia d’aquest fet i el valorin negativament, de tal
manera que considerin que ha de ser regulat d’alguna manera per tal d’evi-
tar-lo. En el moment en qué aquest grup no només en pren consciéncia, siné
que s’organitza per afrontar-ho, som davant un public.

Ara bé, com assenyala Eric MacGilvray,® el concepte de public té dos usos:
serveix per descriure la naturalesa de la politica i com a hipotesi sobre I'ideal
democratic. Podem afegir que el primer Gs té lloc quan parla de publics en
plural, la qual cosa correspondria al que ha estat explicat en el paragraf an-

4. Ibidem, p. 243-244.
5. Ibidem, p. 265.
6.  Eric MacGirvray, «Dewey’s Public», Contemporary Pragmatism, n. 7 (1), 2010, p. 31-47.
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terior. En canvi, el segon s estaria lligat a 7he Public, que seria el conjunt
de la societat en tant que potencialment afectat per qualsevol element de la
vida social.

Com s'organitza el Public per dur a terme la seva tasca de regula-
cié de les conseqiiencies no desitjades d’algunes interaccions socials? El
Public necessita unes persones dedicades a actuar per regular les conse-
quencies. Es tracta dels carrecs publics. Amb la primera distincié feta al
voltant de les conseqiiencies directes i indirectes de les accions, Dewey’
esbossa també la distincié entre el que és public (efectes de les accions vers
tercers) i el que és privat (efectes de les accions sobre els directament impli-
cats). Per tant, no és sorprenent que 'organitzacié del Public sigui I'Estat.®
Per entendre adequadament que és el Public fora bo veure un exemple en
que es manifesti en la seva maxima expressié. Dewey planteja que en seri-
en un bon exemple les velles comunitats locals que van establir els pioners
a Nord-america. Per exemple, en aquestes comunitats es va identificar la
necessitat d’alfabetitzar els infants.” Com que les families rarament podien
permetre’s un instructor particular, es construien comunitariament escoles
(sovint amb les seves propies mans) i es contractaven professors que eren
pagats per mitja d’impostos.

La democracia estatunidenca va sorgir de la unié de tres elements: 1) petites
comunitats agricoles estables amb assemblees locals, 2) idees i institucions
del liberalisme anglés, 3) mentalitat dels pioners (importancia del treball, les
habilitats personals, la iniciativa i 'adaptabilitat).'

Dewey consideraque 'ascens delacieénciaila tecnologia, especialmentapli-
cadaala produccié industrial, els transports i les comunicacions van provocar
una série de canvis socials que van esmicolar el vell mode de vida dels pioners."!
Les comunitats locals ja no sén en cap mesura autosuficients ni, per tant, po-
den estar autogovernades, ja que es troben dins d’un context economic més
ampli. A més, les velles tradicions que guiaven la vida i els llacos personals
que només es desenvolupen en unes relacions cara a cara estables van quedar
esmicolats a causa de les migracions a les grans ciutats i dels canvis constants
de mode de vida que implica una economia de mercat desenvolupada.

D’aquesta manera, les comunitats locals donen pas a la Gran Societat,
seguint el concepte creat per Graham Wallas.'? Els individus d’aquesta societat
es troben immersos en una xarxa de relacions molt més amplia i complexa.
Per tant, moltes d’aquelles conseqiiéncies indesitjables de la vida social tenen

7. John Dewey, The Latter Works of John Dewey, v. 2, op. cit., p. 245-246.
8. Ibidem, p. 277.

9. Ibidem, p. 305-309.

10. Ibidem, p. 304.

11. [lbidem, p. 323.

12. Graham Wattas, The Great Society: a psychological analysis, Lincoln: Bison Books, 1967.
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la causa en processos remots i extremament complexos, no en esdeveniments
concrets i propers com abans. Aixd provoca que el Public sigui incapag d’identi-
ficar les causes del seu malestar, la qual cosa era la primera condicié per a la seva
aparicié. Per tant, Dewey considera que el Public queda eclipsat, desaparegut.

Semblaria que les noves condicions materials sén incompatibles amb
Pexistencia d’un Public democratic. Un context social tan complex és dificil
d’entendre i, per tant, no es poden identificar les causes d’aquests malestars
difusos. Aixi, el Public es troba desorientat, perdut, és incapa¢ d’organitzar-se
perque no troba allo que ha de ser controlat politicament. Perd encara que
ho pogués identificar, li mancarien les institucions necessaries per poder-les
abordar, ja que no hi ha una organitzacié politica amb la capacitat d’ordenar
la vida social en el context de la Gran Societat. Aquesta falta es deu a dos
motius. El primer és que les causes dels perjudicis que caldria regular es tro-
ben més enlla de 'ambit local, que era 'ambit predilecte de I'accié politica.
El segon és que aquestes institucions estan motivades per idees liberals que
inhibeixen I'accié de I'Estat. Es tracta d’idees que van ser emancipadores en
certes condicions, perd que ara sén perjudicials, ja que provoquen la inaccié
del Public i, consegiientment, la seva desaparicid.

Per tant, hem identificat les dues causes de 'esvaniment del Public: falta
d’institucions politiques i falta de capacitat de pensar la nova societat. Les
velles idees i les velles institucions ja no sén utils per la situacié actual.

Un exemple d’aixo és la qiiesti6 de I'individualisme. Les velles idees sobre
la democracia (entre les quals I'individualisme va tenir un paper important)
van permetre el sorgiment d’un Public, perd ara només serveixen per ocul-
tar-lo. No sén capaces de donar resposta a la nova situacié. Cada Public
i, per tant, cada Estat sorgeix per fer front a uns problemes diferents. Per
aix0 no hi ha una essencia d’Estat. L’Estat democratic va sorgir progressi-
vament per resoldre una série de problemes, sense tenir un ideal a la vista."
Aixi van sorgir idees com la dels drets naturals inviolables. D’aquesta ma-
nera, neix I'individualisme: hi ha una esfera en qué cap poder politic pot
entrar-hi. Segons Dewey, es tracta d’una idea que va ser util, va permetre
laugment de la producci6 i la lluita contra el despotisme, perd en les condi-
cions actuals, la rentncia de I'Estat a actuar en certs sectors provoca el do-
mini d’una classe sobre una altra, provoca que no es faci carrec d’unes con-
seqiiéncies indirectes negatives. Es el tema d’ Individualism, Old and New'"
(1930) i Liberalism and Social Action' (1935). Per tant, el Public no disposa
d’un Estat i queda aixi desorganitzat, eclipsat.

13. John DEwEY, The Latter Works of John Dewey, v. 2, op. cit., p. 304.

14. John DEwey, The Latter Works of John Dewey, v. 5, Carbondale: Southern Illinois Uni-
versity Press, 1981.

15. John DEwEY, The Latter Works of John Dewey, v. 11, Carbondale: Southern Illinois Uni-
versity Press, 2008.
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Sivolem entendre que és el Public, hem de veure com seria en les condici-
ons materials en qué Dewey va viure. Quines idees i quines institucions s6n
necessaries perqueé ressorgeixi el Publicc Malauradament, Dewey no respon
del tot. Idees i institucions només sorgiran quan el Public hagi ressorgit.
Dewey explora les condicions que permetrien que la Gran Societat esdevin-
gui una Gran Comunitat que d’alguna manera recuperés les virtuts del vell
mode de vida democratic en un marc social molt més ampli.'®

Dewey considera que el primer pas per reconstruir la democracia és re-
vitalitzar les comunitats locals. En primer lloc, sén necessaris espais d’accié
conjunta cara a cara per poder aconseguir un coneixement més adequat del
mon social. En aquest sentit, és clau la importancia que dona Dewey a la
comunicacié. Aquesta no és simplement portar a I'exterior idees o creences
que tenen realitat en una consciéncia privada amb I'esperanga que arribin i
siguin compreses per una altra consci¢ncia. Per Dewey, no hi ha cap tipus de
coneixement sense comunicacio:

The problem of securing diffused and seminal intelligence can be solved
only in the degree in which local communal life becomes a reality. Sings
and symbols, language, are the means of communication by which a fra-
ternally shared experience is ushered in and sustained. But the winged
words of conversation in immediate intercourse have a vital import lacking
in the fixed and frozen word of written speech. (...) Their final actuality
is accomplished in face-to-face relationships by means of direct give and
take. Logic in its fulfilment recurs to the primitive sense of the word: dia-
logue. Ideas which are not communicated, shared, and reborn in expressi-
on are but soliloquy, and soliloquy is but broken and imperfect thought."”

L’accié intel-ligent només és possible en aquest marc en el qual individus
col-laboren per solucionar problemes concrets en circumstancies conegudes.
Només aixi és possible un vertader coneixement del mén social, un coneixe-
ment que és la condicié necessaria per I'existéncia d’un Public organitzat.'®

3/ La societat oberta segons Karl Popper

La idea popperiana de societat oberta sempre va de bracet amb la idea
de societat tancada. La diferéncia fonamental entre els dos tipus de societat
es troba en la concepcié de les normes i costums que ordenen la vida social.
Mentre que la societat tancada esta sotmesa a 'imperi dels tabus, és a dir, de
creences i normes que mai es posen en qiiestio, la societat oberta esta dirigida

16. John DEwEY, The Latter Works of John Dewey, v. 2, op. cit., p. 323.
17. Ibidem, p. 371.
18. Ibidem, p. 325.
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per Pactivitat critica dels seus membres, que qiiestionen els tabus i basen les
seves decisions en la discussi6 racional."

Aquests dos tipus de societat no sén dos simples models abstractes; de fet,
poden trobar-se a la historia. Per fer la seva caracteritzacié, Popper se centra
en el primer moment en qué es va originar una societat oberta a partir d’'una
societat tancada: el pas de les societats arcaiques gregues a la democracia
atenenca. Ara bé, aquests canvis culturals i institucionals no s’han donat una
tnica vegada a la historia, que és plena d’avancos i retrocessos. Tant és aix{
que en ocasions Popper adopta una perspectiva encara més amplia i afirma
que la transici6 a la societat oberta encara és als inicis, com ho demostren els
molts tabis que encara imperen i el precari s de la racionalitat en la solucié
dels problemes socials. Per tant, no es tracta simplement de conceptes des-
criptius, també es tracta d’ideals regulatius. Les societats obertes que existei-
xen i han existit encara sén properes a les velles formes de vida tribal, de ma-
nera que poden ser perfeccionades d’acord amb les seves propies premisses.

Si bé per nosaltres és clara la diferéncia entre lleis naturals i les lleis i cos-
tums d’una societat, Popper afirma que un membre d’una societat tancada
no percep la diferencia entre unes i altres. Per aixd, no és sorprenent que
la vida a les societats tancades sigui rigida i sotmesa a pocs canvis, ja que
la regularitat de la vida social es considera tan inevitable i tan aliena a les
decisions humanes com ho pot ser el clima. Els pocs canvis que hi hagi no
seran fruit d’'una indagacié conscient per trobar una millor manera de com-
portar-se davant una situacié més insatisfactoria o menys; seran el salt d’'un
tabt a un altre, com si es tractés d’una conversié religiosa. A més, els habits
i obligacions en aquests tipus de societat determinen la vida humana fins als
seus aspectes més concrets, de manera que l'individu queda «alliberat» de
tota deliberacié i presa de decisions, aix{ com de la consegiient responsabili-
tat i angoixa davant la incertesa. A més, en aquestes societats, I'individu esta
completament sotmes al col-lectiu, és un organ amb una funcié concreta
dins d’un gran organisme. De fet, aquesta subordinacié al col-lectiu també
es manifesta en una homogeneitat cultural que permet I'acci6 conjunta sense
dissensos. En darrer lloc, atés que aquest tipus de societat es desenvolupa en
agrupacions relativament petites, es tracta de col-lectius en queé els individus
tenen llagos estrets i personals, fruit de la cooperacié quotidiana cara a cara,
que provoca vincles afectius i relacions de solidaritat.

Per la seva banda, els membres d’una societat plenament oberta si que
disposarien d’una clara distincié entre naturalesa i convencid, entre fets i
decisions. Per aix0, es percep que qualsevol norma o costum depén de nos-
altres, de manera que poden ser modificats si ho considerem oportt. No és
sorprenent que les societats obertes siguin en aquest cas societats canviants,

19. Karl PorreR, The Open Society And Its Enemies, v. 1, op. cit., p. 202.
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en qué, a més, apareix la responsabilitat moral, ja que la nostra conducta
depén de la nostra decisié lliure i no de la naturalesa de les coses ni de la
voluntat divina. A més, si 'ambit normatiu és objecte de debat, '’homoge-
neitat que feia possible la vida tribal es torna altament improbable. Aixi, les
societats obertes sén plurals, deixen un ampli marge de llibertat individual
als seus membres. Finalment, aquesta forma de vida social es dona en socie-
tats extenses, de manera que les relacions es tornen impersonals i els vincles
afectius i les relacions de solidaritat disminueixen drasticament.

Si la humanitat inicialment vivia en societats tancades, per qué es va do-
nar el pas a un ordre més obert? Popper no explica sistematicament aquesta
transicio, pero és possible trobar alguns factors que propiciarien aquest can-
vi, entre els quals convé destacar el creixement demografic, el desenvolupa-
ment del comerg i els contactes culturals. L’augment de la poblacié fa créixer
la complexitat social i les relacions impersonals, el comerg implica donar via
lliure a la iniciativa individual i el contacte amb altres cultures mostra que les
propies creences i institucions no sén les iniques possibles.

Popper no ofereix una llista de caracteristiques institucionals de la soci-
etat oberta, perd pren com a model per a la seva explicacié I’Atenes demo-
cratica dibuixada a I'Oracid fiinebre de Pericles. Si cal resumir I'esperit de
totes les cites recollides per Popper d’aquest discurs,” podriem esmentar els
segiients punts:

1) Estat de dret. Igualtat davant la llei.

2) Participacié politica. Tots els ciutadans han de preocupar-se pels as-

sumptes putblics, com a minim jutjant la tasca dels governants.

3) Valoracié de la discussi6 racional sobre els assumptes publics. La dis-
cussié no és un obstacle per a I'accié politica, siné un requisit per
actuar amb prudeéncia.

4) Llibertat individual.

5) Necessitat d’ajudar els febles.

6) Cosmopolitisme. Estar obert al mén i no rebutjar I'estranger.

Ara bé, per molt important que sigui I'aspecte institucional, no serem
davant una societat oberta simplement per tenir unes determinades lleis i
institucions. La societat oberta estd animada per una fe,” una fe en la raé i
la llibertat de qualsevol ésser huma. Es tracta de la confianca en I'ésser huma
lliure que desenvolupa les seves capacitats intel-lectuals. Es una fe perqué es
tracta d’una aposta, es tracta de confiar que la llibertat de tots els individus,
especialment en I'Gs de les seves capacitats intel-lectuals, ens acabara repor-
tant més béns dels que obtindriem si no les utilitzéssim.

Tot i que Popper, sense cap mena de dubte, es mostra partidari de la
societat oberta, pel fet de ser més lliure, prospera i racional, continuament

20. [bidem, p. 185-187.
21. Ibidem, p. 183.
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n’assenyala una part fosca que no existia a la societat tancada. Hi ha tota una
série de malestars propis de la societat oberta que sén anomenats per Popper
tensid de la civilitzacio:

This strain, this uneasiness, is a consequence of the breakdown of the closed
society. It is still felt even in our day, especially in times of social change. It
is the strain created by the effort which life in an open and partially abstract
society continually demands from us by the endeavour to be rational, to
forgo at least some of our emotional social needs, to look after ourselves, and
to accept responsibilities. We must, I believe, bear this strain as the price to
be paid for every increase in knowledge, in reasonableness, in cooperation
and in mutual help, and consequently in our chances of survival, and in
the size of the population. It is the price we have to pay for being human.*

En primer lloc, les necessitats afectives i de pertinenca queden molt poc
satisfetes en un moén individualista on prioritzen les relacions impersonals.
En segon terme, apareixen els conflictes socials en una societat que ha perdut
el seu caracter organic i en que els rols ja no estan sancionats per cap instan-
cia sagrada. En darrer lloc, I'individu alliberat del col-lectiu i la tradici6 sent
el pes de la responsabilitat i 'angoixa davant la falta de referents i certeses. Els
que no poden suportar aquesta tensié inherent a la societat oberta intenten
crear, en la mesura del possible, una societat amb les caracteristiques propies
de I'ordre tancat perdut: primacia del col-lectiu, homogeneitat cultural, in-
qliestionabilitat de I'autoritat politica i de certs costums...

4/ Es el Public una forma de societat oberta?

Un cop fet Pesbés de les propostes i les analisis dels dos autors, és el mo-
ment de mostrar-ne les similituds i les diferencies.

Hem vist com per Popper el cor de la societat oberta no sén les institu-
cions —per molt importants que siguin—, siné la fe que és a la base, és a dir,
certes creences i actituds efectivament desenvolupades pels membres de la
societat. A The Public and Its Problems, Dewey ja remarca que les instituci-
ons, tot i ser importants, sempre seran un mitja i no un fi de la democracia.
Ara bé, aquesta idea estd clarament expressada quan parla de democracia
com a forma de vida al text Creative Democracy: a Task Before Us (1939).%
En aquest breu escrit s’afirma que la democracia no és un conjunt d’institu-
cions que un cop establertes es perpetuen automaticament. La democracia
requereix un esforg actiu per part dels ciutadans. Més que el dret a vot o el

22. Ibidem, p. 176.
23. John DEwEY, The Latter Works of John Dewey, v. 14, Carbondale: Southern Illinois Uni-
versity Press, 2008.

35



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Marc Sangiiesa Rubin

parlamentarisme, la democracia és una forma de vida, és la possessi6 de cer-
tes actituds per part dels ciutadans.

Les similituds entre Popper i Dewey en aquest aspecte encara van més
enlld, ja que el contingut de la fe propia de les societats obertes i la forma de
vida democratiques s6n gairebé idéntics. Aixi, Dewey afirma que la demo-
cracia és una forma de vida que consisteix en una fe en les possibilitats de
la naturalesa humana, és a dir, fe en la capacitat de judici i accié intel-ligent
si es donen les condicions apropiades. La base de la democracia és, com en
Popper, la confianga en les capacitats intel-lectuals humanes. Només sota
aquesta confianca es justifica la llibertat individual i la participacié politica
Els altres, siguin com siguin, inclus aquells que més ens desagraden s6n algt
de qui es pot aprendre i que pot enriquir la nostra experiencia.

Un altre punt de convergencia és que tant la societat oberta com el
Public no poden estar dirigits per idees generals @ priori que no se sot-
meten al tribunal de I'experi¢ncia (discussié i posada a prova). Aixd ho
veiem en la discussié de Dewey sobre I'existéncia d’uns drets naturals in-
alienables. La diferéncia public-privat por ser utl en moltes circumstan-
cies, perd no pot ser tragada d’una vegada per totes, sin avaluada i reava-
luada en funcié de les conseqiiéncies que se’'n deriven. En alguna ocasi6,”
discutint sobre la mateixa qiiestid, Popper fa una argumentacié similar: no es
pot establir per sempre quan I'accié de I'Estat deixa de servir per salvaguardar la
llibertat dels ciutadans i esdevé tiranica; aquesta linia només pot ser dibuixada
i redibuixada en el debat public al voltant de politiques concretes. Per tant, la
discussié politica en aquestes societats democratiques mai es fa en relacié amb
uns principis inamovibles, sind a partir de les conseqii¢ncies i de la comparacié
entre alternatives reals. Popper anomena aquesta perspectiva tecnologia social.

Hem vist algunes similituds entre la societat oberta popperiana i el Public
deweya. Ara bé, alguns possibles punts de divergéncia passarien per la se-
glient pregunta: patia Dewey la tensié de la civilitzacié descrita per Popper?
Atenent a la seva idea de Gran Comunitat, es pot afirmar que en alguna
mesura si que la patia, ja que aquest model social té alguns elements propis
de la societat tancada.

Per comengar, la Gran Societat té caracteristiques propies de les socie-
tats obertes (pluralisme, canvi constant, manca de relacions personals, in-
dividualisme...) malgrat que en ella el Public és absent. De fet, Popper cita
explicitament Wallas quan introdueix el seu concepte de sociezat oberta.”
Ara bé, d’acord amb I'analisi deweya, Popper hauria d’admetre que la Gran
Societat també té elements propis de la societat tancada, ja que es tractaria

24. John Dewey, The Latter Works of John Dewey, v. 2, op. cit., p. 281.
25. Karl PoprER, The Open Society And Its Enemies, v. 2, op. cit., p. 124-133.
26. Karl PorreRr, The Open Society And Its Enemies, v. 1, op. cit., p. 202-203.
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d’una societat que manté dogmaticament idees sense ser conscient de la seva
utilitat real i amb serioses dificultats per abordar racionalment els problemes
socials. D’aquesta manera, seriem davant un liberalisme tancat, un liberalis-
me que ha degenerat en perdre el seu esperit inicial i ha esdevingut tiranic en
lloc d’emancipador. Es interessant aquesta contraposicié perqué Popper no-
més considera com a enemics de la societat oberta el feixisme i el comunisme
i totes aquelles ideologies que defensin I'ts de la forca per resoldre problemes
politics, perd no para atencié a les tendencies antidemocratiques que poden
existir des de perspectives genuinament liberals.

En tot cas, en Dewey es pot percebre certa nostalgia vers les velles co-
munitats locals, vers la seva estabilitat” i les relacions significatives cara a
cara. Certament, la Gran Societat no és util per satisfer aquestes necessitats
emocionals i, mentre que Popper es resigna, Dewey té esperances de poder
satisfer-les en una societat plenament democratica. Malgrat tot, tampoc es
pot dir que Dewey sigui un defensor d’una societat tancada. Tot i que desitja
més estabilitat, no renuncia a la flexibilitat de les normes socials.?® Tampoc es
pot dir que en la cerca d’un vincle més significatiu 'individu passi a ser una
simple part d’un col-lectiu.

Finalment, també hi haaltres diferéncies que potser poden ser considerades
de segon ordre, perd que podrien tenir molta importancia en la practica politi-
ca. Popper, com a bon liberal, mostra constantment la seva desconfianca vers
el poder. L’accié de I'Estat és imprescindible, perd cal establir els mecanismes
necessaris per vigilar que no esdevingui tiranica. En I'ambit econdmic, accep-
ta certa regulacié de 'economia, perd sempre assenyala que aquestes accions
poden dotar I'Estat d’un poder excessiu. De fet, considera que un mercat més
o menys lliure és condicié de possibilitat d’una societat oberta. Dewey, en
canvi, mostra en innombrables ocasions el seu malestar davant la inaccié dels
poders politics en assumptes economics. En textos com Democracy is radical”
(1937) i als esmentats Individualism old and new i Liberalism and Social Action,
Dewey insisteix en la importancia del control estatal de I'economia. Malgrat
tot, podem considerar que aquesta diferéncia és de segon ordre, perque tots
dos autors convindrien que és un assumpte empiric, que només pot ser resolt
posant en practica certes politiques i discutint-ne les conseqiiencies.

5/ Conclusions

Un cop feta la comparacié entre els dos autors, és hora de fer-ne un
balan¢. Qui aconsegueix fer una defensa més reeixida de la democracia? En

27. John Dewey, The Latter Works of John Dewey, v. 2, op. cit., p. 367.
28. [lbidem, p. 370.
29. John Dewey, The Latter Works of John Dewey, v. 11, op. cit..
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primer lloc, cal assenyalar que Popper fa una descripcié més acurada del
model social que proposa, mostrant alguns exemples historics i fent alguna
proposta concreta en materia d’institucions. Un segon element en favor de
Popper és la seva habilitat per identificar els adversaris de la democracia i la
idea de racionalitat subjacent.

Malgrat tot, a 'obra de Dewey hi trobem una analisi més amplia de
les idees de racionalitat, experiéncia i comunicacié. En concret, el concepte
d’experiéncia, d’'una experiéncia en que la participacié dels altres és fona-
mental, té un paper clau tant per Dewey com per Popper. La difereéncia rau
que Popper fa la seva analisi de I'experiéncia partint de P'activitat cientifica,
especialment en 'ambit de les ciencies naturals. Dewey també té present en
tot moment el model d’¢xit de les ciencies de la naturalesa, perd és capag
de dur el concepte d’experiéncia a ambits no exclusivament epistemologics,
com lestetica i la moral. D’aquesta manera, 'esquema popperia podria ser
millorat amb la visi6 més amplia d’experiéncia que trobem al conjunt de
I'obra de Dewey.
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Resum: Tot mirant d’establir les bases per pensar el tema de la nihilitat a partir de la
critica de I'economia politica de Marx, aquesta investigacié defensa que l'intercanvi de
mercaderies no és convenientment representable sense el suposit de la nihilitat, pero,
com que nihilitat vol dir abséncia de limit constitutiu, inessencialitat de tota cosa, la pre-
tensié de parlar-ne genera 'aporia de postular determinacions i distincions sobre la pura
indiferéncia o indeterminacié dels limits, aporia que Marx aborda mitjangant un recurs
que ens sembla adient d’esclarir en didleg amb Saussure. Per acabar, espargirem alguns
apunts sobre el nexe entre les qiiestions anteriorment desplegades i el marc ontologic de
I'¢época moderna.

Paraules clau: Marx, Nietzsche, Saussure, nihilitat, limit, estructura.

Towards a Marxian theory of nibility

Abstract: To lay the groundwork for thinking about nihility through the lens of Marx’s
critique of political economy, this research argues that the exchange of commodities
cannot be adequately understood without presupposing the notion of nihility. However,
since nihility denotes the absence of a constitutive limit—the inessentiality of all things—
any attempt to speak of it leads to the aporia of positing determinations and distincti-
ons within a realm of pure indifference or indeterminacy. According to our hypothesis,
Marx confronts this aporia through an expedient that we aim to clarify in dialogue with
Saussure. Finally, we offer some reflections on how these issues relate to the ontological
structure of the modern epoch.

Key words: Marx, Nietzsche, Saussure, nihility, limit, structure.
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1/ Introduccié

No hi ha dubte que tot assumpte o contingut n’és un de determinat; si
no, la pretensié mateixa de distingir en general entre qiiestions resultaria
eixelebrada, absurda. Pero, si tot «qué» és un «que» determinat, aleshores tot
ens es determina com a tal enfront d’un «altre» que, al seu torn, en difereix
o s’hi contraposa. Hi ha, doncs, contrarietat, oposicié, diferéncia, distincié
i, per tant, definicid, delimitacié. El fred es determina com a fred enfront de
la calor i la calor és calor en tant que es contraposa al fred. Qualsevol «queé»
comporta delimitacid, ser-o-no-ser el que expressen certes notes definito-
ries; comporta, doncs, que li escauen alguns predicats, mes no qualssevol.
Tot i que 'exemple adduit (fred-calor) sigui binari, el binarisme no pertany
necessariament al problema dels limits; del que es tracta és en general de la
possibilitat mateixa de destriar, de no confondre, de situar en ubicacions i
parcel-les distintes.

Maldar per fer explicit que «contingut» implica determinacié i diferencia,
baldament ho sembli, no és descobrir per enésima vegada la sopa d’all. Ado-
nem-nos tantost que, per a nosaltres, d’aquesta obvietat n’és solidaria una
altra que en principi la contradiu, a saber: imputar-li a algti la condicié de
«limitat» significa titllar-lo de «defectuds», mentre que, segons el que hem dit
en el paragraf precedent, limit constitueix alld que fa de cada contingut un
«que» determinat, definit; val a dir: alld que en garanteix Iésser, la presencia.

Ens trobem, consegiientment, en l'atzucac de no poder renunciar
a «limit» com a constitutiu de «cosa» i, ensems, no poder renunciar a per-
cebre qualsevol limit com una barrera de jure superable, supérflua. Ara
bé: que la qiiestié de la rellevancia del limit es plantegi havent-se assu-
mit préviament la superfluitat dels limits en general, aixo sols resulta intel-
ligible en una situacié presidida pel que un filosof amb indiscutible ano-
menada descrivi en termes de «no constitucié absoluta de les coses»,
descripcié que ell mateix identifich com a definitoria del «nihilisme».!
Que la constitucié de les coses sigui «no absoluta» vol dir que és arbitrari i con-
tingent on se situen els limits; per tant: quin és exactament el contorn de cada
cosa. Tot ens pot ser-ne qualsevol altre, perd, aleshores, tot ens és en principi
indeterminat i, com que determinacié significa ésser el que hom és i no ésser el
que hom no és, no hi ha propiament ens, cosa, contingut o assumpte.

1. Friedrich Nietzsche, Fragments postums, tardor de 1887, 9[35]: «Que no hi ha veritat; que
no hi ha constitucié absoluta de les coses [...] —aixo és precisament un nibilisme, i, per cert,
el més extrem» (DafS es keine Wahrbeit giebt; daff es keine absolute Beschaffenhbeit der Dinge
[-..] —dies ist selbst ein Nihilism, und zwar der extremste) [Traduccié propial. El text que
consultem és el de I'edicié critica digital de les obres de Nietzsche, a cura de Paolo D’Iorio
i publicada per la Nietzsche Source (eKGWB), que al seu torn es basa en el text critic tal
com Pestabliren Giorgio Colli i Mazzino Montinari (KGW i KGB). Cf. http://www.nietz-
schesource.org/#cKGWB/NF-1887,9(35 [Data de consulta: 04/07/2023].
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Si, seguint Nietzsche, fem nostre el mot «nihilitat» per designar 'estat de
coses en que «no hi ha constitucié absoluta de les coses», podem afegir que
la pregunta pels limits, feta avinent sobre base nihilica, implica moure’s en
una paradoxa (abans n’hem dit «atzucac») que Nietzsche expressa atribuint
a I'esmentat «no hi ha» 'aporétic caracter de «la logica pensada fins al final
dels nostres grans valors i ideals».” En efecte: com pot ser que a la general
indiferéncia o inessencialitat dels limits (a saber: al «no hi ha constitucié
absoluta de les coses») li atribuim ensems el caracter d’una logica? Formulat
de la manera més pura i dura: com és possible pensar 7o-res? Com és possible
pensar (trobar-ne la logica) i, per tant, delimitar la pura il-limitacié? Pen-
sar, concebre, comporta acotacid, definicid, delimitaci6 i, tanmateix, hom
pretén que alld pensat o concebut sigui la simple i nua abséncia d’acotacid,
definicié o delimitacié.

Heus aci el nucli d’una aporia que Nietzsche esbossa i amb la qual, com
és notori, ell mateix se les ha de manera ben particular; amb la qual, després
de Nietzsche, es barallen autors com Weber, Jiinger, Schmitt o Heidegger,’ i
que, pel que fa a nosaltres, en la present investigacié voldriem tractar des de
I'obra del Marx «critic de 'economia politica», i.e. el Marx posterior a 1857,
que s’ocupa de I'anatomia de certa formacié historica* en queé «es dissol el
valor autonom de les coses», «el valor absolut de totes les coses i relacions».’
A tal efecte, aventurarem la hipotesi segiient: els textos que conformen I'obra
teorica de Marx d’enca de finals dels anys cinquanta permeten descobrir
en el pensador eponim del marxisme un receptor desconegut (desconegut
d’entrada per a si mateix) del més neuralgic de la nihilitat en la seva forma
contundentment aporética. Queda prou clar, en virtut de les expressions

2. Friedrich Nietzsche, Fragments postums, hivern de 1887, 4[411]: «[...] perque el ni-
hilisme és la logica pensada fins al final dels nostres grans valors i ideals» ([...] weil der
Nibilism die zu Ende gedachte Logik unserer groffen Werthe und Ideale ist) [Traduccié
propial. Cf. http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1887,11[411 [Data de con-
sulta: 04/07/2023].

3. Cf, per exemple, Martin Heidegger, Nietzsche, a Gemmmusgaée 6.2, Frankfurt: Kloster-
mann, 1997, p. 51: «Adhuc quan només diem: el no-res “és” no-res, en diem, “de” ell,
manifestament que “és” i en fem un ens, li atribuim el que li hauriem de negar» (Selbst
wenn wir nur sagen: das Nichts »ist« Nichts, sagen wir »von« ihm anscheinend ein »ist« und
machen es zu einem Seienden, wir sprechen ihm das zu, was ihm abgesprochen werden soll)
[Traduccié propial.

4. Marx-Engels Werke (MEW) 29, Berlin: Dietz Verlag, 1978, p. 550: «Die Arbeit, um die
es sich zunichst handelt, ist Kritik der konomischen Kategorien oder, if you Iike, das
System der biirgerlichen Okonomie kritisch dargestellt. Es ist zugleich Darstellung des
Systems und durch die Darstellung Kritik desselben».

5.  Marx-Engels Werke (MEW) 42, Berlin: Dietz Verlag, 1983, p. 728-729: «Der selbstin-
dige Wert der Dinge, aufer insofern er in ihrem blofien Sein fiir andres, ihrer Relativitit,
Austauschbarkeit besteht, der absolute Wert aller Dinge und Verhiltnisse wird damit
aufgeldsor.
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emprades, que la connexié que percacem no és de tipus factic, siné que
concerneix die Sache selbst. L’aposta tedrica continguda en aquesta hipotesi,
en la mesura que considera la problematica plantejada per 'obra madura de
Marx en estret parentiu amb certs filosofemes nietzscheans, ofereix, de retop,
una possible via per arrencar de soca-rel qualsevol vel-leitat d’interpretar la
marxiana critica de 'economia politica des d’horitzons conceptuals estranys
a la filosofia; ens referim, posem per cas, a la falornia d’emprar la «teoria del
valor» com una eina per calcular preus de mercat (ras i curt, si la funcié del
concepte de «valor» consisteix —com tot seguit suggerirem— a caracteritzar la
qualitat distintiva d’una societat en que es «dissol el valor absolut de totes les
coses i relacions» —i caracteritzar-la, conseqiientment, com a qualitat nihili-
ca—, de seguida es nota la improcedéncia de cercar en la «pregunta» —quali-
tativa— sobre en qué consisteix el peculiar caire —nihilic— d’'una determinada
estructura social «respostes» a la qliestié —inequivocament quantitativa— de
quina és la regla per obtenir els preus de les mercaderies que es compren i
venen al mercat).°

Una darrera nota introductoria. En les properes pagines no procedirem
a fonamentar de manera exhaustiva la hipotesi anunciada, ans enfilarem un
cami tal volta previ i, sens dubte, més modest: (i) indicarem que el punt
de partenca de la recerca de Marx, la general alienabilitat, és inseparable de
'anihilament de tot contingut, i tot seguit (ii) pararem esment a 'estrategia
mitjangant la qual Marx s’enfronta al problema de la fixaci6 de limits sobre
el fons d’un il-limitat; en definitiva: a la paradoxa de pretendre recongixer en
la «no constitucié absoluta de les coses» (Nietzsche), en el «no valor absolut
de totes les coses i relacions» (Marx), en 'abséncia de limits constitutius, una
mena de «logica» interna, una mena de limit inherent.

2/ Alienabilitat i nihilitat

Exceptuant minses diferencies de qué ara farem abstraccid, en els textos
de 1859, 1867 i 1872 (el tercer és una segona edici6 del segon), Marx en-

6. En aquest sentit, ens apartem de les interpretacions «economicistes» de Marx i, en parti-
cular, de les que se centren en 'anomenat «problema de la transformacié», opcié exege-
tica que ens acosta a lectures nitidament qualitatives i filosofiques, com ara la de Michael
Heinrich (cf. Die Wissenschaft vom Wert. Die Marxsche Kritik der politischen Okonomie
zwischen wissenschaftlicher Revolution und klassischer Tradition, Miinster: Westfélisches
Dampfboot, 20006), a la qual creiem aportar, mitjancant el concepte de «nihilitat», una
definicié més precisa de quin és I'estatut que correspon a la gualitat social que Marx
investiga, major precisié que es tradueix en el refds per principi (que Heinrich no fa
explicit) de qualsevol lectura adhuc «socioldgica» de 'esmentada qualitat (ja que, des-
cartada la lectura economicista, si se n’admetés una de sociologica, hom encara podria
intentar legitimar el «pseudoproblema» de la transformacié adduint que a la sociologia
els metodes quantitatius no li sén pas aliens).
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dega el seu estudi sobre la societat moderna amb una frase en que declara el
seglent:

i) Com a suposit fenomenologic inicial, escrit marxia admet que «la
riquesa de les societats en qué impera el mode de produccié capitalista
apareix com una enorme acumulacié de mercaderies» (en la versié del
59, en lloc del circumloqui «(...) de les societats en qué impera (...)»,
hi llegim, escaridament, I'adjectiu «civil» [bzirgerliche], «riquesa civil»
[biirgerliche Reichtum])

ii) La «forma elemental» d’aquesta riquesa és la «<mercaderia».

iii) En conseqiiéncia, a fi d’elucidar en qué consisteix una societat la ri-
quesa de la qual presenta de primer moment les notes mencionades,
caldra encetar una «analisi de la mercaderia». Devers aital analisi s’ori-
enta 'ulterior raonament.

«Riquesa» vol dir «el conjunt de les coses», i, si les coses a qu¢ hom
fa referencia sén «mercaderies», se’n segueix que la riquesa (val a dir: en
la societat civil o en «les societats en que impera el mode de produccié
capitalista») s’identifica com a «conjunt de mercaderies», terme que no
designa siné la condicié, propia de quelcom, de ser destinat al mercat amb
vista a la permuta, a l'intercanvi; més precisament: a I'alienacié, amb el
benentes que «alienar» significa deseixir-se d’uns determinats continguts en
favor d’altri, que al seu torn se’n podra desprendre en la mesura que ja no els
necessiti i hagi de menester coses que, per contra, li manquen. Per tant, cosa
remet a mercaderia, que vol dir alienable. Ara bé: quina relacié hi ha entre
alienabilitat i nihilitat?

El recurs de qué usarem encontinent per indicar, amb la major brevetat
possible, en que estreba el caracter inexorablement nihilic d’allo alienable
pot resumir-se en poques paraules: mercaderia implica alienabilitat, i alie-
nable és el contingut per principi susceptible de desapareixer de qualsevol
lloc i apareixer en qualsevol altre, el contingut que no és irrenunciablement
de ningti ni d’enlloc, ergo el contingut sense un constitutiu «des de... fins
a...», sense l{mits,® mot que evoca el fet que és justament el concepte de la
cosa com a il-limitada (de la cosa sense «constitucié absoluta»), el que ens

7. Pel que faala primera edicié de Das Kapital (1867), cf. Karl Marx-Friedrich Engels Ge-
samtausgabe (MEGA) IL.5, Berlin: Dietz Verlag, 1983, p. 17. Quant a la segona edici6
(1872), cf. Karl Marx-Friedrich Engels Gesamtausgabe (MEGA) I1.6, Berlin: Dietz Ver-
lag, 1987, p. 69. Quant a Zur Kritik der politischen Okonomie (1859), cf. Marx-Engels
Werke (MEW) 13, Berlin: Dietz Verlag, 1961, p. 15.

8.  Marx ho expressa aixi (cf. MEW 42, op. cit., p. 729): «No hi ha valors absoluts, puix el
valor com a tal és relatiu als diners. No hi ha res d’inalienable, puix tot és alienable per
diners. No hi ha res de suprem, sagrat, etc., puix tot és apropiable per diners» (Es gibt
keine absoluten Werte, da dem Geld der Wert als solcher relativ. Es gibt nichts UnveriiufSer-
liches, da alles gegen Geld verdufSerlich. Es gibt nichts Hohres, Heiliges etc., da alles durch
Geld aneigenbar) [Traduccié propial.
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ha dut (recordem-nos-en) a la nocid nietzschiana de nibilitat. Aixi doncs,
alienabilitat comporta nihilitat. A fi de reblar el clau, ens fara servei recérrer
a un altre expedient que, al capdavall, s’adreca de bell nou a la mateixa ar-
gumentacié. Admes que tot és de jure intercanviable (i que, per tant, per a
cada cosa existeix la corresponent contrapartida mercantil), el fet d’alienar,
posem per cas, cinc patates per una ampolla de llet comporta igualar les cinc
patates a 'ampolla de llet, implica fer de quantitats diferents de coses quali-
tativament diferents una mateixa quantitat d’'una mateixa cosa qualitativa-
ment homogenia o desqualificada; implica, doncs, reduir a no-res, anibilar,
les qualitats propies de la diversitat de continguts (des d’un punt de vista
qualitatiu, patates i ampolles de llet no tenen res en comu),’ ja que sense un
previ anihilament de les diferencies qualitatives fora impossible la compara-
ci6 entre coses que a primera vista sén diferents i, per tant, fora impossible la
ulterior alienacié d’acord amb el suposit de la interequivaléncia. Per alienar,
«abans» cal haver anihilat, reduit a no-res, homogeneitzat qualitativament,
les coses que hom pretén d’intercanviar.

3/ La delimitacié de la nihilitat i la nocié d’estructura

Vist a bastanc¢a que el problema de Ialienabilitat pressuposa el de la ni-
hilitat, ens pertoca d’escodrinyar en quina tessitura roman marxianament
'aporia o paradoxa que en la secci6 introductoria hem documentat com a
indeslligable del fenomen nihilic. En particular, ens interessa d’escatir quin
mitja s’enginya Marx per heure-se-les amb I'atzucac susdit, i el que de segui-
da proposarem com a possible estratégia aclaridora de 'operacié marxiana
remet a la via de tractament que, a les primeres albors de la lingiiistica teorica,
Saussure empra per pensar una problematica que, com a tal problematica, és
identica a la de Marx, a saber: la qiiestié de com delimitar (sobre el fons d’un
il-limitat). Saussure tematitza el problema, pero restringint-lo a la pregunta
relativa a com definir entitats lingiiistiques (com definir una determinada
llengua) a partir de la pura indefinicié o il-limitacié que, de primer moment,
el lingtiista identifica amb «la realitat» extralingiiisticament concebuda.'” En
efecte, que el concepte de realitat que per Saussure opera de manera prees-

9. Marx diu (cf. MEGA 1.6, 0p. cit., p. 71): «El que tenen en comu no pot ser cap propi-
etat geométrica, fisica, quimica, ni cap altra propietat natural de les mercaderies» (Dies
Gemeinsame kann nicht eine geometrische, physikalische, chemische oder sonstige natiirliche
Eigenschaft der Waren sein) [Traducci6 propial. )

10. Cf. Ferdinand de Saussure, Cours de linguistique générale, Paris: Editions Payot & Riva-
ges, 1995, p. 145: «Ella no és sin6 una linia, una cinta continua» (elle n'est qu une ligne,
un ruban continu); ibid., p. 155: «No és siné una massa amorfa i indistinta [...] és com
una nebulosa on res no es troba necessariament delimitat» (12 'est qu une masse amorphe et
indistincte [...] est comme une nébuleuse oir rient n'est nécessairement délimité) [Traduccié

propial.
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tablerta sigui el de la cinta continua i il-limitada basta per estendre 'acta de
pertinenga d’aquest autor al fenomen nihilic. Quant a Marx, val a dir que
el pensador de Tréveris ni tan sols formula expressament el problema de la
delimitacié sobre la base d’un il-limitat i, tanmateix, s’hi mou, s’hi troba, tan
aviat com pretén dotar de coheréncia sistémica el fenomen de l'alienacid i,
de retruc, implicitament també el de la nihilitat. Si Saussure s’enfronta de
manera explicita a la tasca de delimitar certes entitats sobre el fons de la pura
il-limitacié (acceptant-la de manera aproblematica com el concepte obvi de
«realitat»), Marx, en canvi, no explicita ni tematitza el que, tanmateix, 70
pot estar-se de fer, que no és simplement inquirir la possibilitat de delimitar
«sobre», ans d’acotar i demarcar la il-limitacié mateixa, la possibilitat de dir la
logica interna de la nihilitat (en termes de Nietzsche), la qual cosa comporta
un doble gest delimitatiu, a saber: tant «extern» com «intern», de manera
que, d’una banda, la nihilitat ha de ser (paradoxalment) quelcom determi-
nat, finit, i, d’altra banda, dedins de la continuitat nihilica, hom ha de poder
reconéixer limits no arbitraris, discrets.

A proposit de la delimitacié interna, Marx i Saussure coincideixen en el
desdoblament de la continuitat nihilica en dos ordres tals que «limit» en un
d’ells és allo I'ultrapassament del qual comporta 'ultrapassament analeg en
Ialtre ordre; «limit» no és, doncs, un mer tall sobre una linia, ja que, sobre
I'horitzé infinit, tota finitud és merament sobrevinguda i, per tant, sobre-
ra; en conseqiiencia, un possible recurs per impedir la irrellevancia del tall
consisteix a definir-lo no solament com un punt advingut sobre el fons d’un
continu, ans com a generador d’efectes o repercussions en un ordre diferent
d’aquell sobre el qual s’esdevé el tall."!

Fins aqui arriba la comparanga. Aixo vol dir que, tant en Marx com en
Saussure, una i la mateixa delimitaci6 o entitat apareix d’acord amb un de-
terminat mode de preséncia en 'ordre 1 i d’acord amb un altre (també de-
terminat) mode de preseéncia en 'ordre 2; perd, mentre que en Marx el que
s'escau és que les articulacions descobertes en un dels dos ordres (sempre el
mateix) es tradueixen o s’expressen necessariament en 'altre (no a la inversa),
de manera que qualsevol guid recognoscible en I'ordre 2 ha d’entendre’s com
a forma de compareixenca exigida per 'ordre 1, en Saussure, en canvi, no
té cap solta pretendre que és un (7 precisament un) d’ells el que es «tradueix»
en I'altre.’” Que I'abast de la comparacié sigui certament reduit tan sols con-

11. Saussure ho expressa aixi (ib7d., p. 146): «Una delimitacié correcta exigeix que les divi-
sions establertes en la cadena acustica [...] corresponguin a les establertes en la cadena
dels conceptes» (Une délimitation correcte exige que les divisions érablies dans la chaine
acoustique [...] correspondent a celles de la chaine des concepts).

12. Amb tot, Saussure mateix menciona (/bid., p. 115), sense deturar-s’hi, que tant en lin-
giifstica com en economia politica es tracta d’un «sistema d’equivaléncia entre coses de
diferents ordres», i compara la dualitat significat/significant amb la dualitat treball/salari.
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firma que els termes que hom compara sén els estrictament implicats en el
problema de la delimitacié nihilica i, adhuc pel que fa a aquest particular, ja
hem assenyalat en el paragraf anterior algunes de les principals dissemblances
entre Marx i Saussure. Hi tornarem de seguida.

Per esguard de les reserves esmentades, i d’altres que fora pertinent d’ad-
duir, permetem-nos d’especificar i exemplificar préviament quins sén en
cada cas els ordres en joc:

Aixi com, per Saussure, entitats lingiiistiques queden delimitades en esta-
blir-se «subdivisions contigiies marcades ensems sobre I'ordre indefinit de les
idees confuses (4) i sobre el no menys indeterminat dels sons (B8)»,"> de mane-
ra que, d’elements distints de significant o, en el seu cas, de significat, n’hi
ha tnicament quan el canvi de I'un per 'altre pot generar un canvi de signi-
ficat o, en el seu cas, de significant; aixi també, en Marx, entitats diguem-ne
«econdmiques»'* queden delimitades en establir-se com a limit rellevant en
lordre «substancia-magnitud» un limit tal que el seu depassament comporta
el canvi o depassament correlatiu en 'ambit de la «forma de manifestacié».

Abans, pero, de vorejar el nexe entre «estructura» en general (i «estructura
econdomica» en particular) i la nocié de «nihilitat», els breus apunts que tot
seguit presentarem ens serviran per posar en clar, a tall d’exemple, de quin
tipus d’operaci6 parlem quan parlem de la referéncia intraestructural entre
dos ordres. Quedara francament decebut qui aspiri a «quelcom més», en el
sentit que els exemples que hom adduira sén, de ben segur, massa simples, la
qual cosa no vol dir que la qiiestié mateixa que pretenen d’il-luminar també
ho sigui, siné més aviat que I'estatut d’exemple obliga a facilitar la compren-
si6 dels continguts ja introduits, no pas a complicar-la exposant-ne de nous.
Vagi per endavant, en conseqiiéncia, que la perspicuitat del raonament que
seguird no pressuposa, per a ulteriors moments de la construccié estructural,
identica possibilitat de plantejar la qiiesti6 en termes tan aparentment esca-
pols de dificultats.

Si, verbigracia, en el significant «nas», canviem per «m» 'element de sig-
nificant «n», aquest canvi dona lloc a una correlativa variacié de significat;
semblantment, que la «meva» activitat productiva es delimiti com a tal, aixo
és, assoleixi el rang de socialment computable com a necessaria, cosa que
només s'esdevé per reduccié nihilica de la «<meva» activitat productiva a tre-
ball qualitativament homogeni, abstracte i igual (i.e. només per aplanament
i esborrament, per anihilament, de tota diferéncia qualitativa), @ixo, que es

L’analogia resulta fortuitament licida, ja que, de fet, «treball abstracte» constitueix la
caracteritzacié marxiana de 'ordre «substancia-magnitud» i, al seu torn, el «salari» és una
de les formes destacades de I'a/tre ordre marxia, que, com veurem tot seguit, rep el nom
de «forma de manifestacié».

13. [bid., p. 155-156.

14. Preguem al lector que continui llegint abans de suposar res sobre el terme «econdomic».
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determina en I'ordre «substancia-magnitud», s’hi pot determinar justament
per la seva incidéncia en la mateixa cadena de determinacions vista des de
la «formay, i.e. vista des de I'dptica no que la meva activitat és «aquesta» o
«aquella» quantitat de treball abstracte, sind que el meu producte és «tal» o
«qual» quantitat de la mercaderia segregada com a equivalent universal, val
a dir, «tal» o «qual» quantitat de diners. Breument: que, vist des de 'ordre
«substancia-magnitud», de les x hores que els fabricants de cotxes han trigat
realment a fabricar un cert nombre de vehicles, tan sols la meitat de x és
convalidable com a treball abstracte (co és, com a treball determinable o de-
finible com a efectiu en el sistema nihilic), aixo, vist des de I'ordre «forman,
significa que, en el mercat, aitals fabricants sols obtindran com a contrapar-
tida dineraria la que correspongui a x partit per 2; ergo: si, en comptes de x
partit per 2, nihilicament necessari fos x, aquest canvi en I'ordre «substancia-
magnitud» ho seria per comportar en I'ordre «forma el canvi correlatiu, aixo
és: Pobtencié de la quantitat dineraria que correspon a x, de la mateixa ma-
nera que, com hem dit, només constitueix canvi en I'ordre significant tot allo
que comporta la corresponent modificacié en I'ordre significat, i viceversa."

Apressem-nos a remarcar el segiient: amb més comoditat expositiva o
menys, 'exemple dlingiiistic» admet la inversi6 del trag, és a dir, admet que
sigui el canvi, 'un per I'altre, d’elements de significat el que generi modifica-
cions de significant,'® mentre que 'exemple d’arrel marxiana ens mena cap a
altres latituds, que provisdriament descriurem aixi:

De conformitat amb I'ordo cognoscendi, hom observa, partint de F (for-
ma), que F implica S-M (substancia-magnitud) com a suposit que dota de
coherencia el que s’esdevé en F, justament perque, en lordo essendi, S-M
comporta F com a Unica i necessaria preséncia seva; per tant, son les deter-
minacions S-M les que necessariament es tradueixen (establint-se com a tals)
en determinacions F, restant ben entés que la disparitat entre els dos ordres
no expressa siné la distancia entre la posicié des de la qual la societat defi-
nida per I'alienacié de continguts (i, per tant, pel previ anihilament de tota
cosa) és reconeguda com a tal i la posicié en qué aquesta societat es limita a
ser, a moure’s, a operar de manera espontania; la primera posicié copsa que
’ambit en qué espontaniament s’instal-la i habita la segona posicié consti-
tueix la forma de compareixenca d’una substancia-magnitud que la segona
posicié constantment pretereix; per tant, la segona posici6 ignora, ras i curt,
tota diferéncia de posicions. En altres paraules: en el cas de Marx, pertany
a l'estructura mateixa, com a pega essencialment definitoria de la distincié

15. Cf. el capitol 1 de Das Kapital, especialment I'epigraf sobre la dialectica de la «forma del
valor».

16. Que, en 'exemple anterior, hi estiguin involucrats dos significats vol dir que la commu-
tacié de 'un per I'altre pot generar en I'ordre a qué pertanyen els fonemes (o grafemes)
un canvi tal que, per exemple, en comptes de «nas», escaigui «mas».
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entre els dos ordres, la hegeliana distincié entre a7 sich i fiir sich,"” diferéncia
que només compareix fiir uns, no pas fir sich; per contra (extrapolant amb
cert agosarament els termes hegelians al discurs de Saussure), caldria afirmar
que tant el significat com el significant constitueixen, tots dos, el «en si» del
signe lingiiistic, del qual no se n’escindeix cap fiir sich, de manera que resta
escadussera la pertinencia de contraposar-hi un fiir uns. En Marx, els modes
de presencia 1 i 2 sén, respectivament, la delimitacié en si, d’'una banda, i la
necessaria figura per-a-si de la propia delimitacié6 (figura que, nogensmenys,
és part constitutiva de I'exercici delimitatiu mateix, al qual pertany la dua-
litat en/per-a); en efecte, dedins la «forma» s’ignora la «substancia», i de la
substancia hom en té noticia (hom la fa present) només com a implicada en
la forma, implicacié que sols es nota fiir uns, no dins de la «forma», no frir
sich. Aixi, la distincié entre dos modes de preséncia del sich fa de 'entramat
estructural marxia un fir uns distint del fiir sich constitutiu d’un dels dos or-
dres de l'estructura, mentre que en Saussure els dos ordres son, si bé estructu-
ralment diferents i en absolut intercanviables, sens dubte també estructural-
ment «en si», locucié que, en romandre sola, demostra la seva improcedéncia
descriptiva. Llis i ras: la constitucié de I'entitat lingiiistica «en si» consisteix
en la reciproca remissié entre els dos ordres, mentre que la constituci6 «en si»
de estructura econdmica de la societat civil comporta la seva propia i central
referéncia a les formes en qué aquest «en si» s’expressa «per a si».'®

Segons les consideracions anteriors, alld que només es constata remetent
a un «altre» és en tots dos casos el que hom anomena una «estructura» i,
en tots dos casos, estructura denota quelcom que es contraposa a contin-
gut, a «matéria». En Saussure, per exemple, (i) el significant no és el «so
material», la «cosa purament fisica», (ii) el significat no constitueix el pur
contingut de la ment o la «cosa en si», i (iii) el lligam entre significat i sig-
nificant no té caracter «natural».’” Cada element es defineix diferencialment
en relacié amb tots els altres elements que pertanyen al mateix ordre, de ma-
nera que ni el significant correspon a «substancia material», ni el significat,
a «substancia psiquica»; estructura vol dir «forma», no «substancia».* Doncs

17. Cf. Hegel, Phinomenologie des Geistes, a Gesammelte Werke 9, Hamburg: Felix Meiner
Verlag, 1980.

18. Afegirem, en passant, que el lligam entre «forman i fiir sich no esgota, ni de bon tros, la
connexi6 hegeliana. De fet, atés que els mots que Marx empra en referéncia a la forma
s6n «aparenca», «manifestacié», «relacié essencial», etc., convindria pensar i enriquir tals
distincions des de la «doctrina de 'esséncia» de la Wissenschaft der Logik (cf. Gesammelte
Werke 11, Hamburg: Felix Meiner Verlag, 1978), la qual cosa ens permetria —bo i re-
lativitzant el dualisme excessivament dicotdomic de Saussure— fer justicia al dinamisme
intern de la logica del capital. Per descomptat, aquest repte '’haurem de reservar per a
futures publicacions.

19. Cf. Saussure, 0p. cit., p. 100-103.

20. Cf. Ibid., p. 157: «La lingiiistica treballa en la zona limitrofa on els elements de dos or-
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bé, d’acord amb el que acabem d’assenyalar, posat cas que la relacié marxia-
na entre S-M i F sigui rigorosament estructural, no paga la pena d’esmergar
esforcos a confirmar que entre el que Saussure anomena «substancia» com a
contraposat a «estructura» i I'ds marxia del mot «substancia» s’hi percep un
nexe tal volta d’homonimia, perd no pas d’identitat conceptual. En el sentit
saussuria, en Marx no hi ha substancia.

Aixo mateix admet la formulacié segiient: 'estructura no és «real», pero
es «realitza» 0 no es realitza i, per tant, el seu compliment o incompliment
es prova en «reals». Que no és real vol dir que no és cap cosa, cap contingut
«empiric», assercié que no hauria de sorprendre ningti que recordi que el
joc estructural constitueix 'expedient a que ens ha dut el disbauxat exercici
de delimitar I'absencia de limits, de dir (i, per tant, reconeixer quelcom en)
la pura nihilitat. En efecte, es tracta d’alguna «cosa» que, ensems, no és cap
«cosa»: (i) diem que es tracta d’alguna «cosa» perque, com a tot subjectum,
li escauen predicats, determinacions; (ii) alhora diem que no és «res» en el
sentit que no hi ha cap comunitat de continguts o propietats, positivament
descriptibles, entre els conjunts que comparteixen estructura,”' ja que, a fi de
reconéixer vincles isomorfics, és menester tractar la diversitat «real» com a
anihilable, com a reductible a no-res. Observem, doncs, que la temptativa de
determinar o delimitar (sobre la base de) I'anihilament de tot real exigeix que
de limit o determinacié n’hi hagi en una marca només si el seu establiment
o depassament no és possible sense I'establiment o depassament analeg en
Ialtre ordre, via per la qual el limit d’alld per se il-limitat, nihilic, es conforma
com a estructura, la qual, en tant que limit, «és», pero, en tant que «d’un il-
limitat» (de nihil), «<no és», o també: en si mateixa no és real, perd es realitza
en reals.

En Saussure, els reals en que es realitza la llengua sén les «parles» (parole).”
En Marx, I'estructura econodmica es realitza en dades susceptibles de «transfor-
macié material»; I'adjectiu «economic» especifica, doncs, que es tracta precisa-
ment d aquesta mena de reals; no pas que els reals siguin economics, siné que,
econdmica, ho és I'estructura pel fet de realitzar-se en «materialment trans-
formables». En aquest context, dada «material» significa, segons Marx, que el
procediment per con¢ixer-la o constatar-la és el caracteristic de la «ciencia».”

dres es combinen; zal combinacié produeix una forma, no una substancia» (La linguistique
travaille donc sur le terrain limitrophe o1 les éléments des deux ordres se combinent; cette
combinaison produit une forme, non une substance).

21. Cf. Felipe Martinez Marzoa, Lingiiistica fenomenoldgica, Madrid: A. Machado Libros,
2001, p. 11-16.

22. Per exemple, cf. Saussure, op. ciz., p. 36 i ss.

23. Cf. MEW 13, op. cit.: «[...] transformacié material, constatable amb l'exactitud que
caracteritza les ciéncies de la naturalesa» ([...] der materiellen, naturwissenschaftlich treu
zu konstatierenden Umwiilzung |...]).
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Que vol dir «cieéncia»? Resposta esquematica: el concepte mateix de com han
de traduir-se en general en termes de F les possibles determinacions S-M,
que (recordem-nos-en) sén tals en la mesura que s’hi tradueixen. Ara per ara
ens abstindrem, pero, d’endinsar-nos en I'orografia d’aquest territori, i en
canvi, farem proa a la consolidaci6 del nexe entre estructura, real i nihilitat.

4/ A tall conclusiu: notes per a una continuacié

Un parell de paragrafs més amunt hem emprat, de passada, com a sino-
nim de «real», I'expressié «contingut empiric»; ha estat de passada, perd no
debades. En efecte, hom podria reconstruir la totalitat de la historia de la
filosofia moderna parant esment en la distincié entre «racional pur» i «em-
piticr. Adhuc una nocié relativament darrerenca com la destructura n’és es-
sencialment hereva, car el racional pur es diferencia de 'empiric en el mateix
sentit en que allo estructural se separa dels reals en que es realitza. Tot seguit
indicarem, de manera sumaria, que el llenguatge racional pur és I'tinic apte
per a l'operacié de reconeixer limits alla on el que es dona per descomprtat és
Ianivellacié nihilica i, en conseqiiéncia, 'essencial in-certesa o in-definicié
de qualsevol contingut.

Per «empiric» hom entén «contingent», actualment perd no necessaria-
ment «ens», un guid que podria no ser en absolut o ser-ne un altre; per tant,
irreductiblement incert, indefinit, la qual cosa implica que, «per endavant,
tot contingut particular es pren com no essent de jure res i, com que per en-
davant qualsevol «aixd» o «allo» ha estat jz anihilat, se suscita I'exigéncia de
situar en el «per endavant» un cert tipus de procediment que no depengui
de cap cosa particular, un cert tipus de procediment en si mateix anihilador,
despres en tot cas de qualsevol contingut particular, empiric; tal procedi-
ment és i no podria no ser el de la «matematica». En efecte, només des de
I'operacié propia d’aquest procediment, els continguts podran ser eventu-
alment recuperats, perd no com a tals continguts, siné com a nihilicament
reduits a les possibilitats expressives d’un llenguatge (el matematic) que sols
pot dir en el buit, que sols pot construir en el que Kant anomena «intuicié
pura».** També Marx, per cert, construeix en la intuicié pura, ja que, en pre-
tendre «reflectir idealment la vida de I'objecte» (i.e. la societat moderna), la
construccié que en resulta apareix com una «construccié a priori»,” a saber:
construida en el buit, sobre la pura absencia de qualsevol contingut materi-
al/concret/particular, independent de tota dada de fet o empirica, puix les
tniques dependencies justificables sén del tipus: la preséncia d’z comporta
lade &, perd la de & no la d’a i si, en canvi, la de ¢, essent els elements en joc

24. Cf. Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunfi (1781/1787).
25. MEGAIL6, op. cit., p. 709.
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no pas dades empiriques, siné axiomes establerts per, a partir d’ells i de les
regles d’inferencia que corresponguin, anar demostrant teoremes. Doncs bé,
Marx procedeix estructuralment, & priori, perque el llenguatge matematic-
estructural-apriori és el que, com hem insinuat, anihilant-les, en cert sentit
es revela destre per recuperar les coses, aixo és, per recuperar-les de I'inica
manera en qué¢ hom pot fer-ho sobre base moderna, a saber: delimitant,
defining, justament la seva condicié d’il-limitades, in-definides, in-certes;
en suma: llur condicié de no-res. En altres paraules: només el llenguatge
matematic-estructural-apriori, que és I'nic que imprimeix el seu segell sobre
la uniformitat i desqualificacié del desert, pot efectivament cartografiar el
desert, pot en efecte mostrar (paradoxalment, d’acord, perd en qualsevol cas
mostrar) la constitucid nihilica del sistema civil.

Una altra manera de resseguir la constitutiva «inconstitucié» absoluta de
les coses (Nietzsche), la incertesa, indefinicié i contingéncia dels continguts
en general, consisteix a caracteritzar-los (en la linia del que proposa Marx)
com a «materialment transformables». Susceptible de transformacié vol dir:
no lligat a determinacions o orientacions intrinseques; per tant, en si ma-
teix contingent, alienable, ergo en si mateix «no-res». Qualsevol contingut
és alienable/transformable precisament perqueé és empiric i, consegiientment,
la possibilitat de reconeixer-lo comporta la d’obligar-lo a acomodar-se a es-
quemes matematics; d’aqui que la ciencia moderna sigui «fisica matematica»,
coneixement que constata allo materialment transformable «després» d’haver
admes com a directriu prévia 'adopcié del tipus de sintaxi inherent a la nocié
de transformabilitat, puix és precisament la ciencia (en el sentit modern del
mot) la que opera segons el postulat que els ens sén per principi reductibles
a formules matematiques.”® A I'efecte que aital reduccié d’alld ens a expressié
matematica sigui possible (a I'efecte que sigui possible alienar/transformar
tot ens), cal garantir d’entrada la possibilitat de reduir-ho tot a quantitats
d’una mateixa (per tant: uniforme, homogenia i desqualificada) substancia,
o és, la possibilitat d’anihilar-ho tot per, reduit tot a una tnica i mateixa
substancia, poder comparar qualsevol cosa amb qualsevol altra en termes de
«més» 0 «menys». Prescripcid, la suara al-ludida, que dona sentit al fet que,
en Marx, un dels ordres estructuralment necessaris hagi de ser precisament el
de la substancia-magnitud, de la qual tot guid tan sols representi una quan-
titat més gran o més petita. Que tot és u-mateix-homogeni-desqualificat vol
dir que no hi ha «altre», pero si no hi ha «altre» aleshores tampoc no hi ha
propiament «u»: no hi ha res, puix quelcom absolutament indistingible i
indiferenciable és quelcom absolutament absent, absolutament no-ens, per
tant: no-res. Ara bé: si el «no-haver-hi-res» esdevé notable, aleshores ja no

26. Cf., per exemple, Martin Heidegger, Die Frage nach dem Ding, a Gesamtausgabe 41,
Frankfurt: Klostermann, 1984.
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simplement no hi ha res, sin6 que hi ha quelcom, a saber: hi ha no-res, i 'apo-
ria implicada en aquesta afirmaci6, com hem procurat esbossar al llarg de tot
Pescrit, constitueix el fons, no expressament pensat per Marx, d’a/lo a que,
tanmateix, el text de Marx s’enfronta de manera pertinag, d’enga de 1857, en
fer seva en uns termes molt precisos la pregunta per I'estructura economica
de la societat civil. Perque tot és u-mateix-homogeni-desqualificat, no hi ha
res, perd, justament perquée hi parem esment, ja hi ha quelcom, a saber: hi
ha un no-res determinat, i per tant, apareix, perd com que el que apareix és
sempre quelcom i no pas no-res, necessita apareixer altrament, de manera
que és la continuada remissié a un altre distint de si el que delimita, per via
interna, 'u-mateix-homogeni-desqualificat i el que atorga sentit i adhuc ca-
racter necessari a I'ordre que Marx anomena «de la formay.
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Resum: El nostre proposit és veure el paper que juguen els objectes en el context de
I'etica heroica. En la seva analisi de 'epopeia, Hegel fa incis en estil minuci6s de les des-
cripcions de la [liada, on fins i tot el més insignificant dels objectes cobra importancia.
La intencié d'Homer és destacar tots els aspectes de 'univers material dels campions.
Sén dos els tipus d’objectes lligats als valors heroics: els regals (coses metal-liques) i les
armes. Lintercanvi de regals forma part de les activitats honorifiques i de competéncia i
les armes sén inseparables de la seva condicié de cabdills guerrers.

Paraules clau: Hegel, epopeia, /liada, estil, herois, regals, objectes metal-lics, armes.

Objects in Homeric ethics

Abstract: Our aim is to highlight the role played by objects in the context of heroic et-
hics. In his analysis of the epic poem, Hegel emphasizes the detailed descriptions found
in 7he Iliad, where even the most seemingly insignificant object carries great importance.
Homer’s intention is to account for every aspect of the material universe surrounding
the heroes. Two types of objects are closely linked to heroic values: gifts (often metallic
objects) and weapons. Honor is commonly associated with material rewards, and the
exchange of gifts functioned as a form of honorary recognition and competition. Wea-
pons, in turn, are inseparable from the heroes’ identity as brilliant and highly respected
warriors.

Keywords: Hegel, epic poem, //iad, style, heroes, presents, metallic objects, weapons.

53



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Macarena Dengra Rossellé

La finalitat d’aquesta comunicacié és veure el paper que juguen els objec-
tes dins el mén social i moral dels herois grecs.!

1/ Analisi hegeliana dels poemes d’Homer

El nostre punt de partida és la interpretacié dels poemes d’Homer des
del punt de vista de la filosofia de l'esperit. La //iada i I Odissea suposa, per
Hegel, la culminacié del génere ¢pic, la consolidacié del que ell anomena «la
epopeya propiamente dicha»,” és a dir, I'epopeia quan alcanga la seva pleni-
tud, al grau més alt de desenvolupament. Aixi doncs Hegel extreu de I'obra
d’Homer les determinacions de I'epopeia,® alhora que manifesta:

En el epos propiamente dicho se expresa por vez primera de modo poético la
consciencia ingenua de una nacién.*

El contingut de 'epopeia el constitueix la totalitat dels aspectes espiritu-
als i materials que integren la vida d’una nacié: per una part tenim els valors,
les creences, la mentalitat, les institucions, els costums, i per I'altra, el mode
de vida material, els mitjans de satisfaccié de I'existéncia exterior mitjangant
les tecniques, el treball i les seves realitzacions. A banda d’aixo, 'epopeia
requereix un perfeccionament poetic propi: que aquests aspectes materials i
espirituals es manifestin mitjangant una accié humana concreta, un esdeve-
niment concret:

Pero lo auténticamente poético es lo concretamente espiritual en figura indi-
vidual; y el epos, puesto que tiene como tema lo que es, obtiene como objeto
el acaecimiento de una accién que debe llegar a la intuicién en toda su am-
plitud de coyunturas y relaciones como rico acontecimiento en conexién con
el mundo en si total de una nacién y de una época.’

Ala Il{ada 'accié6 individual que emana d’un centre és la colera d’Aquiles,
i a I'Odissea el retorn a Traca d’Odisseu.

Hegel prossegueix la seva analisi de la //iada fent incis en la idiosin-
crasia de Pestil. Homer empra un tipus de descripcié extremadament

1. Ensatenim a la definicié d’objecte de Duchet com un element del mén exterior fabricat
per ’home i que es pot agafar o manipular. Queda descartada la roba, ja que pertany a
un codi de significacié diferent. Vegeu Claude Duchet, <Roman et objets: 'exemple de
Madame Bovary», Travail de Flauberr, dirigit per Gerard Genette i Tzvetan Todorov,
Paris: Points Essais, 1983, p. 11-43 [La cita correspon a la p. 11].

Hegel, Lecciones sobre la estética, Madrid: Akal, 1989, p. 752.

Baldament Hegel no ho especifiqui, pren la /lfada com a punt de referéncia. Vegeu Jean-
Marie Shaeffer, ;Qué es un género literario?, Madrid: Akal, 2006, p. 28.

Lecciones sobre la estética, op. cit., p. 753.

Ibidem, p. 752-753.
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acurada, on els aspectes materials, per banals que puguin semblar, es
tenen en compte:

Ciertamente no se detiene mucho en escenas naturales tal como son aprecia-
das en nuestras novelas; es en cambio sumamente detallista en la descripcién
de un bastén, de un cetro, de un lecho, de las armas, de los atuendos, de las
jambas de una puerta, y no olvida ni siquiera mencionar los goznes sobre los
que una puerta gira.’

Auerbach explica que el fons de I'estil homeric consisteix en representar
els objectes visibles i palpables en totes les seves parts, definits de manera
exacta en les seves relacions espacials i temporals.” A la poesia homerica, fins
i tot 'objecte més insignificant mereix ser lloat i destacat. Homer insisteix en
enaltir les coses més irrellevants perque la seva intencié és posar de manifest
'excel-léencia de 'univers material dels herois.

2/ Idealitzacié i passat extra-historic

Els esdeveniments que es relaten a la /liada i I’ Odissea haurien succeit a
I’Edat de Bronze, durant 'esplendor de I'¢poca micenica, en torn al 1400-
1200 a. de C.2 A tot el sud de Grécia fins a Beocia, a la frontera Nord, va
florir una societat grega avangada dividida en petits estats, que arriba al seu
zenit a les albors del segle x111. En ambdés poemes Homer barreja trets de la
societat micénica amb uns altres de la seva epoca (I'Arcaica, a finals del segle
it o principis del segle vir abans de Crist).'

Perd independentment dels indicis de veracitat historica que puguem
trobar als relats, 'essencial és assenyalar que Homer no els situa a cap ¢poca
historica. El fets que conta tingueren lloc a un passat mitic, remotissim,
inscrit fora del temps huma, quan els déus intervenien en els assumptes dels
homes'! (per definici6 el mite se situa en el passat'?). Situar els esdeveni-

6. Ibidem, p.759-760. Tal i com assenyala Hegel, les descripcions d’Homer de la naturalesa
en estat pur es caracteritzen per la seva brevetat. Quan sembla que es recrea en la bellesa
de grutes i fonts, en I'impetu dels rierols o 'aspecte imponent de les muntanyes, irromp,
sobtadament, el «factor huma»: construccions que testimonien la preséncia de ’home tal
com siquies, tancats, o directament horticultors o pastors.

7. Erich Auerbach, Mimesis. La representacion de la realidad en la literatura occidental, Méxi-
co, D. F.: Fondo de Cultura Econémica, 2002, p. 12.

8. Jasper Griffin, Homero, Madrid: Alianza Editorial, 2008, p. 19.

9. John Chadwick, £/ mundo micénico, Madrid: Altaya, 1997, p. 34.

10. Griffin, Homero, op. cit., p. 23.

11. Carles Miralles, «Introducciény, Historia de la literatura griega, ed. A. Lépez, Madrid:
Ciétedra, 2008, p. 9-29 [La cita correspon a la p. 14].

12. Carlos Garcia Gual, Introduccion a la mitologia griega, Madrid: Alianza Editorial, 2010,
p- 19.
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ments en un temps pretérit extra-historic li permet crear uns poemes on la
idealitzaci6 es duta a I'extrem: els personatges i 'entorn natural, perd també
tot allo referent a 'obra humana: els conreus de la terra, el pasturatge, les
construccions, els palaus, 'arquitectura d’interiors (es destaquen les bigues i
les portes), els mobles i els objectes.

Homer reflecteix la bellesa i el fulgor de I'¢poca heroica, de les porten-
toses gestes dels campions, dels magnifics aristoi —la paraula aristos és el su-
perlatiu de «selecte», «distingit» i el plural aristoi Sempra constantment en
els poemes homerics per designar la noblesa, I'aristocracia’—, els millors,
excel-lents, i braus cabdills guerrers, I'estament social que es dedica a la guer-
ra i que destaca per damunt de la massa dels anonumoi, els «<sense nomn,
aquells sobre els quals no val la pena dir-ne res, la multitud de combatents.'

3/ Lareté dels campions

L’¢tica homerica es fonamenta en el concepte d’arefé, un terme que en
catala traduiriem per «virtut», en 'accepci6 de «poténcia, eficacia d’'una cosa»
(DIEC2). L’areté és un atribut exclusiu de la noblesa i per tant els nobles sén
els tnics que poden alcancar-la. Els homes ordinaris en manquen." Si parlem
de guerrers, 'areté designa el valor, perd de cap manera s’ha d’entendre com
una qualitat moral subjectiva siné com una capacitat objectivament consta-
table intrinsecament lligada a la forca fisica i a ’habilitat amb les armes.

Els campions han de matar o morir gloriosament a mans d’un altre in-
signe contrincant del bandol enemic. Gracies a la «mort gloriosa» (euklees
thanatos), accediran per sempre a un estat de celebritat indefectiblement 1li-
gat a la seva persona que representa el punt algid, la realitzacié completa de
la seva areté.'®

La vida de I'heroi grec és una lluita constant per aconseguir la supre-
macia, una carrera per ser el primer."” En el seu mén «la consciencia
de si» no és el resultat d’un exercici d’introspeccid, siné de la confrontacié
constant amb 'opinié de I'altre. La reputacié i el renom sén fonamentals en
la construccié de la identitat personal. El campié «existeix» en la mesura en
que és reconegut com a tal pels seus iguals (homoioi)."® Fins i tot en temps de

13. Werner Jaeger, Paideia. Los ideales de la cultura griega, México, D. F.: Fondo de Cultura
Econémica, 2001, p. 21-22.

14. David Bouvier, Le sceptre et la lyre. L'lliade ou les héros de la mémoire, Grenoble: Jérome
Millon, 2002, p. 21.

15. Jaeger, Paideia, op. cit., p. 21.

16. Jean-Pierre Vernant, L individu, la mort, l'amour, Paris: Folio Histoire, 2011, p. 42-43.

17. Emilio Lledd, La memoria de la ética. Una reflexion sobre los origenes de la theoria moral
en Aristoteles, Madrid: Taurus, 1995, p. 33.

18. Bouvier, Le sceptre et la lyre, op. cit., p. 21.
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pau han d’exhibir la seva superioritat amb proves esportives amistoses. De
fet, a la /liada, quan no lluiten contra els troians s’entretenen al campament
—tenen els vaixells varats a la platja— amb jocs i competicions.

4/ El do de regals. El tresor

Perd una altra manera que tenen els herois per demostrar la seva excel-
léncia es mitjangant els regals. Els campions guanyen fama i celebritat quan
ofereixen presents a altres campions, fent palés, d’aquesta manera, I’abast de
la seva riquesa. El do de regals forma part de la xarxa d’activitats honorifi-
ques de competéncia. Es tan honorable donar-los com rebre’ls per aixo els
guerrers es vanen tant dels que han rebut com dels que han atorgat.”” Al llarg
del poema trobem moltes enumeracions —catalegs d’objectes—, fetes pel nar-
rador o pels personatges. Les més cridaneres son las que inclouen objectes,
cavalls i dones. Quan vol compensar Aquil-les per haver-li pres la seva part
del boti (Briseida), Agamémnon enumera totes i cada una de les coses que
pensa lliurar-li:

I com que m'he equivocat fent cas de les tristes freixures,

vull satisfer-lo de nou i donar-li un rescat sense termes.

Vull dir-vos a tots, un per un, els regals ple de gloria que dono:
set calderons de tres peus no tocats mai per la flama,

deu talents d'or, vint calderes que com el foc resplendeixen

i dotze cavalls ben ferms que amb les potes han guanyat premis.
[..]

1 penso donar-li set dones que les seves tasques coneixen,

lésbies, que quan ell prengué Lesbos ben construida

em vaig escollir, i en bellesa vencien lestirp de les dones.
Aquestes li penso donar, i amb elles la filla de Brises

que li vaig prendre. (1x, 119-132)

Mitjangant els obsequis els herois es rendeixen honors entre si, compen-
sen greuges o segellen pactes d’amistat. Finley tria aquest passatge per expli-
car la importancia del «tresor». Ens hem de fixar bé en l'ordre de 'enume-

.7 bl \ . \ . .
raci6 d’Agamemnon: no hi ha cap dubte que els cavalls, les dones lesbies i
Briseida s6n uns dons espléndids, emperd el que ’Atrida ofereix en primer
lloc no sén ni les montures ni les boniques companyes, siné els set calderons
nous, els deu talents d’or i les vint calderes de coure.?!

19. Finley, El mundo de Odiseo, México, D. F.: Fondo de Cultura Econémica, 1999, p. 147.
20. Iliada, versié de Pau Sabater, Barcelona: Bernat Metge Universal, 2022.
21. Finley, El mundo de Odiseo, op. cit., p. 72-73.
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La importancia dels calderons, els talents i les calderes de coure rau en
que es tracta d’objectes metal-lics fabricats en bronze, ferro, or (amb menor
freqiiencia en plata). Aquest tipus de coses (copes, crateres, trespeus, calde-
res...) és el que Homer anomena «el tresor» (keimelion). El gran avantatge
d’aquests bens respecte als altres és que es poden emmagatzemar i sobretot,
transportar. Keimelion significa literalment «quelcom que es pot guardar.
Sense menystenir la seva utilitat practica o el seu valor estétic, aquests ob-
jectes funcionen principalment com a riquesa de prestigi: els dos usos del
«tresor» eren posseir-lo i regalar-lo. Mentre no es presenti I'ocasié adient per
honorar qualct es desaven amb pany i clau.”

Com que les donacions també tenen un valor simbolic, donar i rebre
s6n actes cerimonials.”? Quan Aquil-les accepta I'oferta del rei de Micenes,
els objectes en qiiesti6 es depositen al centre de I'assemblea (xx, 243-249).
Mitjancant els dons, els aristoi mostren la seva magnificéncia i, en el cas
d’Agamémnon, el seu immens poder.

5/ Les armes

Pero sén altres els objectes que gaudeixen d’una importancia capital en
estar intrinsecament lligats a la fama i a la gloria dels campions. Es tracta del
que duen posat i dels instruments que manegen quan estan en plena accid,
és a dir, quan estan demostrant que s6n precisament aixo, els millors. Obvi-
ament ens referim a les peces que composen la panoplia i a les armes.

Molts dels atributs dels guerrers i pobles fan referéncia a I'equipament
bellic o a la destresa a I'hora de manejar-lo. Amfios «que porta de lli la
cuirassa» (11, 830), Laodoc, fill d’Anténor, «guerrer poderés amb la llanga»
(1v, 87) Antif, el fill de Prfam «amb cuirassa lluenta» (1v, 489-490), Hector
«que s’arma de bronze» (v, 699), Trecos «el llancer» (v, 706), Sarpedd «que
val per un déu i s’arma de bronze» (v1, 199), Tideu «que brandava la darga»
(v, 126), Menesti «amb cuirassa lluenta» (xv1, 173), Pelagon «famés per la
llanga» (xx1, 159), Hector «de I'elm que lambreja» (x1x, 134), Dolops «bon
sabedor de la llanca» (xv, 525). Péons «d’arcs recorbats» (11, 848), arcadis «els
bons llancers» (vi1, 134). Els aqueus es caracteritzen perque «es vesteixen de
bronze» (p. ex. xv, 56) o per les «belles gamberes» que porten (p. ex. 1v, 414).
El poble de Priam «és bo amb la llanga de freixe» (1v, 44-47).

Els déus també reben apel-latius en relacié a les armes: a Apol-lo se I'ano-
mena «arc de plata» (1, 37), «el de espasa daurada» (v, 509), o «el déu de
Iarc ple de fama» (xv, 55), i a Artemis, la seva germana bessona, «d’arc dau-
rav» (xv1, 183 ). Zeus és el «de la darga de cabra» (111, 426, v, 635) i Ares, el

22. Ibidem, p.72.
23. Ibidem, p. 150.
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déu de la guerra, el guerrer «que aguanta la darga» (v, 289) o que «punxa els
escuts» (xx1, 392).

- La lluentor, lesclat del bronze

Quan els herois estan en plena accié bél-lica, '«encant de la joventuw
(chariestate hebe), queda arraconat a un segon planol i el que destaca és el
bronze del qual estan revestits amb la cuirassa, les gamberes, i casc.** La me-
ravellosa ¢época mitica recreada por Homer, es caracteritza precisament per la
lluentor del metall que cobreix el cos dels aristoi. Agamémnon «el poderds»
(xv1, 273), és el cap suprem de I'expedici6 a Troia. Les seves tropes son les
més nombroses i preparades. Destaca entre tots embolcallat en una resplen-
dor metal-lica a 'alcada de la seva grandesa:

[...] d'aquests, manava cent naus el poderds Agamémnon,

Jill d’Atreu, i el seguien de molt les tropes més bones

i més nombroses, i ell es vestia amb el bronze que brilla,

ple de gloria i orgull, i entre tots els herois destacava

perqué era el més noble de tots i manava moltes més tropes. (11, 576-580).

En veure mort el seu estimat Leucos —Antif li ha clavat la pica a 'engo-
nal— Odisseu, ataca, rabids, des de les primeres rengleres:

Odisseu es va enfurismar que ['haguessin matat i va anar-se’n
pels rengles primers, tot armat de bronze que lluu com la flama,
i aturant-se-li ben a la vora la llanca radiant va tirar-li

ullant ben bé al seu voltant (1v, 494-497).

Les armes atorguen als campions el seu temible aspecte i 'escut, la llanga
i l'espasa® amplien 'abast de les seves proeses fisiques.® Al camp de bata-
lla, han de treure I'armadura a 'enemic vengut perque necessiten la prova
empirica de la seva victoria. Un motiu molt recurrent —una escena tipica— és
quan el vencedor arrabassa la cuirassa de les espatlles del caigut.?” Aixo és el
primer que fa Aquil-les en acabar amb Hector:

24. ].-P. Vernant, Lindividu, la mort, l'amour, op. cit., p. 61-62.

25. Alguns com Teucre, del bandol aqueu, i Pandar, del bandol troia, empren l'arc i les flet-
xes en lloc de la llanca. Vegeu, p. e., vii, 309, 323-324 i 1v, 105, 116-118. Paris porta
llanca i un buirac amb I'arc. Vegeu 111, 16-18.

26. ].-P. Vernant, Lindividu, la mort, l'amour, op. cit., p. 23.

27. Les anomenades «escenes tipiques» son situacions freqiients narrades segons un model
més o menys fixe. Resulten fonamentals en la construccié del poema: sacrificar els ani-
mals, preparar els aliments, oferir libacions als déus, armar-se per la batalla, pujar i baixar
dels carros. .. La tecnica de I'escena tipica proporciona al poeta una bastida basica que li
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[...] i va estivar del mort la llanca de bronze
i la va apartar i li va robar les armes sangoses

dels muscles. (xx11, 367-369)

Cebriones, I'auriga d'Hector, jeu en terra enmig d’una polseguera. Pa-
trocle li ha donat una pedrada a l'entrecella i 'ha fet tombar del carro. Els
aqueus s’afanen per agafar el cadaver i llevar-li les armes:

Arrossegaren Cebriones fora l'abast de les llances
i el clamor dels troians i li van robar les armes dels muscles [...].
(xvi1, 781-782)

Les armes poden gaudir de la celebritat i del prestigi dels campions. N’hi
ha que sén conegudes per tothom. Heéctor arria la seva quadriga per tal de
fer via i arribar al carro de Néstor i Diomedes. Vol la cuirassa del Tidida i el
valués escut de I'ancia, del qual coneix fins i tot el detall de les nanses:

Ara tireu tots junts i correu, que potser podrem prmdre

lescut de Néstor, que fins el cel la gloria n'arriba,

i diuen que és tot d’or, l'escut mateix i les nanses,

i també, de les espatlles del que doma cavalls, Diomedes,

la cuirassa bigarrada que Hefest amb traca va fer-li. (vii1, 191-195)

- Els objectes en accid. Les armes com a subjecte de ['oracid

Les armes tenen tanta importancia en si mateixes que Homer les té en
compte amb independéncia del cos del campions: descriu (o narra) la seva
trajectoria i el seu moviment. Un recurs molt habitual és fer de les armes el
subjecte de I'oracié. Sén elles, i no els guerrers que les porten, les que rea-
liczen P'accié del verb. L'efecte és doncs, que tenen vida propia. Menelaus
aconsegueix fregar Alexandre amb la pica, perd ell finalment, esquiva:

L'escut luent, el va travessar la llanga feixuga,

es va clavar ben clavada a la bigarrada cuirassa

i va passar la tinica vora el flanc d’Alexandre.

Ell, pero es va vinclar i de la negra mort va salvar-se. (111, 357-360).

permet adaptar cada situacié a un proposit especific. Vegeu Matthew Clark, «Formulas,
metre and type-scenes», The Cambridge Companion to Homer, ed. de Robert Fowler,
Nova York: Cambridge University Press, 2013, p. 117-238 [La cita correspon a la p.
135].
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Quan grecs i troians lluiten pel cadaver de I'auriga Cebriones (troia), les
fletxes surten disparades de les cordes dels arcs:

Al voltant de Cebriones, moltes llances punyents van clavar-se,

i moltes fletxes alades que havien saltat de les cordes,

i van colpejar els escuts un munt de roques enormes

mentre lluitaven per ell; i al mig de la gran polseguera

jeia enorme, oblidat de menar els cavalls amb destresa. (xv1, 772-776).

Perd Homer no tan sols descriu I'accié de les armes, siné que les personi-
fica, les dota de qualitats especificament humanes, amb desitjos, intencions
i voluntat propies:*®

Els argius van resistir plegats, i es va alar una cridoria

estrident a una banda i altra, i de les cordes les fletxes

saltaven; i les llances, des de les mans atrevides,

unes a la carn dels homes guerrers es clavaven,

i moltes en l'endemig, abans d’arribar a la pell blanca,

es clavaven a terra, anhelant d afartar-se de carn dels qui lluiten.

(xv, 312-317)

Tlepolem esta ferit de mort, perd també ell ha clavat la pica a Sarpedd
(Sarped és fill de Zeus). Aqui la llanga esta «embogidan:

Tlepolem, pel seu cantd, va tocar-lo amb la llanca allargada
a la cuixa esquerra, i la punta va clavar-s’hi tota embogida
i va fregar-li ['os, pero va salvar-lo el seu pare. (v, 660-662)

Patrocle conta a Aquil-les la desfeta de I'exércit aqueu:

Ja no va boja a les mans del fill de Tideu, Diomedes,
la llanga, i ja no defensa els danaus del mal i el desastre [...].
(xv1, 74-75)

- Objectes amb imatge. L écfrasi homérica

A la Iliada trobam descripcions de les imatges que estan llaurades o pin-
tades a les armes dels aristoi. Es tracta dels primers exemples literaris del que
posteriorment s’ha anomenat «ecfrasi», l'artifici retoric que consisteix en des-

28. Hélene Monsacté, Les larmes d’Achille. Héros, femme et souffrance chez Homére, Paris: Le

félin, 2010, p. 63.
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criure una figura artistica mitjancant el llenguatge.”” Quan Agamémnon es
vesteix per anar a la batalla, el narrador explica com és la seva cuirassa, 'escut
i el tahali. La descriu en el moment en que el rei de Micenes se 'ajusta al pit.
Es un obsequi d’hospitalitat de Ciniras, rei de Xipre:

D’esmalt de color blau fosc la resseguien deu franges

i dotze que eren d'or i vint d'estany, i pujaven

cap al coll tres serps del mateix esmalt a dreta i esquerra

semblant als arcs de colors que el fill de Cronos recolza

als niivols, perqué siguin pels homes mortals un prodigi. (x1, 24-28)

Després de penjar-se a les espatlles un talabard daurat del qual penja una

espasa amb tatxes d’or, ficada dins una beina d’argent (x1, 29-31), agafa una
arma defensiva, 'escut amb la cara de Gorgona Medusa,* una imatge que
s’identifica amb el poder del rei i amb I'espant que suscita la guerra:*'

Al damunt, la Gorgona d’ulls ferotges el coronava

lambregant espantosa, i tenia al voltant I'Espant i la Fuga.
L'escut s aguantava amb un talabard d'argent que tenia

una serp enroscada amb tres caps que a banda i banda es giraven,
i era d'un sol coll que tots tres tenien naixenca. (x1, 36-40)

També llueix una serp tricéfala esmaltada en el seu talabard (x1, 38-40).

Aquest reptil és un dels animals que se sol representar a la iconografia de la
Gorgona.*

Tanmateix, 'exemple més paradigmatic d’ecfrasi homérica és I'escut

d’Aquil-les. Forma part de I'esplendida panoplia que li fabrica Hefest. Ho-

29.

30.

31.

32.

Vegeu Ana Marfa Platas Tasende, Diccionario de términos literarios, Madrid: Espasa Cal-
pe, 2007, p. 201.

La Gorgona es caracteritza perqué sempre es representa de cara. A diferéncia de les conven-
cions figuratives que regeixen l'espai pictoric grec de I'¢poca arcaica, a ella mai se la mostra
de perfil, siné enfrontada a qui la contempla. L’altre tret que la distingeix és la seva «<mons-
truositat», una barreja d’animal i huma. Independentment de quines siguin les formes de
distorsié emprades, deformant el rostre huma s’aconsegueix un efecte inquietant i estrany,
expressié de quelcom monstruds entre grotesc i aterrador. Vegeu Vernant, La muerte en los
ojos. Figuras del Otro en la antigua Grecia, Barcelona: Gedisa, 2013, p. 43-44.

Carla Bocchetti, E/ espejo de las musas. El arte de la descripcion en la lliada y la Odisea,
Santiago (Chile): Centro de Estudios Griegos Bizantinos y Neohelénicos, 2006, p. 158.
En linia per Center for Hellenic Studies. https://chs.harvard.edu/book/bocchetti-carla-
el-espejo-de-las-musas-el-arte-de-la-descripcion-en-la-iliada-y-odisea/

Les serps son uns dels monstres engendrats per Forcis i Ceto. Els crits ploraners de la gar-
gamella o de les temibles mandibules de les Gorgones, sén els de les serps quan grunyen o
fan cruixir les dents (Od. x1, 605). En les representacions també apareixen llangardaixos,
aus, feres o hipocamps. Tanmateix, I'animal que es relaciona més estretament amb la
Gorgona és el cavall. Vegeu Vernant, La muerte en los ojos, ap. cit., p. 70-71 i p. 50.
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mer descriu el procés de creaci6 de les imatges (des del vers 483 al 608 del
cant xvii). Hefest comenga pel cel, la terra, la mar, els astres, i el cosmos.
Després trobem dues ciutats, una en pau i I'altra en guerra:

Per comengar, va posar-hi el cel, el mar i la terra,

el sol que mai no es cansa i, amb ell, el ple de la lluna

i encara tors els prodigis amb qué el cel es corona,

Les Pléiades i les Hiades i Orid que té tanta forga,

i I'Ossa també, que de sobrenom en diuen el Carro [...]. (xvii1, 483-487)

A la ciutat que gaudeix de la pau es representen dues situacions: la cele-
bracié d’unes noces i una disputa a un judici. Les ntivies desfilen pels carrers,
al so d’himnes nupcials, sota la llum de les torxes acompanyades de joves
que ballen fent voltes (xvii1, 490-496). Mentre les dones miren 'espectacle,
els homes estan reunits a la plaga publica en torn a dos litigants. Un d’ells
insisteix en que ha pagat la indemnitzacié corresponent per assassinat i I'altre
afirma que ell no ha rebut res (xvir, 497-508):

Hi havia dos talents d’or al bell mig del lloc on jutjaven
per donar-los a qui, d'entre ells, digués la senténcia més recta.
(xvii, 507-508)

La ciutat en guerra esta assetjada per dos batallons «que brillaven amb les
armes» (xviir, 510). Han de decidir a 'assemblea entre saquejar la ciutat o bé
repartir-se les riqueses de la vila a parts iguals. Pero els habitants de la ciutat
atacada no s’acovardien i, mentre les dones, els vells i els nins defensen les
murades, els homes preparen una emboscada. Comenca la batalla entre els
dos bandols enemics (xvii, 510-534):

Van entaular i van combatre a les ribes del riu la batalla
i es tiraven els uns als altres les llances de punta de bronze.

(xvin, 533-534)

Hefest ha representant a la terrible Keres participant a un carnatge co-
lossal. Keres —que Pau Sabaté tradueix per Mort—, és la figura femenina de
la mort i encarna la repulsié que provoquen els cadavers descompostos o
devorats per les feres. Thdnatos és masculi, lligat a la «bella mort» (kalos tha-
nathos) del guerrer, esta reservat pels difunts que representen el passat de la
ciutat, és a dir, els aristoi. A Keres, en canvi, li correspon la immensa massa

dels anonumoi.*

33. Vernant, Lindividu, la mort, l'amour, op. cit., p. 133.
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Duu a les espatlles una capa tenyida de vermell (daphoinos) i 'acompa-
nyen la Discordia i el Tumult:

La Discordia i el Tumult també hi eren, i la funesta

Mort, que a un, ferit o no, amb vida el deixava

i laltre, ja mort, l'arrossegava dels peus per la brega,

i duia un mantell a lespatlla vermell de la sang de molts homes.

[ ells, mentre eren vius, s anaven fent companyia

tot combatent, i arrossegaven els morts uns dels altres. (xvi1, 535-540)

Després de 'escena de la massacre, ve la sembra, la sega i la collita. Tot
transcorre en perfecta harmonia, ordre i coordinacié, en el si d’'una naturale-
sa generosa de la qual ’home en treu profit amb el seu esfor¢. Els camps son
fertils i espaiosos i les collites abundants. En I'escena de la sembra, la idea-
litzacié arriba a tal extrem que, cada vegada que els llauradors donen mitja
volta amb I'arada, un home els ofereix vi per encoratjar-los (xviir, 541-546).
El narrador intervé per observar que I'or ha pres el color negrés d’un solc: el
déu artesa ha estar capag de fer que artifici assembli a la realitat; amb altres
paraules, Hefest ha aconseguit un efecte de mimesi:*

1 el camp per darrere era negre i la terra semblava llaurada
encara que era d or, i aixo era una gran meravella. (xvii, 548-549)

A l'escena de la sega es representa cada etapa, des que tallen les messes
fins que fermen les garbes mentre els nins repleguen el que poden. L’accié
transcorre a un predi reial (xviii, 550-557):

Tres homes lligaven les garbes i al seu darrere venien
nens que espigolaven i als bragos portaven manades

sense parar. (XvII1, 554-550)

Es mostra la collitaamb una bucolica escena de verema, amb joves d’amb-
dés sexes, ben contents, que transporten en senalles el fruit recol-lectat. He-
fest reprodueix els matisos obscurs dels raims:

34. Tatarkiewicz explica que Platé i Aristotil varen desenvolupar el concepte d’imitacié que
es va fer més popular. Per ells, «imitacié» va significar copiar 'aparenca de les coses.
Aquest concepte es va originar com a resultat de la reflexié que es va fer de la pintura i
de Pescultura. La paraula mimesi és posthomerica, no apareix ni a Homer ni a Hesiode, i
la seva etimologia és obscura. Vegeu Wladislaw Tatarkiewicz, Historia de seis ideas. Arte,
belleza, forma, creatividad, mimesis, experiencia estética, Madrid: Tecnos/Alianza Neome-

trépolis, 2006, p. 301-302.
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També va posar-hi una gleva tota feixuga de vinyes,

bonica i feta d'or i els negres carrolls en penjaven,

dels ceps que s'enfilaven en pérgoles fetes de plata.

Una rasa de pedra blava hi va tragar, i una tanca

d'estany, i hi havia un sol viarany que menava la vinya,

que hi passaven els portadors quan era temps de verema.
Alegres i juganers hi anaven nois i fadrines

i duien el fruit, que era doly com la mel, en cistelles trenades.

(xviL, 561-568)

Amb la descripcié de I'escut, Homer ha volgut representar pictoricament
la globalitat dels aspectes de la vida humana que ha introduit al llarg del

poema.
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La fonamentacio del nacionalisme

JauME FARRERONS

Societat Catalana de Filosofia

Resum: Un lloc comu de procedéncia liberal afirma que el nacionalisme, a diferéncia del
liberalisme (A. Smith) o del comunisme (Marx), seria una doctrina politica irracional
mancada de referents filosofics rellevants, pretensié que, evidentment, no es correspon
amb la realitat. Anant molt més enlla de la facil refutacié del topic, es poden aportar
evidéncies aclaparadores d’una tematica nacionalista que ocupa de facto el lloc central de
la reflexié filosofica actual. La crisi del liberalisme a escala mundial i 'evolucié de I'Estat
d’Israel, modelica per a la resta d’Occident, permeten pronosticar que I'esmentada ubi-
cacié factica de rellevancia esdevindra abans o després una situacié de iure reconeguda
per tots els operadors institucionals.

Paraules clau: Nacionalisme, legitimacié, ontologia.

The foundation of nationalism

Abstract: A common liberal cliché holds that nationalism—unlike liberalism (as in Adam
Smith) or communism (as in Marx) —is a political doctrine lacking significant philo-
sophical foundations. This claim, however, is clearly unfounded. In fact, compelling
evidence suggests that nationalist themes now occupy a central position in contemporary
philosophical reflection. The global crisis of liberalism and the nationalist turn of the
State of Israel —a model increasingly followed by other Western nations— indicate that
nationalism’s current de facto relevance may soon be recognized de jure by institutional
actors across the board.

Keywords: Nationalism, legitimacy, ontology.
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Molt s'ha escrit sobre el nacionalisme els darrers cent anys, tot i que tal
vegada no prou, atés que durant aquest periode el nacionalisme ha estat,
al meu parer, la més poderosa de totes les influéncies sobre la vida piiblica
d’Occident, i avui dia ho és a tot el mén.

(Isaiah Berlin, 1964)

En el present treball pretenc escometre la qiiestié de la fonamentaci6
filosofica d’una ideologia:' el nacionalisme, perd no em referiré a cap nacio-
nalisme en particular.”? Interessa, a més, el nacionalisme concebut en termes
normatius, és a dir, aclarir de qué parlem quan diem, per exemple de 'ens X,
que és una «cullera» i comprenem quins sén els requisits que /a de reunir im-
perativament un objecte qualsevol perque pugui ser anomenat «cullera».? No
acceptarem, doncs, com a obvietat la legitimitat d’un «nacionalisme liberal»,
de la mateixa manera que no podriem admetre sense més arguments que hi
hagi «culleres voladores». La cosa roman for¢a més diafana en el cas d’ideo-
logies com ara 'anarquisme, la socialdemocracia o el comunisme: ningt no
acostuma a adjectivar el substantiu «nacionalisme» («nacionalisme anarquis-
ta») o a emprar el sema per a adjectivar altres ideologies («comunisme naci-
onalista», etc.). Aqui caldria recérrer sempre a una «explicacié addicional».*
El nacionalisme «formal» amb «continguts» liberals pot existir a la realitat
igual que podem usar una cullera per gratar-nos 'esquena; de fet, ha existit
histdricament un nacionalisme liberal, pero nosaltres ens preguntarem ex-
clusivament pels continguts substancials del nacionalisme.

El nacionalisme és una ideologia politica. La fonamentacié del naciona-
lisme comporta, en termes filosofics, atorgar credibilitat teorica a aquesta
ideologia o explicar les raons que permeten sostenir argumentalment la seva
legitimitat. No es tracta, emperod, d’unes raons qualsevulla, siné de raons
[filosofiques, «fonamentacié» en sentit radical, és a dir, d’allo que interessa al
concepte mateix de la veritat i al significat de I'existencia que «nosaltres» som
(Heidegger) abans d’esdevenir un «jo». Aquest ambit sembla, empero, que
ens allunya molt de «la politica». Tanmateix, una tal apreciacié inicament
estaria justificada si acceptéssim el dogma, completament gratuit, que la po-

1. Sobre el concepte transcendental d’ideologia/cosmovisié quant a Vorhabe del Dasein,
cfr. Jaume Farrerons, Verdad y muerte. Filosofia frente a cosmovision en el primer Heideg-
ger (1919-1929), Universitat de Barcelona, 2018, 155 i ss. https://www.tesisenred.net/
handle/10803/666634#page=1 [Data d’accés: 1 de marg de 2025].

2. El nacionalisme és constitutivament pluralista i, en un determinat sentit, politeista, perd

el politeisme secularitzat.

El liberalisme és una altra ideologia, no sols diferent, siné antagonica al nacionalisme.

La fonamentacié del nacionalisme comporta una critica sistematica integral del liberalis-

me.

bl
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litica és una activitat humana derivada i de segon ordre o, en altres termes,
circumstancial, optativa, superficial i prescindible, idea tipicament /iberal-
Uibertaria que els grecs heroicotragics fundadors de la filosofia, per exemple,
haurien contemplat amb estupor. La politica, tot i que evidentment 7o la
«politica» liberal (o acrata subcultural) de la sociezy individualista,” pot ser
pregona i, tal vegada, allo més abismal en 'home. Resta dit aixi, en passant,
que ex hypothesi caracteritzarem simétricament el liberalisme com a projecte
secular de banalitzacié de la politica i, al capdavall, de radical despolititza-
ci6.°El nacionalisme expressaria la voluntat oposada de «polititzar» tots els as-
pectes de la vida social en una «praxi combatent» que grups politicoreligiosos
com ara els sionistes, cristians o jueus, comprenen molt bé.” Tot seguit 1/ es-
bossarem I'indefugible marc interpretatiu, de naturalesa politica, que permet
comprendre (versteht) la ideologia nacionalista. Després, 2 | ens desplagarem
fins al bell mig del text ontologicofonamental de Heidegger, moll de I'os de
Iesmentada legitimacié filosofica. La qual es podra desenvolupar, perd ja en
altres estudis, tot adoptant aquest context hermeneutic quant a constel-lacié
de punts ontics de referéncia (com ara 'antitesi society/ Volksgemeinschaft, el
primer que detectem a Sein und Zeit) que confegiran, de fet, el guid tematic
de la fonamentacio.

1/ La fobia neoliberal al nacionalisme

El nacionalisme no gaudeix de bona premsa.® Podem afirmar sense exa-

5. Cfr. Luis Dumont, Homo aequalis. Génesis y apogeo de la ideologia econdmica, Madrid:
Taurus, 1982.

6. Linstrument d’aquesta despolititzacié serd I'economia i 'anomenada «societat civil»
quant a adversaria de 'Estat i, en darrer terme, aliada subrepticia de la religié neotesta-
mentaria biblica de «salvacié» estrictament «individual». Sobre I'individualisme, el na-
cionalisme i la temptativa «totalitaria» (el feixisme) de restaurar la comunitat nacional
holista a Europa, cfr. Luis Dumont, Essais sur l'individualisme. Une perspective anthropo-
logique sur l'idéologie moderne, Paris: Ed. du Seuil, 1983, 134 i ss.

7. De la relacié entre liberalisme i sionisme ens n’ocuparem, no obstant, en una altra oca-
sid, en el benentes que sols [lavors podrem capir realment qué significa la ideologia liberal
quant a enemic politic del nacionalisme genzil i la seva relacié amb la pseudosecularitza-
cié de I’heréncia biblica on rau la civilitzacié occidental moderna.

8. Laciencia politica i les ciencies socials, influides per la ideologia neoliberal mitjancant els
mateixos dispositius amb que al segle passat fou colonitzada la ciéncia econodmica (em-
preses o fundacions privades financen les universitats, les facultats i les catedres d’econo-
mia), tampoc no poden ocultar la seva animadversié envers el nacionalisme. Un exemple
d’aquest fenomen seria Ernst Gellner, principal referent de la investigacié universitaria
sobre la materia: «El nacionalismo no es el despertar de las naciones hacia su conciencia
propia: inventa naciones donde no las hay (...)» (Ernst Gellner, Thought and Change,
Londres: Weidenfeld & Nicolson, 1964, p. 168). Afirmacions com aquesta es poden
trobar facilment en 'ambit academic i, per tant, hom pot ja imaginar-se amb les que
ensopegara en els ambits periodistic i politic. En tot cas, aqui i ara ens interessa més
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gerar que, des de fa almenys mig segle,’la majoria dels mitjans de comunica-
cié, normalment empreses privades, desenvolupen a Europa una campanya
mediatica de propaganda i adhuc d’aculturacié americanitzant amb I’ajut de
periodistes professionals, opinadors, politics i els encara anomenats «intel-
lectuals», tot plegat a fi i efecte de dissuadir les persones perqué deixin de
sentir-se nacionalistes. I esdevinguin individus, per dir-ho aixi, «practicants»
autoconscients d’un individualisme ideologic: només «si mateixos», «jo» i
«cosmopolites» amics, per suposat («fraternitat»), de tothom.' Els promo-
tors de 'empresa acostumen a identificar-se amb 'etiqueta de «liberals», pa-
raula que «sona» bé; i, en alguns casos, defensen obertament el «capitalisme»
(de ja no tan bon dir!) o, si més no, els seus valors-insignia: la llibertat, la
propietat, el subjecte calculador (i del «desig») quant a emprenedor (suposada
unitat basica del pensament politic i moral), la society de contracte i mer-
cat («tot és mercat») davant 'obsoleta i «col-lectivista» comunitat del poble
(Volksgemeinschaft), U enriquin-vos! descarnadament hedonista de la publi-
citat comercial (amb la figura mitica del o la “triomfador/a” econdmic/a),
etcétera. Al darrere d’aquest discurs «liberal» (o, més ben dit, neoliberal)
desfila a continuacié6 el que se’n deriva d’un plantejament existencial cohe-
rent: el feminisme androfob radical, el moviment politic LGTB, el transge-
nerisme, 'avortament lliure, gratuit i incentivat, 'identitarisme suburbial,
la immigracié descontrolada en forma d’onades de milions de «refugiats,
el multiculturalisme relativista, el pacifisme...»'" Segona fase de «[’allibe-
rament» de «individu» que, en aquest cas, acostuma a ser promoguda
per una esquerra que ja no s’adreca als treballadors nacionals, els obrers
o les families europees tradicionals, siné a «les dones», els homosexuals,
els nouvinguts, les «minories» (llista inacabable)... —inclosos els bilionaris,
la minoria per excel-lencia.'” Es normalitza aleshores una suposada rebel-lio

el fenomen social que el debat purament teoric a fi i efecte de poder determinar, més
endavant, si aquest debat tedric roman ja sobredeterminat i «contaminat» per I'anti-
nacionalisme «preteoric» fins i tot en autors com el citat, perd també en altres classics
(Benedict Anderson, Eric Hobsbawm, Anthony Smith, Elie Kedourie, etcetera). Cfr.
Anthony Smith, Nacionalismo y modernidad: un estudio critico de las teorias recientes sobre
naciones y nacionalismo, Madrid: Istmo, 2001; Philip Spencer, Nationalism: a Critical
Introduction, Londres: Sage, 2002.

9.  El neoliberalisme, una versié radical del liberalisme classic que comenga a imposar els seus
dogmes a partir dels mandats de Margaret Thatcher i Ronald Reagan, es pot fer servir de
fita cronologica. La manifestacié purament filosofica del liberalisme sera el postmodernis-
me. Cfr. Fernando Escalante Gonzalbo, Historia minima del neoliberalismo. Una historia
econdmica, cultural e intelectual de nuestro mundo, de 1975 a hoy, México: Turner, 2016;
David Harvey, Breve historia del neoliberalismo, Madrid: Akal, 2007; Perry Anderson,
Los origenes de la posmodernidad, Madrid: Akal, 2016.

10. Cfr. Antonio Nifo, La americanizacion de Espana, Madrid: La Catarata, 2012.

11. Cfr. Enric Prat (ed.), Pensamiento pacifista, Barcelona: Icaria, 2004.

12. Propietaria de les empreses periodistiques involucrades en la campanya antinacionalista.
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«contra els prejudicis»'® que, en aquest sentit, continua sent liberalisme tot
i insistir a apropiar-se dels rétols «esquerra», «progressisme». «<modernitat» i
d’altres d’equivalents, perd en un escenari on els rics sén cada cop més rics, i
els pobres, cada cop més pobres. L’esquerra anarquista, acrata o llibertaria, '
que ho era gairebé tota i també la marxista des de la perspectiva uzopica dels
valors antropologics siltims, troba en aquest «individualisme per a la multitud»
(«precariat») un sobtat punt de confluéncia axiologic amb el llibertarianis-
me estatofobic de dretes. Fins i tot alguns patriotes catalans i partits sencers
d’aquest camp politic aclareixen que ells sén «independentistes, perd no
nacionalistes»: faltaria més!"> Es redueix nacionalisme a «feixisme» i, conse-
qiientment, gosar de declarar-se nacionalista pot incérrer en el neosatanisme
secular universal del «mal absolut.' El liberalisme practica els bombardejos
«humanitaris» i els bloquejos comercials amb milions de victimes en el ma-
teix moment en que exal¢a I'individualisme quant a institucionalitzaci6 de
lindividu i la «societat civil» com a valors suprems de les persones («drets
humans»): de fet, estd pensant en els membres de 'oligarquia, no en el po-
ble (els «pobres», «no-escollits»), greument menyspreat pels doctrinaris libe-
rals."” Pero el liberalisme dissimula menys encara la seva irracionalitat quan
assimila el nacionalisme, condicié de possibilitat de la sobirania nacional —i,
per tant, de la sobirania popular— al presumpte odi del nacionalista envers
les altres nacions. Per que no sobredeterminar, en canvi, I'odi de I'individu

13. Cfr. Joseph Heath i Andrew Potter, Rebelarse vende. El negocio de la contracultura, Ma-
drid: Santillana, 2005, 49 i ss. Els autors poden ser liberals i fins i tot «antifeixistes» sense
adonar-se que critiquen les darreres conseqiiencies del liberalisme, fenomen que també
s'observa entre els creients catolics més reaccionaris pel que fa al liberalisme, incapagos
d’entendre que la «primera globalitzacié» és cristiana i catolica. La incongruéncia de les
dretes populistes arriba al punt de promoure una politica neoliberal «en economia» i
ultracatolica en I'absurda (o hipocrita) «guerra cultural» contra el liberalisme.

14. Rudolf Rocker, E/ nacionalismo, Barcelona: Tierra y Libertad, 1936.

15. Max Zafartu, «Ser independentista perd no nacionalista», 11-11-2015, consultat el 29
de setembre de 2023: hetps://revistamirall.com/2015/11/11/ser-independentista-pero-
no-nacionalista/

16. També és freqiient la repeticié de «mantres» d’argumentari com ara el que vincula naci-
onalisme a populisme (hom parla a cops de «nacional-populisme» tot buscant la mixtifi-
cacié amb «nacional-socialisme»), el qual resta definit amb el topic «explicacions senzilles
a qliestions complexes»; paradoxalment, una explicacié senzilla a una qiiestié complexa.

17. Sén conegudes i topiques entre els académics, perd 7o entre la gent (soft power), les
afirmacions dels pares fundadors de la «gran» «democracia» americana: James Madison:
«(...) la democracia es la forma mds vil de gobierno. Las democracias siempre han sido
espectdculos de turbulencias y disputas incompatibles con la seguridad personal y los de-
rechos de propiedad»; Thomas Jefferson: «La democracia no es nada més que el dominio
por el populacho y la turba, donde el 51% de las personas pueden arrebatar los derechos
del otro 49%p»; Alexander Hamilton: «Todas las comunidades se dividen entre los pocos
y las mayorifas. Los primeros son los ricos y bien nacidos; los otros, la masa del pueblo.
El comtn de la gente es turbulenta y cambiante; ellos pocas veces dan muestra de juicio
o de determinaciones correctas.
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a la resta d’individus (la «competitivitat» capitalista, plenament acreditada)'®
0, a la inversa, el respecte del nacionalista a totes les nacions?'”” Tanmateix,
aquest «nacionalisme filosoficr, la natiofilia, és precisament el que predica el
fundador historic del nacionalisme, 'alemany Johann Herder.?* Els exemples
podrien multiplicar-se, perd entenem que, amb els que s’han exposat, ja en
tenim prou. De fet, resulta ocids acreditar I'existéncia d’un antinacionalisme
mediatic liberal omnipresent perqueé es tracta de fets de domini public, tot i
que calia referenciar almenys, per a entendre’ns, [amplitud i profunditat del
fenomen social en qiiesti6 sota la punta de I'iceberg de la campanya perio-
distica.” Tot seguit presentarem un exemple de la campanya mateixa com a
tal encarnada per una figura concreta. Algt que és fisic nuclear (i, per tant,
una persona culta) i ha dedicat bona part de la seva obra escrita, si no tota, a
difamar el nacionalisme.

2/ Aleix Vidal-Quadras: un exemple de natiofobia

Segons Aleix Vidal-Quadras, el nacionalisme seria, en efecte, una «malla de
tautologias, topicos sentimentaloides, retdrica huera, apenas digna de andlisis».**
No obstant aixo, ell mateix transcriu dos fragments que descobreixen la na-
cib i el nacionalisme en el cim de la filosofia occidental: «Examinadas con la
lente de aumento evanggélica, hay dos tremendas afirmaciones de Hegel: “En
la existencia de una Nacién, el objetivo sustancial es llegar a ser un Estado
y preservarse como tal” y “El Estado es la concrecién de la Idea Etica”, cuya
combinacién produce el chasquido restallante de la blasfemia».* Si seguissim
furgant en I'obra de Hegel, empero, fariem facilment troballes pizjors encara,

18. En aquest sentit, convé contrastar la natiofilia de Herder amb el darwinisme social del
liberal Herbert Spencer, autor del classic 7he Man versus the State (1885), tal com va dei-
xar reflectit a Social Statics (1850): «The forces which are working out the great scheme
of perfect happiness, taking no account of incidental suffering, exterminate such sections
of mankind as stand in their way. ... Be he human or be he brute — the hindrance must
be got rid of» (https://en.wikipedia.org/wiki/Social_Statics, p. 417-419) [Data d’accés:
13 d’abril de 2025].

19. Anotem aqui la procedeéncia biblica i, per tant, protoliberal, dels supremacismes occi-
dentals, ben visible en 'etapa colonial classica. Cfr. Louis Sala-Molins, Le livre rouge de
Yahvé, Paris: La Dispute, 2004; Jean-Pierre Castel, Le déni de la violence monothéiste,
Paris: L'Harmattan, 2010; Jean Soler, L invention du monothéisme. Aux origines du Dieu
unique, Paris: Fallois, 2002; Michaél Prior, Bible et colonialisme. Critique dune instru-
mentalisation du texte sacre, Paris. L’'Harmattan, 2003.

20. Caldria afegir, en el mateix sentit, que les ideologies i les nacions no perpetren crims: la
responsabilitat penal és sempre estrictament individual.

21. Cfr. Daniel Bernabé, La trampa de la diversidad. Como el neoliberalismo fragments la
identidad de la clase trabajadora, Madrid, Akal, 2018.

22. Aleix Vidal-Quadras, Cuestion de fondo, Barcelona: Montesinos, 1993, p. 28.

23. Ibidem, p. 71.
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com ara la seglient: «Los espiritus de los pueblos son los miembros del proceso
en el que el espiritu llega al libre conocimiento de si mismo. Pero los pueblos
(...) son naciones».** Per tant, la nacié és el lloc en que la veritat, no una
veritat abstracta, no una mera «idea» (en el sentit d’Ortega y Gasset), sind
una creenga (executiva: que reclama sacrificis), pot apareixer a la historia. Les
afirmacions de Vidal-Quadras resulten interessants no sols per la combinacié
de baixissim nivell teoric i amplia difusié periodistica, sind per les resso-
nancies semantiques que palesen, com ara la paraula blasfemia, apareguda
més amunt. Tot i aixi, en el proleg a Cuestion de fondo, un altre intel-lectual
liberal forca conegut, a saber, Mario Vargas Llosa, desqualifica el naciona-
lisme tot assimilant-lo a la religi6, significat que, en aquest cas, adopta una
connotacid despectiva. El nacionalisme es definiria, doncs, com un conjunt de
«ideas rudimentarias, que no se propone fundamentar racionalmente la ver-
dad, sino revestir con la apariencia de una doctrina lo que no es mds que una
posicién, un instinto o un acto de fe».” El nacionalisme no és ja 7 tan sols
una doctrina, sind alguna cosa similar a un #c. El rigor i rang teoric de 'obra
de Vidal-Quadras resta en evidéncia quan caracteritza el socialisme, I'altra ide-
ologia maleida pel Consens de Washington, com una filosofia que «explota el
deseo tiernamente humano de vivir sin trabajar y el rencor que despierta el que
tiene mds que uno».” El liberalisme no explotaria, en canvi, la cobdicia.”” De
fet, Vidal-Quadras esta preocupat per la gent del comd, a qui vol «defensar»
de... la seguretat social, la sanitat universal o I'educacié publica obligatoria: «Si
la nacién es la medida de todas las cosas, la persona y su esfera individual que-
dan ahogados y expuestos a ser sacrificados al insaciable Moloch nacional».?®
Empero, quan és una multinacional —i n’hi ha de molt més poderoses que la
majoria dels Estats nacionals— alld que esclafa [esfera individual dels treballa-
dors, no ens hem de preocupar perqué una empresa roman sempre, al cap i
a la fi, cosa privada i, per tant, també «individu» («persona juridica»).” Fi-
nalment, dada important, reapareix motu proprio la religié, concretament el
judeocristianisme, tot recuperant de sobte la connotacié apreciativa que havia
perdut en la caracteritzacié del nacionalisme: «La deificacion de la nacion,

24. G.W.F.Hegel, Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, Madrid: Alianza, 1985,
p- 68-69 (Traducci6 al castella de José Gaos).

25. Mario Vargas Llosa, Cuestion de fondo, op. cit., proleg, p. 1.

26. Aleix Vidal-Quadras, Amards a tu tribu, Barcelona: Planeta, 1998, p. 43.

27. Elfamés «Enrichissez-voush de Francois Guizot. Cfr. Burkart Sievers, «Reflexiones socio-
analiticas sobre la codicia capitalista», Praxis: revista de psicologia, 22, 2012, p. 79-104;
Michael Hudson, Matar al huésped. Como la deuda y los pardsitos financieros destruyen la
economia global, Madrid: Capitdn Swing, 2018.

28. Aleix Vidal-Quadras, Cuestion de fondo, op. cit., p. 172.

29. Cristina Galindo, «Cuando las empresas son mds poderosas que los paises», £/ Pais, 6 de novem-
bre de 2017. https://elpais.com/economia/2017/11/03/actualidad/1509714366_037336.
html (Consultat el 27 de setembre de 2023).
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que es una contingencia —las naciones no son esencias eternas, sino que apare-
cen y desaparecen a lo largo de la historia—, subvierte gravemente la escala
cristiana de valores. (...) el nacionalismo... es cristianamente reprobable».’’
Els «individus», com se sap gracies a la «revelacié», si que serien, en can-
vi, eterns —sobretot quan parlem de potentats o prominents—, car atresoren
rere les targetes de credit un trosset de Déu anomenat anima (immortal,
per suposat); 'existéncia de la qual, a diferéncia del Volksgeist, hauria estat
«racionalmente» acreditada i 7o es redueix en cap cas a «una posicién, un
instinto, un acto de fe».’! Vidal-Quadras ens explica, per concloure, el paper
culpable del nacionalisme en les guerres, violencies, dictadures, genocidis,
terrorisme, etcétera, perd omet acreditar la ubicacié del «liberalisme» en el
moment en queé el «gran capital» apatrida instrumentalitzava els sentiments
nacionals dels pobles per a provocar o aprofitar-se’n, d’aquestes desgracies;*
tot plegat amb I'Gnica finalitat d’afavorir 'enriquiment d’una oligarquia eco-
nomica que ha convertit en realitat «el deseo tiernamente humano de vivir
sin trabajar i, per si encara fos poc, espera perviure eternament en el paradis,
alla on el treball és un castig divi felicment abolit per [eleccid dels salvats.?® El
signe identificador dels quals, el «poble escollit», no ho oblidem ni perdem
tampoc mai de vista aquest extrem, sera la riguesa (Max Weber). En defini-
tiva, el nacionalisme és pecat.>*

Els exemples personals concrets d’antinacionalisme «popular» (populis-
ta?) podrien multiplicar-se (Albert Einstein, Isaac Asimov, Carl Sagan...),
perd la propaganda liberal contra el nacionalisme pul-lula sempre dins els
mateixos parametres i postulats pseudofilosofics que acabem de resumir. Es
tracta, sens dubte, d’un discurs d’odi, una natiofobia completament aliena a
la suposada manca de fonament del nacionalisme i, per tant, d’'un automa-
tisme visceral. El motiu és que el liberalisme no pot realitzar el seu projecte
profétic, biblic neotestamentari, tot just secularitzat, sense anorrear els Estats
i, en primer lloc, la fonamentacié nacional-popular que els fa possibles.? Pero

30. Aleix Vidal-Quadras, Cuestion de fondo, op. cit., p. 170, p. 171.

31. Cfr. Gonzalo Puente Ojea, El mito del alma. Ciencia y religion, Madrid: Siglo XXI, 2000.

32. Cfr. Jean-Pierre Fléchard, «La Grande Guerre: 11 500 morts et 13 000 blessés par jour
pendant trois ans et demi», Gilles Perrault (Dir.), Le livre noir du capitalisme, Pantin: Le
Temps des Cerises, 1998, p. 88-103.

33. Cfr. Max Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, Betlin: Area
Verlag, 2006.

34. Cfr. José Luis Villacanas, Neoliberalismo como teologia politica. Habermas, Foucault, Dar-
dot, Laval y la historia del capitalismo contempordneo, Barcelona: Ned, 2020.

35. Cfr. Alonso Aguilar Monteverde, Globalizacion y capitalismo, México: Plaza & Janés,
2002; Julio Godio, El mundo en que vivimos: un ensayo sobre el derrumbe del socialismo
real y el significado de la autorrevolucién del capital, Buenos Aires: Corregidor, 2000;
Octavio lanni, Teorias de la globalizacion, México: Siglo xx1, 1996; Zygmunt Bauman,
La globalizacion: consecuencias humanas, México: FCE, 2002 i Mundo consumo. Etica del
individuo en la aldea global, Madrid: Espasa, 2010.
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amb els Estats nacionals cau ensems la condicié de possibilitat de la demo-
cracia, perqué «Jla humanitat» no és cap subjecte politic sobira. El projecte
liberal culmina aixi en una governan¢a mundial sense Estat, en el marc d’'un
mercat global on les nacions —totes excepte una— han desaparegut.* El libe-
ralisme cerca produir una society nodrida per individus-massa completament
desarrelats de tot lligam nacional, cultural, geografic, familiar, etc., que se
sentin «ciutadans del mén» o «germans en la humanitat» (tots plegats fills
del pare Jahvé), la qual cosa significa: obedients en la governanga, una oligar-
quia.”’ Pretendre, com ha afirmat algun expert en la matéria, que I'hostilitat
liberal al nacionalisme® remet sols a un problema terminologic, a una giies-
tié, per tant, de vocabulari que es resoldria intercanviant el significant «na-
cionalisme» pel significant «patriotisme» o per quelcom d’equivalent amb el
mateix significat, equival a ignorar /enormirat d’aquesta realitat sociopolitica.

3/ Del topic ideologic a I’evidéncia filosofica®

El Volksgeist no conclou la seva vida filosofica amb Herder; se’n troba a
doll a Fichte i Hegel, filosofs que tampoc no poden, sense mala fe, ser qualifi-
cats d’irrellevants. D’altra banda, si fem un salt a temps menys reculats, enso-
pegarem amb les obres d’Edward Sapir® o Benjamin Whorf*' i, al capdavall,
resultard que /a llengua és un transcendental constituent de mon. Segons Cris-
tina Lafont, es tracta del «papel ‘constitutivo’ del lenguaje en nuestra re-
lacién con el mundo» anomenat /linguistic turn, objecte central del debat

36. Cfr. Josep Maria Colomer, Democracia y globalizacion. Ira, miedo y esperanza, Barcelona:
Anagrama, 2021; David Held, Democracy and the Global Order: From de Modern State to
Cosmopolitan Governance, Cambridge: Polity Press, 1995.

37. «World Government, Enciclopédia Stanford de Filosofia, 4 desembre 2006, revisio
substantiva de 5 gener 2021: https://plato.stanford.edu/entries/world-government/ (Con-
sultada 29 de setembre de 2023).

38. Subratllem que aquesta hostilitat liberal es modera molt o desapareix davant el sionisme,
és a dir, del nacionalisme jueu.

39. Aquesta part de la ponéncia resta il-lustrada en dos articles meus publicats després del
congrés de Manresa (15-17 de juny de 2023), a saber: Jaume Farrerons, «Sentit i sig-
nificat. L’esfondrament del paradigma lingiiistic i el retorn al paradigma del Dasein»,
Col-loquis de Vic xxvii. La Llengua, Barcelona: Societat Catalana de Filosofia (Institut
d’Estudis Catalans), 2023, p. 211-217; Jaume Farrerons, «La funcién de la muerte como
instancia constituyente del Dasein», Salamanca, xxviir Encuentro Internacional (27-29
octubre 2021), Sociedad Castellano-Leonesa de Filosoffa, Ediciones Universidad de Sa-
lamanca, 2023, p. 147-160. No repetirem el que ja hem dit en els textos referenciats més
enlla del resum basic que faci intel ligible la nostra exposicié aqui.

40. Cfr. Eduard Sapir, Anthropologie, Paris: Ed. de Minuit, 1967; El lenguaje. Introduccion al
estudio del habla, México: FCE, 1956.

41. Cfr. Benjamin Lee Whotf, Pensamiento, lenguaje, realidad, Barcelona: Circulo de Lecto-
res, 1999.
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intel-lectual secular que Vidal-Quadras sembla ignorar. No sols aixo, la
problematica nacionalista es planteja de forma extrema a I'obra de Heideg-
ger, un filosof que, comparable amb escreix a Marx o a Adam Smith, prové
d’una determinada tradicié que Cristina Lafont haura velis nolis de tenir en
consideraci6 «(...) puesto que en dicha tradicidon se ponen ya de relieve las
caracteristicas esenciales de la concepcidn especifica del lenguaje desarrollada
por Heidegger. En atencién a sus representantes principales y siguiendo a
Ch. Taylor, esta tradicién puede denominarse como la tradicién Hamann-
Herder-Humboldt».* Perd aquesta és la tradicié de la filosofia, plenament
vigent gracies a Heidegger, on beu ara mateix el «nacionalisme filosofic».*?
El nacionalisme representat per I'Estat d’Israel no sols marca el cami del
futur politic en un sentit holista i antiliberal, sind que el desenvolupament
de la filosofia condueix, de forma paral-lela, al nacionalisme. En efecte, sense
«veritat» no hi ha filosofia i el paradigma lingiiistic, el linguistic turn, emprat
contra el Dasein durant la segona meitat del segle xx, ens tancava al carreré
sense sortida de les «monades idiomatiques» (solipsisme grupal). No obs-
tant, donem per fet que la filosofia ha deixat enrere de forma irreversible el
realisme ingenu i el naturalisme de «sentit comd» (amb el seu catecisme: hi
ha fets/coses i el mén és el lloc on romanen aquests ens, estrictament nomi-
nalistes, on destaquen els «individus»); el darrer intent de ressuscitar aquesta
filosofia antifilosofica foren la filosofia analitica del llenguatge, I'escola de
Viena i el primer Wittgenstein, perd ha fracassat, de faisé que el cami envers
la universalitat passa de la primera a la segona seccié de Sein und Zeit. Ara
sabem, de forma ja irreversible —almenys a Europa— que les «coses» i els «fets»
sén constituits, i el llenguatge, constituent. Es el que ens explica Cristina La-
font.* Pero ara fixem-nos en el problema que Cristina Lafont vo/ia resoldre:

El reconocimiento del caricter simbdlicamente mediado de nuestra relacién
con el mundo permite superar la concepcién tradicional del lenguaje como
mero «instrumento» para la designacién de entidades supuestamente inde-
pendientes del lenguaje, quedando asi de manifiesto el papel «constitutivo»
del lenguaje en nuestra relacién con el mundo.”

La qiiestié és que no hi ha un «llenguatge» en general, siné llengiies, de
fais6 que «el giro lingiiistico parece eliminar toda posibilidad de una perspectiva

42. Cristina Lafont, Lenguaje y apertura al mundo, Madrid: Alianza, 1997, p. 22.

43. Malgrat tot, segueix sense aclarir-se per quin motiu una comunitat autdbnoma catalana
amb govern propi i mig segle de governs suposadament nacionalistes no ha estat capag
de traduir al catala Sein und Zeit, 'obra cabdal de Martin Heidegger.

44. Elseu intent de reconstruir el «naturalisme de sentit comt» amb una nova teoria referen-
cialista del llenguatge ha estat tristament refutada; tanmateix, ara i aqui no ens ocuparem
pas d’aquesta escaramussa.

45. Cristina Lafont, gp. cit., p. 18.
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universalista».*® Cada idioma configura «el seu univers» monadic i aquesta
seria la fonamentaci6 ontologico-lingiiistica del nacionalisme, pero el preu,
a banda de la contradicci6é performativa inherent a aquest plantejament,
és el sacrifici de la filosofia i, per tant, lirracionalisme, porta oberta a la
barbarie.

Tanmateix, com he explicat a altres llocs i singularment en la meva darrera
comunicacié als Col-loquis de Vic sobre el llenguatge,” ¢/ gir lingiiistic no ens
obliga a renunciar al concepte de veritat. El que ens obliga és a acomiadar-nos
de 'anomenat sentit comd, el realisme ingenu i el naturalisme en filosofia.
Hem d’anar més enlld, si, perd en direccié oposada als intents de retrocedir
envers el paradigma de la cosa (naturalista) reivindicat per Cristina Lafont.
La llengua no és sols constituent, és també constituida. La instancia constituent
tltima (el «fonament darrer») és el que Heidegger anomena Volksgemeinschaff,
la «comunitat del poble». Aquesta terme remet al fenomen que I'ontologia
fonamental ha descobert: el Dasein, singularment en la seva dimensié co-
munitaria, car el Dasein és sempre i essencialment un Mitsein («ser-amby). |
Heidegger ho deixa molt clar a la seva obra capital on, malgrat els greus er-
rors hermencéutics dels intérprets, mai no parla del famdés «individu» liberal,
siné d’un ens que —ha dit i repetit— no es el jo», siné un «nosaltres» trascen-
dental constituent de mén. El Dasein designa la unitat basica del pensament
nacionalista. El Dasein és 1/ temps originari finit, fonament de la historicitat
(aquesta també radicalment finita i incompatible amb la utopia, religiosa
o laica); 2/ sentit (pre-lingiiistic), no cos/cosa; 3/ projecte (Entwurf), praxi
executiva, contra «|’estructura» abstracta i ahistorica dels estructuralistes; 4/
comprensi6 (Verstehen) preteorica, condicié de possibilitat del coneixement,
de la filosofia i de la ciéncia (que pot ser auténtica o inauténtica en funcié
de la seva relacié normativa amb la veritat de I'existéncia); 5/ «nosaltres»
(Mitsein), mai «jo», que resta suprimit (la veritat quant a despossessié de I'ego
i constitucié del «si mateix» comunitari). La fonamentacié del nacionalisme
descansa en un dels tres ek-szasis de la temporalitat (tret 1) que configuren
el Dasein, a saber, I'ek-stasi del passat, e/ «naixement. El «naixement, dins
Iestructura temporaria original i en qualitat & instancia prelingiiistica de sentit
constituent praxico-politica col-lectiva del llenguatge, és el transcendental del
nacionalisme i, alhora, el lligam d’aquesta ideologia (Vorhabe comprensiu
auténtic) amb la veritat universal de la rad. Fet que permet de resoldre el
problema del relativisme lingiiistic de les llengiies nacionals i fonamentar un
veritable internacionalisme, perque el sentit ontologic és universal, pero allo
que universalitza és precisament e/ poble, la nacid i I’Estat sobira quant a «sub-

46. Ibidem.
47. Jaume Farrerons, «Sentit i significat. L’esfondrament del paradigma lingiistic i el retorn
al paradigma del Dasein», op. cit.
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Jjectes» de la historia. Universalitat no es confon, en efecte, amb mundialisme
o globalitzacié: cadasct a casa seva, perd tothom ha de tenir una «casa»; el
nacionalisme comporta la solidaritat dels nacionalistes i el respecte envers

totes les nacions. Des d’ara, i a despit del discurs liberal natiofob, filosofia i
nacionalisme caminen junts de la ma.
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El suicidi des d’un punt de vista filosofic

ORrioL PonsaTi-MURLA

Societat Catalana de Filosofia

Il n’y a qu’un probléme philosophique vraiment sérieux: c'est le suicide.

(Albert Camus, Le Mythe de Sisyphe, 1942, p. 15)

Resum: Si no hi ha dubte que la filosofia s’ha ocupat des de sempre del suicidi, podem
dir que actualment continua despertant el mateix interés? Paradoxalment, a mesura
que els esforcos realitzats per la bio¢tica han permés normalitzar la mort volunta-
ria en casos de malaltia terminal o incurable (eutanasia), la filosofia sembla haver-se
despreocupat de tota la resta de circumstancies que poden justificar (o no) el suicidi.
Paral-lelament, la imparable ampliacié de 'ambit d’actuacié de la psicologia i de la
psiquiatria han acaparat completament tant la reflexié com I'actuacié en aquest ambit,
fins a reduir el suicidi a un problema exclusivament de salut mental i, per tant, d’ordre
estrictament individual.

Paraules clau: Suicidi, eutanasia, filosofia moral, ¢tica, génere.

Suicide from a philosophical point of view

Abstract: There is no doubt that philosophy has long engaged with the question of
suicide. But can we still say it holds the same level of philosophical interest today?
Paradoxically, while bioethics has contributed to the normalization of voluntary death
in cases of terminal or incurable illness (euthanasia), philosophy appears increasin-
gly disengaged from broader reflections on the many other circumstances that might
justify —or fail to justify— suicide. Meanwhile, the growing dominance of psychology
and psychiatry has led to the near-complete appropriation of both the analysis and
management of suicide, reducing it to a matter of mental health and framing it strictly
as an individual issue.

Keywords: Suicide, euthanasia, moral philosophy, ethics, gender.
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1/ Introduccié

Seria dificil trobar, des de Plat6 fins a Heidegger, gaires filosofs que no
hagin dedicat, d’'una manera o d’una altra, alguna atenci6 al problema de
la mort voluntaria. En alguns casos (Platé i Aristotil), es tracta de referén-
cies breus perd concloents. Entre pensadors d’¢poca romana com Cicer
o Séneca, la qiiesti6 pren un caire preeminent com a conseqiiencia de la
recepci6 de les idees estoiques. En I'antiguitat tardana i en un context cristia,
la mors voluntaria és tolerada, generalment, només en contextos martirials
fins a arribada d’Agusti d’Hipona, que dedica esforcos ingents a recuperar
la tesi, que ja havia estat anunciada per Lactanci, del suicidi com a homicidi
(d’'un mateix) i la seva prohibicié en qualsevol cas. A partir d’aqui, I'altra
gran columna del pensament cristia medieval, Tomas d’Aquino, acabara de
fonamentar la interdiccié moral del suicidi que sera plenament vigent al
mon cristia fins ben bé al segle xvir. La Il-lustraci6, mitjancant les plomes de
Montesquieu, Hume (que hi dedicara un tractat sencer), Voltaire, Rousseau,
Diderot, Kant, o0 Madame de Stdel tornara a posar la qiiesti6 sobre la taula
de debat des d’un posicionament critic, tot i que no sempre coincident. I
ocupara igualment l'atencié dels principals filosofs tant del segle x1x com
del xx: Hegel, Schopenhauer, Marx, Nietzsche, Durkheim, Landsberg (en
qui, més enlla de la teoria, la qiiestié pren un caire personal tragic), Camus,
Wittgenstein, Cioran, Jean Améry...!

En un moment en que la mort per suicidi ja fa anys que és la primera
causa de mort no natural (molt al davant dels accidents de transit) en joves
d’entre quinze i trenta-quatre anys, la filosofia no pot renunciar al patrimoni
d’idees acumulat durant vint-i-quatre segles sobre aquesta qiesti6 ni a con-
tinuar aportant el seu punt de vista critic i transversal (antropologic, moral,
politic, biopolitic, bioetic...) a un problema tan sensible com és el de la mort
voluntaria. La desatencié de la filosofia envers el problema del suicidi creiem
que exigeix ser contrastada amb un recordatori de quins sén alguns dels am-
bits des dels quals la mort voluntaria té un interés netament filosofic. El text
que segueix té I'inica pretensié d’esbossar un mapa elemental d’itineraris
que la filosofia pot —i ens sembla que hauria de— recérrer en relacié amb un
problema social tan escruixidor com, ben sovint, ocult.

2/ Suicidi i llengua

El primer aspecte del suicidi que creiem que hauria de despertar I'inte-
res d’aquells que, en bona part, centrem la nostra dedicacié professional en

1. Per no carregar el text amb les referencies concretes als textos de cadascun d’aquests au-
tors, remetem el lector a 'antologia de textos filosofics sobre el suicidi que vam compilar
fa uns quants anys, en qué trobara tant la referéncia completa de cada text, com la seva
traduccié al catala (Ponsati-Murla, 2015).
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Iestabliment de distincions conceptuals, és el merament lingiiistic. El terme
suicidi esta format de manera analoga a termes com homicidi, regicidi o tira-
nicidi, és a dir, sempre a partir de 'arrel del verb llati occido (‘matar’) i d’una
arrel a partir del genitiu llati, que indica qui és objecte de la mort: 'home,
el rei, el tira o, en el cas de suicidi, un mateix (sui: ‘d’ell mateix’). La primera
qliestié que resulta interessant del terme és que es tracta d’'un neologisme
que no va comengar a estendre’s i normalitzar-se per Europa, després del seu
sorgiment a Anglaterra a finals del segle xvi1, fins ben entrat el segle xvii.?
Mai no havia existit, en llati ni classic ni medieval, cap terme que designés
la mort voluntaria com 'acte de matar-se un mateix, amb tota la intencio-
nalitat (i, sobretot, la responsabilitat —moral, penal...—) que aix6 implica. En
aquest sentit, 'analisi de les diverses formes emprades pels antics per desig-
nar el suicidi (predominantment, mors voluntaria) és indestriable del sentit
que s’ha donat, al llarg dels segles, a aquest tipus de mort. Resulta molt més
interessant, encara, la formaci6 del verb suicidar-se, que queda restringit en
un ambit exclusivament romanic (frances, italia, portugues, castella, catala)
i que té un caracter netament reiteratiu: si el suicidi ja implicava 'accié mit-
jancant la qual algd es donava mort a si mateix, la incorporacié del clitic -se,
propi de verbs pronominals i reflexius, converteix el verb en una anomalia
sense comparacié amb cap altre verb i acaba designant I'accié mitjancant la
qual algi es dona mort e/l mateix a si mateix, recalcant —i exagerant—, per
tant, la dimensié reflexiva i la responsabilitat del subjecte que porta a ter-
me l'acci6 sobre si mateix. Totes aquestes singularitats, en aparenca d’ordre
estrictament lingiiistic, no poden deixar de cridar 'atencié del filosof que
vulgui comprendre a fons la naturalesa del terme i del concepte que el terme
intenta transposar.’

3/ Suicidi i historia del suicidi

Com qualsevol altre concepte filosofic, el suicidi no ha estat analitzat ni
valorat de la mateixa manera al llarg de la historia. Fer historia de la filosofia
del suicidi vol dir, doncs, reconstruir la historia del suicidi entesa des de
perspectives com la historia de les mentalitats, de l'art, de la literatura, del
dret, o de la religié i, a partir d’aqui, intentar entendre per quin motiu, en
cada ¢poca, s’ha bastit un determinat constructe filosofic o un altre per posi-
cionar-se davant el suicidi. Dit d’una altra manera, intentar entendre quins

2. Sial lector li interessa una caracteritzacié historica del suicidi a Europa pot consultar
Minois (1995). Daube (1972) ofereix una perspectiva general i plurinlingiistica sobre el
terme suicidi.

3. Hem mirat de reconstruir, des d’'una perspectiva lingiiistica i gramaticohistorica, la his-
toria de la formacié del verb suicidar-se en les diverses llengiies romaniques i les seves
peculiaritats morfologiques i semantiques a Ponsati-Murla (2024).
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son els temors, la sensibilitat, les circumstancies economiques, politiques o
legals de cada ¢poca. Aixi, la permissivitat davant el suicidi expressada per
alguns pares de I'Església primerencs en un context martirial, es deixa en-
tendre facilment en un context en que les onades de persecucions contra els
cristians sén encara presents o recents, perd aquesta permissivitat desapareix
completament a partir del segle 1v, quan el cristianisme esdevé religié oficial i
el pretext persecutori no només desapareix, sin6 que és aprofitat per aquelles
sectes —com la donatista— les doctrines de les quals 'Església oficial conside-
ra heterodoxes o her¢tiques. Aquesta circumstancia, sumada a la greu crisi
econdmica, demografica i politica que viu 'imperi en els dos agonics segles
previs a la seva dissolucié al costat occidental, sembla dificilment destriable
de la rotunditat amb la qual un Agusti d’Hipona, en el tombant del segle v,
es posicionard de manera férria i definitiva contra la mort voluntaria.*

Si és cert que les idees no es poden desvincular de les circumstancies que
les veuen néixer (que primer venen, sempre, les circumstancies, i d’aqui en
neixen les idees, mai a la inversa), també és innegable que el camp de batalla
de les idees constitueix en certa manera un reducte polemologic fins a cert
punt autoreferencial i que, a 'hora de construir un determinat argument o
altre, el filosof no pot siné remetre’s —per rebatre-les o per reafirmar-les—a les
idees exposades per autors anteriors. En el camp concret de la historia filo-
sofica del suicidi, la influéncia exercida, en primer lloc, per Agusti d’'Hipona
i, més tard, per Tomas d’Aquino, estendra una ombra densa i compacta fins
ben entrat el segle xviir que obligara, fins i tot als autors il-lustrats contraris
a posicions dogmatiques cristianes, a moure’s en I'estret marge de discussié
que els havien llegat els pensadors medievals. I no només aixo: per rebatre el
solid argument triadic de Tomas (el suicidi és un pecat contra Déu, contra la
societat i contra un mateix), qualsevol fildosof modern disposava, només, del
relativament fragil utillatge conceptual heretat dels antics estoics. Intentar
combatre, en ple segle xvii1, tesis cristianes medievals amb arguments d’un
estoic roma del s. 1 dC només pot donar resultats, com a minim, singulars.
I no podem perdre de vista els limits que imposen aquesta mena de dialegs
diacronics que sovint acaben donant resultats anacronics quan encarem, per
exemple, la lectura d’una obra com el tractat de 1777 On Suicide, de David
Hume, en que el delit per contrarestar la posici6 tomista I'acaba portant a fer
afirmacions, especialment, en relacié amb la segona dimensid, la social, del
problema del suicidi, que acaben resultant gairebé més dificils d’acceptar que
no pas les de Tomas mateix.

4. Dos exemples de literatura académica que analitzen aquest aspecte des d’una interessant
perspectiva sociologica i historica sén Vandekerckhove (2000, p. 32-33) i Minois (1995,
p- 29). Hem procurat oferir una visié de conjunt de 'evoluci6 del pensament d’Agusti
sobre el suicidi en un treball recent (Ponsati-Murla, 2023).
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4/ Suicidi i eutanasia

Si en el primer punt féiem referéncia a les peculiaritats del substantiu
suicidi 1 del verb suicidar-se, 1 miravem de cridar 1’atencid sobre la ne-
cessitat de comprendre bé tant la historia de la formacié d’aquests mots
com les seves implicacions semantiques, convé cridar igualment 1’atencio
sobre aquells termes que deliberadament s’allunyen Iéxicament del ter-
me suicidi amb la intenci6 d’allunyar-se’n, tamb¢, semanticament. El cas
més clar és, sens dubte, el de la paraula eutandsia. Es ben conegut que
aquest neologisme esta format a partir de 'adverbi grec €D i el substantiu
Bdvatog, i la seva conjuncié ens remet a una ‘bona mort’. El simple fet d’ad-
jectivar, o adverbialitzar, una determinada mort com a bona implica, natu-
ralment, que n’hi ha d’altres que no ho sén, de bones. Atés que acostumem a
utilitzar el terme eutanasia especialment en un ambit medic, en el context de
malalties croniques que, sovint, comporten un patiment prolongat, podem
entendre ben legitimament, és clar, que aquesta bona mort es contraposa a
la mala mort que viuria aquell que fos privat de I'eutanasia, sotmeés a una
agonia innecessariament dolorosa o a un estat prolongat d’incapacitat que la
persona afectada considera denigrant, inacceptable o, simplement, inneces-
saria. Vist aixi, no deixa de ser ben interessant que I'eutanasia es converteixi
en la prolongacié, en clau laica, de les diverses formes mitjancant les quals el
cristianisme, des de temps immemorials, ha procurat confortar sacramental-
ment els moribunds (uncié dels malalts, o extremuncid, i viatic), practiques
concretes que s'emmarquen en la tradicié, molt més amplia, de U'ars bene
moriendi. En definitiva, es tracta de portar a terme qualsevol actuacié que
tingui per objectiu fer aixd que la llengua popular anomena «ajudar a ben
morir». Es obvi que, en clau cristiana, I'intent de confortar davant una mort
imminent no implica en cap cas fer res que vagi encaminat a avancar o preci-
pitar aquesta mort, i aquesta podriem considerar que és una diferéncia prou
important. Perd ens sembla igualment innegable que no és gens complicat
detectar un comt denominador en estratégia de legitimaci6 subjacent tant
a les practiques cristianes com a 'eutanasia moderna: pal-liar el dolor, acom-
panyar el moribund en el seu darrer viatge, confortar-lo en la tribulacié que
representa invariablement el final de la vida.

El que resulta sens dubte més interessant de I'eutanasia en relacié amb al
suicidi no és, perd, només la diferéncia nominal, sind, evidentment, I'intent
de distinci6 conceptual que s'amaga rere la divergéncia lexica. D’acord amb
el que estableix la disposicié addicional primera de la Llei organica 3/2021,
de 24 de marg, de regulaci6 de 'eutanasia: «La muerte como consecuencia de
la prestacién de ayuda para morir tendrd la consideracién legal de muerte na-
tural a todos los efectos, independientemente de la codificacién realizada en
la misma». La consideraci6 legal de I'eutanasia com a mort natural estableix
una barrera infranquejable entre suicidi (és igualment revelador que la llei en
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qliestié deixi del tot de banda I'expressié ambigua «suicidi assistit») i euta-
nasia. Fins a quin punt, pero, aquesta distincié és sostenible? Imaginem un
individu afectat per una malaltia greu i incurable, un suposit que li permetria
perfectament acollir-se al protocol de prestacié d’ajuda per morir. Decideix,
pero, no fer-ho i troba la manera d’adquirir els quinze grams del barbitaric
pentobarbital que, degudament barrejats en les proporcions adequades amb
etanol, aigua, propilenglicol, sacarina i xarop simple, li permetran obtenir
una solucié letal, que en pocs minuts el deixara en estat de coma i, poc des-
prés, li proporcionara la mort de manera absolutament indolora. En cas que
aquest mateix individu hagués decidit acollir-se al que preveu la Llei 3/2021,
la seva mort hauria pogut tenir lloc com a conseqiiencia de la ingesta d’'un
preparat de caracteristiques idéntiques. La mort li hauria pogut advenir en el
mateix lloc (la llei permet que I'eutanasia sigui aplicada en el domicili parti-
cular del pacient) i, fins i tot, en el mateix moment (la llei també permet triar
el moment que el pacient prefereixi). No hi hauria, per tant, cap mena de
diferéncia ni en el lloc ni en el moment ni en el procés que conduiria aquest
individu a la mort. L’tnica diferéncia seria que ho hauria fet sol, en lloc d’en-
voltat d’un equip meédic, i sense haver-se sotmés a la supervisié d’un metge
responsable i un metge consultor, ni haver deixat constancia documental
de consentiment informat. Sén suficients, aquestes diferéncies, per poder
afirmar que, en un cas, es tractaria d’un suicidi (considerat, sempre i en tots
els casos, com una mort violenta) mentre que, en laltre, es tractaria d’'una
mort natural? Sembla que, més enlla del que en pugui dir la llei, ens trobem
davant un problema conceptual que bé exigiria certa reflexié. Hem de tenir
present que, segons la resposta que donem a aquest problema, la xifra anual
de suicidis varia de manera molt substancial. Només durant I'any 2022 —el
primer any sencer del qual disposem dades, des de I'aprovacié de la Llei
3/2021, que va ser a finals de mar¢— a Catalunya van sol-licitar I'eutanasia
175 persones i es va prestar ajuda per morir a 91 persones.” Aixo vol dir que,
a la xifra oficial de suicidis de I'any 2022, naturalment, no hi constara cap
d’aquests 91 casos. Segons el recompte realitzat per I'ldescat, el 2022 van co-
metre suicidi 614 persones.® Si I'eutanasia fos considerada un cas de suicidi
assistit, en lloc d’'una mort natural, i incorporada al comput de suicidis, el
nombre de casos per a 'any 2022 hauria estat, doncs, de 705. Un 15% més
(encara).

5. Dades obtingudes de I'Informe anual sobre la aplicacion de la Ley orgidnica de regulacion
de la eutanasia durante el afio 2022 en Cataluna, elaborat per la Comissié de Garantia
i Evaluaci6 de Catalunya i editat pel Departament de Salut de la Generalitat de Cata-
lunya: https://canalsalut.gencat.cat/web/.content/_Professionals/Consells_comissions/
comissio-garantia-i-avaluacio-catalunya/informes/memoria-pram-es-22.pdf [Consultat
el 2/3/2025.]

6. https://www.idescat.cat/indicadors/?id=acc&n=15594 [Consultat el 2/3/2025.]
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5/ Suicidi i génere

Al llarg de les ultimes deécades, la reflexié filosofica ha incorporat de ma-
nera creixent la perspectiva de génere en els seus estudis. Aixd implica un
debat constant i constantment aprofundit sobre igualtats i desigualtats, sobre
igualtats i diferencies. Com que és inqiiestionable que les diferéncies entre
home i dona han tendit tradicionalment a provocar més desigualtats en la
dona que no pas en ’home, la perspectiva de genere acostuma a identifi-
car-se, de manera gairebé exclusiva, amb perspectiva de genere femeni. La
focalitzacié en les desigualtats que, tradicionalment i actualment, pateixen
les dones pel simple fet de ser dones, pero, és perfectament compatible amb
Ianalisi i la dentincia de les desigualtats que pateixen altres col-lectius mino-
ritaris o minoritzats. Aixd ens permet mantenir sota el nostre focus d’aten-
cid, també, les desigualtats per ra6 d’origen, de llengua, d’inclinacié sexual, o
de renda economica. El temps permetra que, a poc a poc, anem incorporant,
en la nostra perspectiva d’analisi i dentncia de les desigualtats, ’home com
a objecte de desigualtat. En alguns casos, aquesta incorporacié ja s’ha portat
a terme de manera adjectivada: ’home en la mesura que és pobre; 'home en
la mesura que és estranger; 'home en la mesura que és homosexual. Pero es-
tem lluny d’estar preparats, socialment, per afrontar aquelles desigualtats que
sofreix ’home de manera estructural, no pas pel fet de ser pobre, estranger
o homosexual, siné pel simple fet de ser home. Dit d’una altra manera, els
privilegis i els avantatges que la condicié masculina pot haver conferit tradi-
cionalment i encara en molts casos actualment continua conferint als homes
no poden ser confosos amb una abséncia total i absoluta de desigualtats en
I'ambit masculi. El cas del suicidi representa, com a minim, un recordatori
clar de la necessitat de comencar a abordar les desigualtats d’'una manera
global i omnicomprensiva i posar sobre la taula un tema tan incomode com
evident: el de la vulnerabilitat masculina.

Es dona el cas —i aquesta és una constant que no és excepcional de Cata-
lunya, siné que és compartida tant amb el conjunt de I'Estat espanyol com
amb la de la resta de paisos europeus— que aproximadament el 75% dels
suicidis registrats corresponen a homes. En el cas de Catalunya i de 'any
2021, per exemple, del total de 576 suicidis, 435 van ser masculins (75,5%).
Estem parlant de gairebé el doble del total de victimes mortals en accidents
de transit que hi va haver durant el mateix any. Les causes d’aquesta diferén-
cia tan cridanera ens sén conegudes des de fa anys (Murphy, 1998). Tot i
que aproximadament la meitat dels suicidis tenen com a rerefons un episodi
depressiu i les dones tenen el doble de probabilitats de patir una depressié
important que no pas els homes (cosa que semblaria indicar que la proporcié
entre suicidis masculins i femenins hauria de ser exactament la inversa de la
que és), els homes disposen de menys recursos per reconeixer la seva vulne-
rabilitat i sol-licitar ajuda, tant a la seva xarxa de relacions personals com als
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professionals de la salut. D’altra banda, la ideacié suicida en ’home s’acos-
tuma a traduir en un suicidi reeixit en el primer intent perqué acostuma a
utilitzar metodes més violents i, per tant, eficagos, per procurar-se la mort.
Les estadistiques, en canvi, mostren que les dones acumulen més intents de
suicidi que no pas els homes, cosa que permet convertir el primer intent en
una ocasié per intervenir i evitar intents ulteriors.

6/ Suicidi i voluntat

Durant segles, la voluntarietat ha caracteritzat el suicidi, fins al punt que
lad)ectlu que, en llati, tant en epoca antiga com medieval, més freqiient-
ment §’ aSSIgna a la mors per suicidi és voluntaria. Bs clar, perd, que la de-
terminacié de la voluntarietat d’un acte és una qiiestié netament filosofica i
que, en el cas del suicidi, és ben enraonat sotmetre a debat fins a quin punt
Iaccié és voluntaria o no. Una divisi6 tan classica com la que proporciona
Aristotil, en el llibre 111 de I'Etica nicomagquea, (1109b 30 - 1111a 20) entre
accions voluntaries, involuntaries, no voluntaries i mixtes, ens portaria ra-
pidament a prendre consciéncia que, en molts casos de suicidi, fa realment
de mal dir que ens trobem davant una acci6 voluntaria. Com que un suicidi
no es pot desvincular de les circumstancies que el motiven, la determinacié
del caracter voluntari o involuntari de I'accié també haura de tenir necessa-
riament en compte aquestes circumstancies. Pot ser considerat voluntari, el
salt al buit des de dalt d’un edifici en flames que, inexorablement, s’acaba-
ra cremant sencer, o enfonsant-se (pensem en les corprenedores imatges de
diverses persones saltant des dels pisos superiors dels dos edificis del World
Trade Center, en 'atemptat de I'11 de setembre de 2001)? Es voluntiria, la
mort d’algd que conscientment i deliberadament s’infligeix per salvar una
tercera persona? En aquells casos en qué concorren circumstancies alienes a
la decisié del subjecte, tant de caracter natural (I'adveniment d’'una malaltia
greu, que altera de manera profunda la seva qualitat de vida) com social (la
pobresa extrema, una pressié laboral, emocional o psicologica sostinguda i
que esdevé insuportable —des del bullying en adolescents fins a la interiorit-
zacié d’un fracis vital com a conseqiiencia de la impossibilitat de respondre
a les expectatives socialment imposades), es pot dir que el suicidi tingui lloc
de manera voluntaria? Es a dir, que realment, I'individu no vulgui viure més?
O, més aviat, exemples com aquests posen de manifest que I'individu no po#
viure més en unes determinades circumstincies, no desitjades i indesitjables?
Faria de mal dir que ens trobem exactament davant el mateix fet quan algt
se suicida després de fer front a un desnonament que quan ho fa com a con-
seqliencia d’haver llegit el Fedé de Platé, convencut que la millor manera de
viure filosdficament és anticipant la propia mort.

Es igualment raonable pensar que la voluntat queda si més no parc1alment
compromesa en aquells (o, com a minim, en alguns) casos de suicidi en que
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aquest té lloc amb el rerefons d’un problema de salut mental. Afirmar que
qualsevol persona amb una depressié no és mestressa de la seva voluntat
seria, certament, excessiu. Pero sembla prou evident que una malaltia que és
capa¢ d’afectar la volicié humana en ordres tan basics com el de la ingesta
d’aliments o la capacitat per llevar-se del llit per anar a treballar bé deu
condicionar, d’'una manera o altra, la volicié davant una decisié6 que, per
irreversible, requeriria una enteresa volitiva maxima.

Fins i tot més enlla de la voluntarietat o no voluntarietat, les circumstan-
cies que motiven un suicidi en poden alterar substancialment la naturalesa,
fins al punt que fa de mal afirmar que ens trobem, realment, davant un
mateix acte. Que algt decideixi pujar al terrat de casa seva i precipitar-se
al buit després d’haver rebut els resultats d’'una prova medica que li revelen
una malaltia terminal és el mateix que algd decideixi pujar al terrat de casa
seva i precipitar-se al buit perqué aquell dia li toca netejar el lavabo i no li
va bé? Els fets poden ser idéntics, perd la manera com els categoritzem en
funcié de les raons que els motiven n’alteren necessariament la percepcié,
la comprensié i la valoracié que en fem. Si sotmetéssim, en definitiva, un
mateix acte, factualment idéntic, a contextos i motivacions diverses, ens aca-
bariem adonant que la noci6é mateixa de suicidi ens trontolla i, excepte casos
extrems i extremament clars, ens costa afirmar que tant un cas com laltre
representen, igualment, suicidis.

7/ Suicidi i moral

Hem deixat pel final la que, aparentment, és la perspectiva filosdfica més
facil de vincular al suicidi. Durant segles, més que no pas objecte de descrip-
ci6é i comprensid, el suicidi ha estat objecte de judici —i condemna— moral.
D’un judici moral, és clar, completament condicionat per una Optica moral
cristiana en que la perspectiva teologica (I'ofensa a Déu) i la moral, propia-
ment, es barrejaven. Ara bé, resulta ben interessant que, en la seva triple con-
demna del suicidi, Tomas d’Aquino hi incorpori un argument que, com és
habitual en ell, obté d’Aristotil: el mancament des d’un punt de vista social.
El suicida es faria culpable d’una falta que, aquesta si, és plenament moral,
i fins i tot politica, com a conseqiiencia d’haver desates les seves obligacions
amb la comunitat. Es a dir, Aristotil - Tomis conceben I’ésser huma no
pas com una monada autdnoma, que pot disposar de si mateixa, siné com
una baula en un entramat de relacions i obligacions. Si mancar, en vida, a
un compromis adquirit amb la comunitat ens reporta retrets i condemnes,
per quin motiu no hauria de ser igualment objecte de retret i de condemna
mancar voluntariament al compromis basic de ser-hi i oblidar que ser vol dir,
sobretot, ser-per-als-altres? Al marge de retrets i condemnes, no sembla pas
que sigui cap disbarat intentar avaluar el suicidi des d’un punt de vista moral
a partir de les conseqiiéncies innegablement morals que comporta i des de
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la comprensié de qualsevol subjecte com a part d’un constructe social de la
qual és part inalienable. Quin som, en definitiva? Pares de; fills de; germans
de; esposos de; amants de; amics de. Quan morim intencionadament és un
pare, un fill, un germa, un espds, un amant, un amic —que som perd no som
ben bé nosaltres, és a dir, som nosaltres pero per a algi— que matem. I d’al-
guna manera la nostra mort té un abast que va molt més enlla de nosaltres
mateixos. Aquell de qui era pare, ja no es pot ben bé dir en propietat el meu
fill; aquell de qui era fill ja no es pot dir ben bé en propietat el meu pare; etc.
Aquesta experiéncia —I'experi¢ncia de la mort com un fenomen que genera
modificacions concéntriques des del seu epicentre cap als cercles de relacions
propers— és comuna a qualsevol forma de mort. També a una mort natural,
o com a conseqiiencia d’un accident. Perd quan té lloc de manera deliberada
sembla sensat que les seves conseqii¢ncies siguin avaluades des de la mateixa
perspectiva moral des de la qual ens serviriem per avaluar les conseqiiéncies
de qualsevol acte deliberat.

Tot i ser dos pensadors amb ben poques coses en comt, Ludwig Witt-
genstein i Albert Camus semblen haver detectat tots dos el caracter no no-
més moral siné nuclear que té el suicidi en 'ambit moral. En una anotacié al
seu diari de guerra (Wittgenstein, 1984, p. 187), feta el 10 de gener de 1917,
Wittgenstein hi escrivia: «Si el suicidi és permes, llavors tot és permes. Si hi
ha alguna cosa que no estigui permesa, llavors el suicidi no és permes». I hi
afegia: «Aix0 projecta llum sobre I'esséncia de '¢tica. Perque el suicidi és, per
dir-ho aixi, el pecat basic». D’aquesta manera, Wittgenstein situava la norma
que ens obliga a romandre vius en una posicié preeminent respecte de qual-
sevol altra norma. En puritat, hauriem de dir, en una metanorma. La norma
de totes les normes, la que dona sentit a qualsevol altra norma, és la prohibi-
ci6 de suicidar-se. De manera similar a com qualsevol norma de qualsevol joc
pressuposa la metanorma (la majoria de vegades, tan obvia, que ni tan sols
és explicitada en les regles del joc) segons la qual, els jugadors jugaran. Quin
sentit tindria, efectivament, regular quan i com es pot xutar la pilota, on s’ha
d’introduir per anotar un punt, qué passa quan surt del terreny de joc per un
costat o per un altre, si no poguéssim pressuposar que els jugadors roman-
dran al terreny de joc i no 'abandonaran, pel motiu que sigui, en qualsevol
moment? L’arbitre té —sota determinades circumstancies— el dret d’expulsar
un jugador (com el jutge té el dret de privar de llibertat un ciutada o, fins
i tot, de posar fi a la seva vida), perd aquesta expulsié (condemna) esdevé
una norma més, perfectament integrable en el conjunt de normes (lleis) que
componen el joc (la vida). Albert Camus sembla haver arribat a una conclu-
si6 semblant quan dedica E/ mite de Sisif (Camus, 1942), precisament, a in-
tentar desmarcar 'absurd (la manca de sentit) de la necessitat de suicidar-se.
Al capdavall, reconéixer que les normes s6n absurdes potser no és del tot un
bon motiu per introduir-hi una nova norma —el suicidi— que suposa, de fet,
la impossibilitat de jugar. El joc sovint no té gracia i les regles que el regeixen
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poden ser ben millorables, pero tot i aixi, és possible trobar alguna mena de
sentit a jugar un joc sense sentit.

Aquest caracter nuclear del suicidi en termes morals pot portar, és clar,
també, a la conclusié oposada. El que aqui ens interessen no son pas les
conclusions a les quals es pugui arribar, sind posar de manifest el cimul de
possibilitats que el suicidi obre en termes de reflexi6 filosodfica. En aquest
sentit, Michel Foucault (1976, p. 177-211; 1994, p. 777-779), en el marc
de la seva reflexié de caracter biopolitic, acabara arribant a la conclusié que
el suicidi és I'tltim reducte de sobirania dels cossos davant un sistema que
voldria poder decidir, per ells, com han de viure i com han de morir.

8/ Conclusié

Afortunadament, el suicidi ha comengat a sortir, ben recentment, de la
zona fosca en queé la por i el tabd I'havien tingut clausurat durant décades.
Cada cop és més habitual que els mitjans de comunicacié relatin casos de
suicidis, o de temptatives de suicidis o expliquin el relat de supervivents a
un intent de suicidi per tal de conscienciar la poblacié d’un problema quan-
titativament escandalds i proporcionar instruments i recursos per evitar-lo.
Aquest gir, esperat i lloable, aixd no obstant, té la limitacié de vincular sis-
tematicament el suicidi i la salut mental, com si, sempre i en tots els casos,
darrere un suicidi hi hagués un trastorn patologic. Innegablement és aixi en
molts casos. De la mateixa manera que, innegablement, en molts casos, el
que ha conduit a I'aparicié de la malaltia no sén pas circumstancies genéti-
ques o atzaroses, sind causes de caracter ambiental perfectament detectables
i evitables. I de la mateixa manera, és clar, que no és en absolut condicié
necessaria que es faci present un problema de salut mental per desencadenar
un suicidi.

L’associacié univoca entre suicidi i salut mental té la virtut social de des-
carregar-nos socialment de qualsevol responsabilitat. Al capdavall, les malal-
ties, totes les malalties, s6n estrictament individuals. Les pateix qui les pateix
i no les pateix qui no les pateix. Que siguin considerades, quan ho sén, un
problema de salut publica, no les converteix, encara, en un problema social.
Recontixer que, independentment de causes de caracter medic, darrere un
suicidi poden haver-hi confluit una enormitat de factors ambientals que no
tenien en absolut un caracter necessari equival a obrir la porta a pregun-
tar-nos que és el que potser no estem fent del tot bé, com a societat, quan
no som capacos de crear les condicions minimes d’habitabilitat en un mén
—posem per cas, Catalunya— del qual, anualment, mig miler llarg de persones
decideixen marxar.
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Una nova teoria de la comicitat
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Resum: En aquesta comunicacid, 'autor presenta una nova teoria de la comicitat que
té en compte tots els factors que es recullen per separat en les diverses teories que s’han
donat al llarg de la historia: 'oposicié a una norma, la incongruéncia, el sentiment de
superioritat, I'alleujament de la tensid, Iagressio, el joc, expectativa frustrada, la sor-
presa... i, alhora, incorpora totes les aportacions de la neurofisiologia. Es tracta de la
teoria de la injusticia ontologica, segons la qual, alld comic ens fa captar, mitjancant una
incongruéncia enginyosa, una injusticia ontologica, és dir, una usurpacié d’una categoria
ontolodgica superior per part d’alguna persona o ésser personalitzat que té una categoria
ontologica i axiologica inferior. L’emoci6 associada a aquesta captacié és, per a Iautor,
Ieuforia existencial, una constataci6 vivencial de la propia existéncia personal formant
part d’un grup social ben determinat.

Paraules clau: Rialla, humor, broma, injusticia ontoldgica, euforia.

A new theory of comicity

Abstract: In this presentation, the author introduces a new theory of comicity that synt-
hesizes the diverse elements traditionally treated in isolation by historical teories, such as
norm violation, incongruity, the feeling of superiority, tension relief, aggression, play,
frustrated expectations, and surprise—while also integrating insights from neurophysio-
logy. This is the theory of ontological injustice, which posits that the comic arises when we
perceive, through a clever incongruity, an ontological injustice: that is, the usurpation
of a higher ontological category by a person or personalized being of a lower ontological
and axiological status. The emotion associated with this recognition is, according to the
author, existential euphoria: a lived affirmation of one’s own existence as a member of a
clearly defined social group.

Keywords: Laughter, humor, joke, ontological injustice, euphoria.
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1/ El riure

El tema de la comicitat i '’humorisme és fonamental en antropologia. Es
pot definir I'ésser huma com aquell que és capag de riure d’alld comic.

La rialla és una resposta organitzada de caracter hereditari' que pot
tenir tres causes: la primera, una activitat purament fisioldgica neuronal; la
segona, una emocié com l'alegria, la mescla de por i alegria (en les pessigo-
lles), o 'euforia; la tercera, una elaboracié mental intel-lectual que porta a un
tipus especial d’emocié (euforia existencial)? de caracter unitiu social i que
duu a una reaccié fisiologica neuronal.

Aquesta tercera causa del riure pot ser una forma de joc (la broma)’ co-
muna a I'ésser huma i a certs animals, o bé la comicitat (enginy comic i
comicitat directa). Aqui només analitzarem la comicitat.

2/ La comicitat

En Pactualitat, existeixen diverses teories sobre la causa de la comici-
tat, algunes de les quals, si no totes, tenen precedents en I'antiguitat. Cap

1. Javaobservar Darwin el 1872 que la rialla, com a expressio, és innata, ja que es presenta
en cecs i sords de naixement. Cf. Charles Darwin, La expresién de las emociones, Pamplo-
na: Laetoli, 2009, p. 189. Ara bé, el sentit de 'humor no és innat, sin6 que s’aprén entre
els sis i els dotze mesos, observant les reaccions dels progenitors. Cf. Gina C. Mireault ez
al., Infant humor perception from 3 to 6 months and attachment at one year», Infant
Behavior and Development, n. 35, 2012, p. 797-802.

2. La paraula euforia ve del grec edgopia de €0 (bé, bon) i popog (portador). Portar (o su-
portar bé) una carrega. Tenir for¢a o energia per suportar la carrega de la vida. Estar ani-
mat, tenir autoestima, optimisme, benestar, alegria desbordant, exaltacié, excitacid, en-
tusiasme, exacerbacié. Es dona en condicions de seguretat en el nen. Fs un estat d’anim
0 una emocié contagiosa, social, que es comparteix amb el grup social real o imaginari
(en cas d’estar sol), en queé se sent o experimenta la propia existencia com a membre del
grup, i, des del meu punt de vista, és 'emocié propia de la comicitat. També és al darrere
d’altres causes del riure.

3. Estan documentades bromes en gats, guineus, garses, corbs, lloros, ximpanzés, goril-les,
orangutans, bonobos, etc. Cf. Alexandre Sanvisens H., E/ libro del buen humor, Madrid:
Vivelibro, 2022, p. 48-50. Acompanyant el joc alegre de molts animals (com gossos,
rates o ximpanzés, apareixen sovint emissions de sons analogues a la rialla de I'ésser
huma). El riure en el joc és un indicador que la lluita no és agressiva. També els dofins
quan lluiten lddicament emeten sons caracteristics. Robert Provine pensa que el joc amb
pessigolles és I'estimul basic del riure en animals (rates, gossos, elefants, etc.). Aix{ es
creen vincles socials. Darwin va observar que el riure per pessigolles és un reflex, mentre
que el riure d’alld comic no ho és, perd que, en ambdds casos, és necessaria la condicié
de tranquil-litat (de seguretat). El Dr. Luis Ferndndez Navarro, en la seva tesi doctoral
de 2019 va demostrar I'existéncia de diferéncies molt significatives entre el riure dels
humans i el dels simis. Altres autors, com la Dra. Marina Davila també han trobat dife-
réncies basiques entre els sons humans i els dels simis. (Cf. Alexandre Sanvisens, op. cit.,

p. 183-184).
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d’aquestes teories no és capag d’explicar completament el fenomen. Podriem
classificar-les en cinc grups principals, a banda de la teoria de Bergson.

2.1/ Teories de la superioritat

Tomas Hobbes, en la seva obra Leviatin de 1651, va proposar que el sen-
timent de triomf, orgull o poder que se sent en notar la superioritat respecte
d’una altra persona, d’un grup de persones o fins i tot d’un mateix en el pas-
sat, és la causa de la rialla d’allo comic.* Allo comic és Iésser inferior mateix
que manifesta ignorancia, deformitat o inadaptacié de qualsevol tipus.

Es fcil constatar que el sentiment de superioritat no és necessari per ex-
perimentar 'emocié de la comicitat i que no sempre que es té un sentiment
de superioritat sorgeix aquesta emocid. El que si que és necessari és que algt
quedi devaluat o rebaixat, pero aixo no implica el sentiment de superioritat
en 'observador.

2.2/ Teories de la incongruéncia, absurd, contrast, ambivaléncia

La incongruéncia és una incompatibilitat logica entre dues representa-
cions d’'una mateixa realitat fisica, mental o conceptual que la ment no pot
assimilar, i desencadena la hilaritat. Hi ha molts tipus d’incongruencia i ca-
dascun dona lloc a un tipus de teoria de la comicitat:

a) Entre dues idees de la mateixa cosa que es presenten juntes (Francis

Hutcheson).’

b) Entre alld elevat i alld trivial en un mateix ésser (de Herbert Spencer).

c) Entre el concepte i 'objecte a queé es refereix (Arthur Schopenhauer’i
també G.W.F. Hegel®).

d) Entre la causa i 'efecte, o més aviat entre 'expectativa i el resultat (Im-
manuel Kant,” Friedrich Teodor Vischer,'® K.Ch. Friedrich Krause,!
Theodor Lipps,'?etc.). Sespera una gran cosa (gran causa o efecte) i el
resultat és un no res (expectativa frustrada).

4. 'Thomas Hobbes, Leviatdn: o la materia, forma y poder de una repiiblica eclesidstica y civil,
Madrid: Alianza editorial, 2018.

5. Francis Hutcheson, Thoughts on Laughter and observations on «the Fable of the Bees»,

Glasgow: R. Urie, 1729.

Herbert Spencer, «The physiology of laughter», MacMillan'’s Magazine, vol. 1, 1860, p. 8.

Arthur Schopenhauer, £/ mundo como voluntad y representacion, Barcelona: Orbis, 1986,

Vol. 1, llibre 1er, cap. 13.

8.  Georg W. Hegel, De lo bello y sus formas, Madrid: Espasa Calpe, 1958 (32. ed.).

9. Immanuel Kant, Critica del juicio, Madrid: Libr. de Victoriano Sudrez, 1914 (2 vols.)
(seccié 54).

10. F. Teodor Vischer, Uber das Erhabene und komische, Frankfurt: Suhrkamp Verlag, 1967.

11. Karl Ch. F. Krause, Compendio de estética. 24 ed. Aumentada con la Teoria de la miisica,
Madrid: Librerfa V. Sudrez, 1883, p. 127-133.

12. 'Theodor Lipps, El humor y lo cémico. Un estudio estético-psicoldgico, México: Herder, 2015.

N
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e) Entre idees relacionades amb la mateixa cosa de forma sorprenent sem-
pre que no s’involucri una emocié superior (compassié, pena, por,
indignacid, disgust, desaprovacié moral, etc.) (James Beattie)."

f) Entre sentiments oposats, com per exemple entre amor i odi en un
mateix subjecte (John Young Thomson Greig).'

g) Entre les percepcions incompatibles d’'una mateixa situacié en dos
marcs de referéncia diferents (Arthur Koestler).?

h) Entre dos scripts (guions, «rols», conceptes de tipus funcional o profes-
sional) aplicats a la mateixa persona en el cas de ’humor verbal (Victor
Raskin,'® Salvatore Attardo).

2.3/ Teories de la sortida de la norma

Tota persona ridicula i tot fet comic s’escapa de la norma (norma social,
norma de vestir, normes estétiques, normes literaries, etc.). Aquesta escapada
de la norma es pot considerar una forma de llibertat inconscient, propia del
joc, i productora de plaer.

Auguste Penjon'® considerava I'espontaneitat i la llibertat com I'essencia
d’allo agradable i d’allo comic. Camille Mélinand" pensava que la fugida
de les normes classiques (allo insolit i allo barroc) era la causa del riure per
comicitat, tot i que calia complementar aquesta llibertat amb algun con-
trast o incongruéncia entre dos pensaments contradictoris. La mateixa cosa
apareix com a absurda des d’un punt de vista, perd raonable des d’un altre
punt. També Friedrich Georg Jiinger considerava I'oposicié a una norma
com l'element clau de la comicitat.”

L’inconscient treballa durant el somni fugint de tota norma, i el resultat
de la seva activitat és sovint comica. L'elaboracié dels acudits segueix en
molts aspectes la forma onirica de considerar les coses (un joc d’idees amb
llibertat) (teoria de Freud*') en la qual es dona sempre algun estalvi de des-
pesa psiquica, base del plaer.

13. James Beattie, Essays, (An essay on laughter and ludicrous composition), Edinburg: William
Creech, 1776.

14. ]J.Y.T. Greig, The Psychology of Laughter and Comedy, New York: Dodd, Mead and Co.,
1921.

15. Arthur Koestler, 7he act of creation, London: Hutchinson, 1964.

16. Victor Raskin, Semantic mechanisms of humor, Dordrecht-Boston-Lancaster: D. Reidel,
1985.

17. Salvatore Attardo i Victor Raskin, «Script theory revisited: joke similarity and joke rep-
resentation modely, Humor, n. 4, (3-4), 1991, p. 293-347.

18. Auguste Penjon, «La rire et la liberté», Revue Philosophique de la France et de ['étranger,
vol. 36, 1893, p. 113-140.

19. Camille Mélinand, «Pourquoi rit-on? Etude sur la cause psychologie du rire», Revue des
deux Mondes, tom. 127, 1895, p. 612-630.

20. F. Georg Jiinger, Uber das Komische, Betlin: Widerstands Verlag, 1936.

21. Sigmund Freud, El chiste y su relacion con lo inconsciente, Madrid: Alianza Editorial, 1973
(32 ed.).
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Es cert que en tota comicitat hi ha una fugida de la norma, pero no tota
fugida de la norma, encara que sigui amb degradacié, provoca hilaritat.

2.4/ Teories lidiques de 'humor

Max Forrester Eastman? considerava la comicitat com un derivat del joc
despreocupat, de la broma. Era una mena de decepcié ludica, simulada, sen-
se dolor ni perjudici.

Leonard Feinberg® sosté una teoria de la comicitat basada en allo que ell
anomena agressié ladica (i que classifica entre les teories de la superioritat).
La tecnica fonamental de la comicitat és, per a ell, la distorsi6 de la realitat.
La rialla és una forma d’agressi6 disfressada contra I'ésser inadaptat en soci-
etat o inferior. Pero també parla Feinberg de I'agressié abstracta, contra la
hipocresia, contra la repressié, contra les normes o els canons, contra la idea
de designi, contra tot, contra la logica, etc.

2.5/ Teories de l'allewjament

L’alleujament de la tensié nerviosa explica possiblement el plaer del riure,
perd no la causa. S6n molts els autors que parlen d’aquest alleujament.
Potser el primer va ser Herbert Spencer, a qui ja ens hem referit. Ell pen-
sava que la incongruencia creava una tensié en la ment, en no ser capag de
donar-li una interpretacié. El riure seria, llavors, una mena de catarsi. Hi
ha altres formes de veure aquest alleujament segons les altres teories de la
comicitat.

2.6/ Teoria de Henri Bergson*

La hilaritat apareix quan descobrim un mecanisme o una rigidesa en el si
d’un ésser viu, un automatisme instal-lat en allo vivent. Les caracteristiques
d’allo mecanic en contraposicié a allo vivent sén la rigidesa, 'automatisme
(falta de llibertat), la produccié en série (repeticid) (versus allo irrepetible),
falta de comprensié o visi6 intuitiva, etc. Veure aquestes caracteristiques
en un ésser huma (o un ésser humanitzat) provoca la hilaritat i la rialla
propia de la comicitat. Pero no és la incongruéncia la causa del riure, siné
la comprensi6 de la suplantacié d’allo vivent huma per allo mecanic, amb
la corresponent degradacié que porta cap al just castig social expressiu, que
és la rialla.

22. Max F. Eastman, 7he sense of humor, New York: Charles Scribner’s Sons, 1922.

23. Leonard Feinberg, 7he secret of humor, Amsterdam: Rodopi, 1978, p. 27-28.

24. Henri Bergson, La risa. Ensayo sobre la significacion de lo cémico, Madrid: Espasa Calpe,
1973.
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3/ La teoria de la injusticia ontologica

La comicitat és una activitat mental de caracter intel-lectual en la qual es
capta alguna cosa enginyosa que ens permet intuir alguna peculiaritat en les
persones que d’alguna manera les degrada o rebaixa justament de categoria,
i fa sentir a aquell que riu una euforia existencial de caracter social (grupal)
que s’expressa en la rialla.

La primera observacié que cal fer entorn a la fenomenologia del riure és
que a ningu no li agrada que els altres es riguin d’ell. La rialla és tinguda com
un castig, una mena d’agressié social molt sofisticada (fins i tot s’ensenyen
les dents en riure, com ja havien observat Darwin i altres autors). Aix0 ens
porta a pensar que la persona que fa riure esta cometent alguna mena d’in-
justicia contra el grup social a que pertany. En tot grup social (fins i tot en els
grups animals) hi ha una jerarquia. Uns pertanyen a una categoria superior;
d’altres, a una d’inferior. Si un individu intenta usurpar alguna categoria
superior a la seva, comet una injusticia que és castigada amb una forta agres-
sivitat. Perd si aquesta usurpaci6 és com un joc que no implica drets vitals,
llavors produeix una reaccié igualment punidora, pero simbolica o purament
expressiva, que és la rialla.

La rialla es produeix contra una persona o ésser personalitzat® que, es-
sent d’una categoria ontoldgica (i axioldgica) inferior, es fa passar com si fos
d’una categoria superior. Es riu quan es capta aquesta injusticia ontologica
que es manifesta com una ambivaléncia (un ésser amb dues categories a la
vegada, cosa impossible o absurda).

4/ Classificacié de la comicitat

Segons la categoria d’ésser que té 'usurpador i la categoria usurpada,
podem distingir tres tipus de comicitat representats pels tres exemples para-
digmatics segiients:

a) L'individu que camina dignament i, de sobte, ensopega i cau estrepi-

tosament.

b) El nen petit que porta un barret de copa.

c) Déu en el cel molt interessat pels resultats de les carreres de cavalls

d’Ascot.

En el primer exemple, en la imaginacid, veiem un ésser que cau per-
que no té la destresa i dignitat d’un ésser huma. Veiem, doncs, un autdmat
personalitzat que es fa passar per huma (disfressat d’huma). Un mecanisme

25. Podem riure d’éssers inanimats o d’animals, perd amb la condicié d’humanitzar-los o
personalitzar-los. Aquesta idea es va fer clara en J. Paul Friedrich Richter en la seva Intro-
duccid a lestética de 1804. 1 encara més en Friedrich Theodor Vischer el 1837 en el seu
opuscle Sobre lo sublime y lo cémico. (E.T. Vischer, op. cit.).
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o ésser de categoria subhumana (inferior a la humana) usurpa la categoria
d’ésser huma.

En el segon exemple, veiem un nen (ésser huma de categoria inferior
respecte a la intel-ligéncia, la destresa, la fortalesa, la cultura, la formacié en
general) que es fa passar (pel barret, que és per a ell com una disfressa, una
forma d’engany), per un ésser huma adult (per tant, de categoria ontologica
i axioldgica superior).

En el tercer exemple, veiem un ésser interessat per les carreres, i per tant,
purament huma, perd que esta disfressat de Déu o que, en l'acudit, es fa
passar per Déu (ésser de categoria sobrehumana).

Aquests tres exemples, com dic, sén paradigmatics dels tres grans grups
en que jo classifico la comicitat:

a) Comicitat subbhumana: un ésser no huma personificat (una cosa, un

mecanisme, un animal, etc.) usurpa la categoria humana.

b) Comicitat humana: un ésser huma de categoria inferior (per la forca,
la intel-ligencia, la bellesa, la destresa, la moralitat, etc.) usurpa una
categoria humana superior.

¢) Comicitat sobrehumana: un ésser huma usurpa la categoria d’ésser so-
brenatural o sobrehuma (fantasma, sant, Déu, forces naturals o I'atzar
mateix guiat per Déu, com es considera en moltes religions).

5/ La teoria de la injusticia ontologica incorpora totes les altres

Alld que fa riure és la captacié de la injusticia ontologica, pero allo que
ens fa veure aquesta usurpacié d’una categoria superior per part d’'un ésser
inferior és precisament alld que defineix les diferents teories del riure que
hem explicat: la fugida de la norma, la incongruéncia, contrast, absurd o am-
bivaléncia, la rigidesa en alld vital, i en definitiva, tot alld propi de la llibertat
del joc i de I'inconscient.

No és allo absurd en si el que fa riure, siné el fet que algun col-lectiu
personal imaginari o un mateix abans d’haver captat I'equivoc o el frau intel-
lectual ho consideri com una cosa sensata o normal. Aquestes persones s6n
uns insensats que es fan passar per membres normals de la col-lectivitat soci-
al, i se’ls castiga amb el riure.

No és I'expectativa frustrada allo que fa riure, siné Iésser inferior que es
feia passar per superior en forga, intel-ligencia, etc. Com és natural, I'accié
d’aquest ésser inferior frustra la nostra expectativa com a éssers enganyats
pensant que estavem davant alg d’una categoria superior. Com que és el cas
que davant algt de categoria superior preparem una energia de contencid,
d’admiracié, de destresa, d’intel-lecte, etc. considerable, llavors, quan desco-
brim que I'ésser que tenim al davant és de categoria inferior, 'excés d’energia
preparada es pot alliberar en forma de rialla, alliberant la tensié (teoria de
Ialleujament).
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El sentiment de superioritat respecte a I'ésser ridicul es dona en alguns
casos i pot ser un gratificant afegit, perd no és necessari en absolut per al
riure.

Heus aqui que la teoria de la injusticia ontologica® té en compte tot alld
que s’ha considerat en les diverses teories de la comicitat que hi ha hagut al
llarg de la historia.

La teoria de la injusticia ontologica és una generalitzaci6 i reformulaci6
de la teoria bergsoniana del riure. Bergson va descobrir que els valors que fan
pujar de categoria son els caracteristics de la vida en tots els seus nivells: la
flexibilitat, 'adaptabilitat, el fet de ser irrepetible, la racionalitat, etc. i que
tot alld que fa baixar de categoria té a veure amb una mena de mecanisme,
d’artificialitat, de rigidesa, de produccié en serie, etc. El riure surt, segons
Bergson, quan veiem un mecanisme rigid insert en un ésser viu personal. A la
formulacié bergsoniana, tot i essent correcte, li falta una formulacié definida
i una generalitzacié per encabir la comicitat sobrehumana, que és allo que
constitueix la meva aportacié.

La teoria de la injusticia ontologica té en compte també les noves aporta-
cions de la neurofisiologia. Al cap i ala fi la captacié de la injusticia ontologi-
ca requereix la captaci6 de la norma i de la incongruencia o de 'ambivaléncia
i aix0 requereix una captacié intel-lectual de I'enginy, propi també dels fets
intel-lectuals seriosos, i generalment amb sorpresa. Per aixo els centres ce-
rebrals implicats de forma necessaria en aquestes captacions es posen actius
durant la captacié de la comicitat.

26. Aquesta teoria pot ser provada de forma empirica a través de la interpretacié de multiples
acudits, anécdotes i histories comiques. Cf. A. Sanvisens, E/ libro del buen humor, Ma-
drid: Vivelibro, 2022.
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La «contemplacié per a obtenir amor» de sant
Ignasi de Loiola a la llum de la metafisica de sant
Tomas d’Aquino

Patricia MEssa

Universitat Abat Oliba CEU

Resum: Emmarcats dins 'any ignasia que ha commemorat la ciutat que ens acull, volem
destacar la fonamentacié metafisica de la meditacié coneguda com a «contemplacié per
a obtenir amor», que compren el n. 230 fins al n. 237 dels Exercicis Espirituals de sant
Ignasi. Per aix0, prendrem com a referéncia la metafisica de Tomas d’Aquino. En cada
numero del text trobarem intrinsec un principi metafisic. Aquests es podrien agrupar en:
el bé és estimat en tant que és comunicable a 'amant i Déu crea per comunicar la seva
bondat (n. 231); la bondat divina és el principi i la fi de tot el creat, i el bé és difusiu i co-
municatiu de si (n. 234); Déu és el dador de I'ésser i trobem en I'ordre creat una jerarquia
segons els graus d’ésser (n. 235); ’home ocupa un lloc preeminent en aquesta jerarquia
(n. 236); i, finalment, que la creacié és vestigi de Déu (n. 237). En aquesta comunica-
ci6 farem esment de cadascun d’aquests principis i n’esbossarem les caracteristiques més
importants a fi de subratllar Iarrel filosofica d’aquest fragment i posar en relacié els dos
autors que, tot i que diferents en el temps, caminen en la mateixa direccié.

Paraules clau: Ignasi de Loiola, Tomas d’Aquino, metafisica, contemplacid, bondat di-
vina, amor.

The «Contemplation to obrain love» of Saint Ignatius de Loyola in the light of the metaphysics
of Saint Thomas Aquino

Abstract: Framed within the Ignatian Year that commemorates the city hosting us, this
presentation seeks to highlight the metaphysical foundation of the meditation known as the
«Contemplation to Attain Love», which spans numbers 230 to 237 of the Spiritual Exerci-
ses of St. Ignatius. To do so, we draw on the metaphysical framework of Thomas Aquinas.
Each section of the Ignatian text reveals an intrinsic metaphysical principle, which can be
grouped as follows: the good is measured by the communicability of the lover, and God
creates in order to share his goodness (n. 231); divine goodness is both the origin and the
end of all creation, and the good is by nature self-diffusive and communicative (n. 234);
God is the giver of being, and within creation there exists a hierarchy according to degrees
of being (n. 235); the human being occupies a preeminent place within this hierarchy (n.
236); and finally, creation itself is a vestige of God (n. 237). This presentation will address
each of these principles, outlining their key features to underscore the philosophical foun-
dation of this meditation and to bring into dialogue two thinkers—St. Ignatius and Aqui-
nas— who, though separated by time, walk a common metaphysical path.

Keywords: Ignatius of Loyola, Thomas Aquinas, metaphysics, contemplation, divine
goodness, love.
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En aquesta breu exposicié farem esment de cadascun dels punts que com-
ponen aquesta meditacié i n’esbossarem les caracteristiques principals amb
la finalitat de subratllar I'arrel filosofica d’aquest fragment i posar en relacié
els dos autors que, tot i que diferents en el temps, caminen en la mateixa
direccid.

Si fins ara els Exercicis han estat un recorregut ascendent, en aquesta me-
ditacié trobarem un procés descendent des d’on 'home pot contemplar,
com una cascada, la bondat de Déu. El que alli es contempla xopa tota
Iexistencia, i per aixd, el fi d’aquest text és que, contemplant 'amor de Déu
a través de la creacié, puguem tornar amor amb amor.

1/ Contemplacié del bé divi: fi altim de la vida humana

Feta aquesta breu introduccié, creiem necessari aturar-nos en la nocié de
contemplacid, ja que és el concepte en qué s’'emmarca la reflexié. Sant Tomas
és clar a ’hora d’assegurar que el fi tltim de ’home és la contemplacié de
Iessencia divina.! En contemplar-la s’aquieten tots els apetits i es copsa el de-
sig de felicitat.” Per aixd podem dir que en la contemplacié també hi trobem
la doctrina de 'acte i la potencia presentada per Aristotil.

La contemplacié és una activitat que es troba en l'intel-lecte, ja que és
qui aprehén I'esplendor de les formes intel-ligibles. Aixd no vol dir que la
voluntat no tingui també un paper important, perque pel Doctor Angelic
la contemplacié no és només fruit de I'intel-lecte, siné també fruit de la
voluntat.

Aix0 és el que 'Escola Tomista de Barcelona s’ha esforcat a remarcar: per
a la contemplacié no només és necessari un esforg intel-lectual, sind també
es requereix la voluntat. En aquesta linia, Canals afirma:

La contemplacid, perfectiva de la vida humana, no és un mer intel-
lectualisme, sin6 una operacié que neix de 'amor. Per aix0 aquieta el cor de
I'home. (...) La primacia final de la contemplacid, la no escissié ni antitesi
entre el tedric i el practic, es comprén només si no s’ignora la implantaci6 de
I'amor en I'ordre contemplatiu, de la qual es deriva I'exigéncia i 'imperi de
I'amor sobre la praxi.’

Des d’aquesta perspectiva, la contemplacié és essencialment una comuni-
cacié de vida personal, on «un obre el cor al seu amic perqué pugui donar-se

1. S.Th, L q.3, a.5ia.8; Q. De Virtutibus, a.5, ad 8.

2. Martin F. Echavarria, «La vida mistica, perfeccién del hombre segiin santo Tomds»,
e-aquinas, n. 1, 2003, p. 51.

3. Francisco Canals, «Teorfa y praxis en la perspectiva de la dignidad personal», Espiritu,
xxv, 1976, p. 128.
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un didleg amistds, en el qual tots dos es miren i contemplen amb amor».* La
contemplacid, per tant, esdevé un dialeg cordial.

Tanmateix, contemplant el bé, 'home és perfeccionat i transformat per
alld que contempla. De manera que la contemplacié esdevé necessaria per al
dinamisme perfectiu de la vida humana.’

El fruit de la contemplacié és, per una part, la saviesa® i, per una altra, el
pas de la unié afectiva, en que es vol anar a trobar el bé estimat, a la uni6 real,
en que es dona la presencia i possessié de I'objecte estimat gracies a I'intel-
lecte.” Per aix0, en aquesta unié real i definitiva és on la persona descansa,
tots els moments previs no sén siné potencialitat del fi dltim.

Nogensmenys, aquesta unié que permet la contemplacié, i que es dona
gracies al coneixement, també es fa possible a causa de la semblanca entre
I'amant i I'estimat fruit de 'amor.® Ja que qui estima s’assembla a I'objecte
estimat. En conseqiiencia, podem reafirmar el que I'Escola Tomista de Bar-
celona ha volgut destacar argumentant que la contemplacié és una activitat
intel-lectual pero també amorosa.

Feta aquesta breu reflexié sobre la naturalesa de la contemplacié i els seus
fruits, endinsem-nos propiament en el text de sant Ignasi, en qué posarem
en relleu els principis metafisics que 'acompanyen.

2/ N. 231: Amor i comunicacié

El n. 231 diu: «L’amor consisteix en una comunicacié de les dues parts,
a saber, donar i comunicar 'amant a I'estimat el que té, i aix{ 'estimat a
I'amant».’

La premissa metafisica que aqui trobem es pot formular amb les paraules
del mateix Tomas d’Aquino: «Bonum amatur inquantum es communicabi-
le amante»,'® és a dir, el bé s’estima en tant que és comunicable a 'amant.
L’amor per excel-lencia, i que aqui queda reflectit, és aquell que comunica i
manifesta la mateixa bondat; i aix0 és el que fa Déu maximament.

Tanmateix, quan sant Tomas parla de 'amor en el tractat sobre les passi-
ons, assegura que un dels efectes de 'amor és 'éxtasi,' i aixi és com Déu posa
de manifest el seu amor. Surt de si mateix per comunicar allo que Ell és.'> En

4. Enrique Martinez, «Contemplacion de la belleza y perfeccién de la vida humanar, Esp/-
ritu, 1x11, 2013, p. 69.

Lbidem, p. 68.

S. Th., II-1I q.45 a.5, in c.

S.’Th., I'II, q.28, a.1, in c.

S.'Th,, I'II, q.27, a.3, in c.

. Ignasi de Loiola, Exercicis Espirituals, Barcelona: Cristianisme i Justicia, 2008, p. 40.

0. S.Th, -1, q.28, a.4, ad 2.

1. S.Th., LI, q.28, a.3.

2. S.Th, I, q.39, a.5,ad 6; q.41,a.3, inc.

SESYeNawm
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paraules de ’Aquinat: «Surt d’absolutament fora de si perque vol el bé per a
'amic i treballa per ell com si estigués encarregat de la seva cura i de proveir
les seves necessitats per causa del mateix amic».’> Aquesta idea la retrobarem
al n. 236 dels Exercicis.

Aquest extasi que hem descrit correspon al’'amor de benevolencia, i d’aquest
tipus d’amor és d’on neix la creacid, ja que Déu crea no per necessitat,' siné
per comunicar la seva bondat.” Per aixd podem dir, amb sant Tomas, que és
P'amor divi qui crea la bondat en les coses. De manera que la creaci6 és una
materialitzacié de la bondat divina i de la seva maxima liberalitat i generosi-
tat.'® Per tant, Déu és la causa de la bondat en les coses creades, perd el més
important, és causa perque és bo, maximament comunicatiu de la seva perfec-
cid, del seu amor.” En definitiva, «perque és bo, existim».'®

A més a més, Déu vol donar-se a si mateix a nosaltres, de manera que
Pamor de Déu no és només benvolent, siné també oblatiu. Tanmateix, hem
d’apuntar que Déu té dilecci6 per nosaltres, és a dir, busca la unié amb el seu
estimat, ja que 'amant estima I'estimat com si fos ell mateix."”

En definitiva, en el n. 231 i durant tota la contemplacié per a obtenir
amor, es posa en relleu 'amor benvolent i oblatiu que ens té Déu i la seva
dilecci6 per nosaltres. L’amor de benevolencia, que busca el bé de I'estimat;
’amor oblatiu pel qual 'amant es dona a I'estimat; i 'amor de dileccié, que
busca la uni6 real.

3/ N. 234: Manifestacié de la bondat divina en la creacié

Passem ara al punt n. 234, que diu aixi: «El primer punt és portar a la
memoria els beneficis rebuts de creacid, redempcié i dons particulars, pon-
derant amb molt d’afecte quant ha fet Déu per mi, i quant m’ha donat del
que té i, en conseqiiéncia, el mateix Senyor desitja donar-s€’'m quan pot,
segons la seva ordenacié divinan.

Com es pot comprovar, aquest niimero s’arrela en el que ja hem esmentat
en el nimero anterior. El n. 234 dels Exercicis sintetitza, en primer lloc, el
principi metafisic que la bondat divina és inici i fi de tot el creat.” Canals ho
expressava amb aquestes paraules:

13. S.Th,, I-11, q.28, a.3, in c.

14. S.Th., I, q.19,a.3,inc.

15. S.Th., 1, q.32, a.1, ad 3.

16. Francisco Canals, Tomds de Aquino, un pensamiento siempre actual y renovador, Barcelo-
na: Scire, 2004, p. 311.

17. S.'Th., I, q.13, art. 2, in c.

18. S.Th., I, q.13,a.2,inc.

19. S.Th,, II-1I, q.25, a.2, in c.

20. S.Th., I, q.44,a4inc.
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El teocentrisme auténtic de sant Tomas ens convida a contemplar la bondat
divina difusiva de si mateixa, identificada amb 'amor donant i purament
liberal, com la que posa en marxa la mateixa eficiéncia creadora i orienta el
govern provident sobre I'univers.*!

Es a dir, Déu crea I'univers com a manifestacié de la seva bondat, per
a comunicar-la a la seva creacié i que tots els ens creats puguin participar
d’ella.”? Aix0 ens porta a fer referéncia al principi que sosté que el bé és di-
fusiu, doctrina proposada pel Pseudo-Dionis i assumida i perfeccionada pel
Doctor Comu.” I el bé és difusiu de si per la comunicativitat de la perfeccié
de l'acte, ja que és de la natura de qualsevol acte el fet de comunicar-se a si
mateix,” i a la bondat divina li correspon aixd en grau maxim perqué Déu és
I’Acte Pur.”” De manera que Déu, sent acte, comunica com a principi la seva
perfeccié, alld que és en esséncia, és a dir, la seva bondat.? A més a més, quan
Déu crea, ho fa no sols perque les coses existeixin, siné perque aconsegueixin
la seva perfeccié imitant aixi la bondat divina.

4/ N. 235: Escala dels éssers

Que Déu comuniqui la seva bondat a diferents ens segons I'esséncia
d’aquests és el que trobarem al punt n. 235, que diu: «Mirar com Déu habita
en les criatures, en els elements donant I'ésser, en les plantes vegetant, en els
animals sentint, en els homes donant entendre i aix{ en mi donant-me ’ésser,
animant, sentint i fent-me entendre; aixi mateix, fent temple de mi, sent
creat a imatge de la divina majestat».

Sant Ignasi és clar a I'’hora de presentar els graus d’ésser i una jerarquia
dins la creacié. Aquesta escala i jerarquia neix de 'ordre que Déu dona als
éssers i és, precisament, en aquest ordre en qué es veu reafirmada la bondat
divina en la creacié. Citant sant Tomas: «Mitjangant aquest ordre, es mani-
festa millor la bondat divina comunicada, perque com que la bondat divina
no podria ser representada prou per a una sola criatura, va produir-ne moltes
i diverses, a fi que el que faltava a una per representar la bondat divina fos
suplert per les altres».?’

A més a més, com el Doctor Angelic argumenta, Déu habita en les coses
per preséncia, esséncia i potencia. «Cal dir que és en tots per poténcia en tant

21. Francisco Canals, Tomds de Aquino, un pensamiento siempre actual y renovador, op. cit., p.
320.

22. De Div. Nom.,, c.1, lect. 1; c.4, lect. 9; S. Th., I, q.106, a.4, in c.

23. S.'Th.1,q.73,a.3,ad 2.

24. DePot., q.2,a.1, inc.

25. S.Th,, 1, q.19,a.2, in ¢; ad 3-4.

26. De Pot, q.2,a.1in¢; C.G., I, c.37, n.5.

27. S.'Th., 1, q.47,a.1,in c; q.108, a.2, ad 2.
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que tot esta sotmes al seu poder; que és per preseéncia en tots en tant que tot
queda al descobert davant d’Ell; que és en tots per esseéncia en tant que és
present en tots com a rad de ser».*®

El ser és participat en diversos graus pels éssers creats. De manera que,
com més gran sigui la participacié, més actualitat, bondat i perfeccié tindra
aquell ens. Aixi, els graus d’ésser presenten una jerarquia des dels nivells més
baixos,”” en qué la materialitat és més gran, fins als angels incorporis, ma-
ximament acte dins la seva creaturitat.’® I com més perfecte és un ens, més
comunicatiu de la seva perfeccié sera. El vivent serd més perfecte com més
intim sigui 'emanat per ell.”!

L’home ocupa un lloc preeminent en aquesta escala, ja que es troba al cim
dels éssers corporis perd a la faldilla dels éssers immaterials. Tanmateix, ’home
és creat a imatge i semblanca de Déu. Aquesta imatge, perd, no es dona per la
nostra estructura entitativa, siné per la memoria, la intel-ligéncia i la voluntat,
perque sén els actes pels quals I'esperit recorda, entén i estima Déu.*? En canvi,
la semblanga amb Déu es dona en qualsevol criatura que rep I'ésser. En el
dir del P. Orlandis: «Més que a les altres causes, pertany a la bondat divina
difondre en altres éssers el seu propi bé, quan és possible, produir éssers
semblants a si».”

Tot i que sigui en diferent mesura, tots els éssers creats volen aconseguir
la seva propia perfeccid, retornar a la seva causa, assemblar-se a Déu. I en
’home aixo es dona eminentment. Gracies al coneixement i a 'amor, es
manifesta una participacié més elevada en I'ésser, per la qual podem dir que
’home és creat a imatge i semblanca de Déu.**

5/ N. 236: Déu treballa pels homes en totes les coses creades

El n. 236 pren com a punt de partida el que s’ha exposat en el ndmero
anterior, perd aquest cop va un pas més enlla. Diu: «El tercer a considerar és
com Déu treballa i labora per mi en totes les coses creades sobre la terra, aix{
com en els cels, elements, plantes, fruits, bestiars, etc. donant Iésser, conser-
vant, vegetant, sentint, etc.».

Aquest punt va en la linia de I'anterior, perd podem destacar que aquest
treball que Déu fa és, principalment, conservar-nos en I'ésser. Aixi ho re-

28. S.Th., I, q.8,a.3,inc.

29. C.G,1IV,c1,n2;¢cl11,n.3,n.81n.11;S. Th, I, q.115,a.l inc.

30. Super De divinis nominibus c.4, lect.16.

31. C.G.,, IV, c.11; S.Th,, 1, q.27, a.1 ad 2. Veure també: Martin F. Echavarria, «La vida
mistica, perfeccion del hombre segin santo Tomds», op. cit., p. 34.

32. S§.Th,Iq.93a.7,inc.

33. Ramén Orlandis, Pensamientos y ocurrencias, Barcelona: Balmes, 2000, p. 391.

34. C.G.,, II, c.46.
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cull sant Tomas: «Del fet que Déu regeix les coses amb la seva provisid, se
segueix que les conservi en I'ésser. Ja que la conservaci6 és una prolongacié
de Iésser». 1 a la Summa teologica testimonia: «Com vulgui que Déu és
per essencia el mateix ésser, és necessari que el ser creat sigui el seu propi
efecte. Aquest efecte el causa Déu en les coses, no sols quan comencen a
existir, siné al llarg del seu existir. Aixi doncs, com més existeix una cosa,
tant més necessaria li és la presencia de Déu segons la manera propia de
ser».%

Aquesta premissa troba el seu reflex en I'altim vers de la Divina Comédia,
«’amor que fa moure el sol i les altres estrelles».”” Es a dir, Déu és 'amor divi
que ho mou tot cap a la seva bondat, també totes les coses creades perque
nosaltres ens hi apropem i amb el nostre intel-lecte reconeguem en els vesti-
gis de la creaci6, no només la causa primera, siné 'amor divi que crea fruit
de la seva bondat, perque tots ens assemblem a Ell i copsem aixi la nostra
perfeccio.

6/ N. 237: Tots els béns descendeixen de dalt

Finalment, el n.237 exposa: «El quart: mirar com tots els béns i dons
descendeixen de dalt, aixi com la meva mesura de poténcia, i de la summa i
infinita de dalt, i aix{ la justicia, la bondat, pietat, misericordia, etc. aixi com
del sol descendeixen els raigs; de la font, les aigiies, etc.».

En aquest altim punt, volem destacar que el bé és proporcional a cada
ésser, i que podem comprendre i unir-nos a Déu segons la nostra natura-
lesa. Sant Tomas subratlla aquesta idea quan parla del bé, ja que diu que
ha d’haver-hi una semblanca entre la naturalesa de Iésser que tendeix al
bé i aquell bé al qual tendeix; i aixd segons la potencialitat de cada és-
ser. El Doctor Angelic ho expressa amb aquestes paraules: «Quan el que
mou és més elevat, és tant més necessari en el movible una disposici6 a ell
proporcionada».*®

En definitiva, tot descendeix de dalt per part de la summa potencia de
Déu,” i és rebut pels éssers segons la seva essencia, per aixo, les naturaleses
intel-lectuals poden rebre més perfectament les bondats i perfeccions de Déu,
i de la mateixa manera que poden unir-se a Ell també més excel-lentment.
I per aquesta rad, els homes sén estimats per si mateixos i sén considerats
éssers personals.

35. C.G, III, c.65.

36. S.Th, 1, q.8,a.1,inc.

37. Paradis, XXXIII, 145.

38. S.Th,, I-II, q.68, a.1, in c.
39. S.Th, 1, q.25,a.1.
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7/ Conclusions

Com a cloenda, volem recapitular els principis metafisics que hem es-
mentat. Aquests son: el bé és estimat en tant que és comunicable a 'amant;
Déu crea per comunicar la seva perfeccid, que és la seva bondat; la bondat
divina és el principi i fi de tot el creat; tot agent obra en tant que esta en acte;
el bé és difusiu i comunicatiu de si; Déu és el dador de Iésser; Déu ens con-
serva en |'ésser i fa possible una escala jerarquitzada en la creacié segons els
graus d’ésser, en qué ’home ocupa un lloc preeminent dins d’aquest ordre; i
finalment, que la creacié és el vestigi de Déu en les coses.

Com a conclusié, volem fer notar que la contemplacié per a aconseguir
amor, per una banda, condueix a viure una humilitat metafisica en que re-
coneixem que tot és do, i que tot esta regit per un ordre que manifesta la
bondat divina. I la contemplacié que s’observa en els Exercicis coincideix
també amb el fi Gltim de la vida humana, de manera que una contemplacié
per a obtenir amor ajuda i sencamina a obtenir la perfeccié de 'home, que
és la contemplacié divina,® com hem esmentat.

I per altra, vol interpel-lar '’home perqueé faci reforma de la seva vida
segons I'amor de Déu que ha contemplat, i aixi viure ordenats a Ell. En
altres paraules, rebre un amor, coneixement i goig de Déu de manera que,
coneixent-lo, puguem estimar-lo i gaudir d’Ell en una unié real. Ja que el fi
de la vida humana és la contemplaci6 que neix de 'amor i que espira amor.

No volem acabar aquesta comunicacié sense fer esment de les paraules de
Bofill que recullen i sintetitzen el que aqui hem exposat:

Per aquesta activitat intel-lectual, imperada, no per la voluntat efectiva, sind
per la voluntat afectiva, aquest objecte que constitueix un escandol per a la
interpretacié intel-lectualista de la doctrina de 'Angglic, en una paraula: la
Persona, el suposit espiritual, quan és contemplat per amor i és contemplat
com a amant, esdevé finalment present a nosaltres; per la contemplacié, I'es-
timat «fit praesens voluntati»; i aquesta si que és comunié actual i perfecta.
Jo itu, amb miiamb tu; aquesta és la més perfecta de les relacions reals. Per
ella queda venguda definitivament la solitud, en quedar igualment satisfetes
tant les nostres aspiracions a ser compresos, benvolguts, estimats, com aque-
lles altres de direcci6 contraria, a vessar en uns altres la plenitud del nostre
cor en afable confidencia. Per ella queda 'home situat en el seu veritable
ambient, a saber: la familia i la Societat, i ocupa el seu lloc en I'Univers. La
mesura d’aquesta perfeccié i del goig corresponent ens el fard albirar la con-
sideracié del que ella significa: I'enriquiment d’una Persona pel que hi ha de
més valuds en 'Univers sencer, a saber: per una altra Persona, que es lliura a
si mateixa no en algun dels seus aspectes o béns més o menys exteriors, siné
introduint-nos en I'{intim de la seva vida i del seu ser.”!

40. Etica nicomdquea, X, c.8, 1178b 21-23.
41. Jaume Bofill, La escala de los seres o el dinamismo de la perfeccion, Barcelona: Ariel, 1950,
p. 164-165.
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Els termes del titol s6n tan polisemics, que he de sacrificar una part del
contingut, quan no de la traicié pura i dura, de 'abast del qual es prometia,
des de I'autor que ens proposem parlar: Emanuele Severino. Comencem pel
nivell més dificilment objectable, més facilment familiar i reconeixible. El
text pertany a una de les obres més completes del periode dltim: Oltrepas-
sare (2007). Tot i aixi, és de les més decidides a respondre giiestions que els
seguidors més fidels demanavem com —sén només dos exemples— el que jo
anomenaria credibilitat (i no subsidiarietat) del que passa en la historia i en
el temps, respecte a una altra realitat més estable. L’entitat ontologicament
plena d’aquestes qiiestions, sense empal-lidir davant cap altra de cientifico-
natural. I acotament dels limits de la matematica per mitja de la delicada
qliestié infinit potencial — infinit actual. Aquestes, pero, sén qiiestions més
llunyanes per al tema que prometiem:

El pensament del nostre temps nega una unitat qualsevol de la totalitat dels
ens, és a dir, que nega la preséncia en les diferéncies, de quelcom d’identic.
A aquesta negacié correspon la negacié d’una unitat en les totalitats parcials.
L’especialitzaci6 cientifica, per exemple, fa seu el mateix posicionament que
en l'art produeix el fragment, en I'acci6 la divisié de treball en augment i,
en conjunt, la conviccié que les coses del mén estan separades les unes
de les altres i poden ser usades i viscudes en aquesta llur separacié. En
aquesta perspectiva, hom nega adhuc que «la historia d’Occident» pugui
ser una totalitat unificada, o sigui, també en aquest cas, que les infinites
diferéncies que constitueixen aquesta «historia», tinguin quelcom d’iden-
tic. El coneixement racional del desenvolupament historic —se sol dir— és
coneixement de la diferéncia, o d’un grup de diferéncies, ben lluny, en
qualsevol cas, de constituir quelcom com ara «a historia d’Occident».!

El mateix fenomen repetit en els ambits cientific, artistic i humanistic.
Especialitzacié cientifica, divisié del treball... fa molt que sabem del seu
pes i aveng en la cultura moderna, de vegades des de posicions filosofiques
no coincidents. Menys present en el discurs «<normal» majoritari, i sense ser
un descobriment la «fragmentarietat» que acompanya els discursos justifi-
catius de la practica artistica contemporania. La posicié davant la historia,
finalment, una manera de plantar cara a 'ambicié de Hegel. El que acaba
omplint els pessebres de I'escepticisme que afecta molt més els objectius de
la historia i la humanistica, que els de les ciencies naturals, adhuc de certes
conviccions de 'anomenat «sentit comi», que no deixen de condicionar la
vida i les decisions de cada dia.

En qualsevol cas, expressions com «isolament» o «solitud», «seguretat»
0 «terra segura» van en augment i importancia en 'obra de Severino, i sén

1. Emanuele Severino, Oltrepassare, Milano: Adelphi, 2007, p. 133.
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responsables de la seua originalitat, perd també del desconcert que sol pro-
duir. Lluny de quedar circumscrites a un ambit determinat mentre deixarien
els altres inafectats, aquestes férmules contaminen (felicment) cadascuna de
les accions i sentiments de la nostra vida. Vull dir, lapidariament, que ni
I'amor, ni la bona disposicié, ni el taranna, ni la vivencia del benestar i la
plenitud sén el mateix com a esdevinguts isoladament, com a fets de I'inte-
rior de la terra segura, que des d’un hipotetic (com a tal, comprensible des
del moment que no deixa de ser un habitant de I'interior, un mortal, qui es
pronuncia) exterior. Dit amb exemples, no és el mateix 'amor si és afectat
d’isolament i solitud (perfectament compatibles amb una altissima intensitat
i complicitat per part dels interessats durant un temps més o menys llarg), ni
s6n el mateix, en un cas i l'altre, activitats tingudes per excelses com la poesia
o la practica artistica. I, evidentment, tampoc no ho haurien de ser (i aixd ho
afegeixo jo) el desamor, ni els estats emocionals que hom hi associa: tristesa,
depressi6, malinconia. Tampoc s6n el mateix, en cap cas, la biologia, cen-
trada en la suposada autosuficiencia d’alld tingut per natural, ni I'economia
que no vol saber-se’n res de la historia; ni la matematica que se salta els seus
propis limits en oblidar-se que el seu ambit és estrictament el d’alld quan-
titatiu. Exercint totes elles una forma o altra d’isolament, convencudes de
garantir-se’n i fer garantir el mén on pertanyen, les coses de quée s’ocupen:
la seguretat. Al capdavall, sén molts els que fa temps que adverteixen, en tot
cas, d’aquesta curtedat de mires, d’aquesta parcialitat metodologica, con-
siderada, perd, en general, dintre els parAmetres «normals» —per a aquells
que ni els passa pel cap que les coses podrien ser d’altra manera— efectiva i
practica. Podriem dir, fins i tot, que una de les caracteristiques, no menors
precisament, de 'anomenat «progrés» la representa, justament, aquest acota-
ment (refor¢at, quasi blindat) de qualsevol qiiestid.

Isolament i seguretat, a més, gaudeixen —el primer com a motiu desenca-
denant, pero també com a mitja o recurs, i la segona com a objectiu a assolir—
d’una llarga presencia en la literatura psicologica més seriosa, particularment
aquella dedicada a la comprensié de I'obra d’art, i els lligams d’aquesta amb
el dolor causa de la malaltia. N’hi hauria prou d’endinsar-se en algunes pa-
gines bellissimes de professionals com al seu temps L. Binswanger o, més
recentment, E. Borgna. No em resisteixo de citar un extracte d’un petit es-
crit del psiquiatra suis dedicat a Hugo von Hofmannsthal i, particularment,
d’una frase: «Allo que siga I'esperit, només 'oprimit (Bedringte: acosat, asset-
jat) ho copsa», inclosa, al seu torn, al Buch der Freunde de 1929. Per bé que
el text que cite a continuacié pertanyi a Der Dichter und diese Zeit:

... hi ha esperits capacos de viure sota la pressié immensa de tota l'existéncia
amuntegada, tal com és el cas dels poetes. .. El poeta pateix en totes les coses,
i en tant que pateix en elles, les gaudeix. «No ha d’espantar cap pensament
sorgit d’ell». «Esta tan enamorat del treball artesa del terrissaire o del sabater,
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que mai no s’apartaria de la finestra, si no fora perque, a continuacid, també
ha de veure el cacador, el pescador o el carnisser». El poeta, doncs, és qui
sofreix oprimit per les «coses» i aquell embarcat en una marxa constant que
constantment ha de partir. Aixi doncs, a tot arreu, i enlloc, és casa seva.?

Es la «pressié immensa de tota I'existéncia amuntegada» allo que fa que
latencié es giri envers I'isolament, allo que fa d’ell una sortida possible, per
bé que provisional, perseguint sempre certa seguretat (estabilitat). Igualment
no se’ns escapa que sera sempre amb un cert neguit, que sallunya de la fi-
nestra... Si continuéssim per aquesta senda, ens els trobariem, com a pols
oposats d’'un camp en queé té lloc la nostra vida, rere tots i cadascun dels
nostres comportaments, «normals» o «patologics», dels mecanismes psiquics.

Fixem-nos, amb el fi de provar fins a quin punt som fragils i el nostre
equilibri inestable, en un ambit almenys: 'avorriment. Amb el llisté ben
alt llegat per tota la literatura que ha fet d’ell el sentiment «poétic» fin du
siécle per excel-léencia. Centrem-nos en dos analistes «prosaics»; esteticament,
potser, no tan ambiciosos (perd enormement oportuns comptant amb allo
que ara ens interessa). L'un, E. Borgna, que considera «element constitu-
tiu de 'avorriment la dis-sonancia (el des-equilibri) entre ’hegemonia de
la racionalitat i I'assecat de les emocions. L’accentuacié i I'exasperacié (la
radicalitzacié) de la racionalitat semblen anar acompanyades per la desertit-
zacié emocional i per la sostraccié dels sentiments, per 'erosié de les regions
irracionals de la vida».?

Trenta anys abans, Severino, a Studi di filosofia de la prassi, plantejava
quelcom de molt semblant en termes que van d’allo pla a la quasi humorada:

Qui posseeix la veritat... és... un home que fa el que tots els altres homes:
dorm, es diverteix, treballa. Per aixd justament, sovint es cansa de posseir la
veritat i, precisament, és quan passa aix0 que es posa a dormir, a divertir-se, a
treballar. Es a dir que retorna sovint a la vida prefilosofica. Que és tant com
dir que surt de la veritat... surt de la veritat en tant que pensa en quelcom
diferent, o fa de quelcom diferent la seua manera de viure. T¢ el record d’ha-
ver estat en la veritat, t¢ la conviccié de poder-hi tornar, perd aquell record i
aquella conviccié no tenen veritat.!

En sintesi: la veritat pot resultar avorrida. Enfilat aquest cami, pero, ves
a saber on ens pot conduir. Ell mateix sembla tenir-ho en compte quan
no sesta de dir: «El lector pensara que la condicié que li demano per no

2. Ludwig Binswanger, «Sobre la frase de Hugo von Hofmmannsthal...» a Obras escogidas,
Barcelona: RBA, 2006, p. 569.

Eugenio Borgna, Malinconia, Milano: Feltrinelli, 2017, p. 133.

Emanuele Severino, Studi di filosofia della prassi, 3* edizione, Milano: Adelphi, 1984, p.

56 [Cursiva meva].
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semblar ridicul als seus ulls és que també ell es torni ridicul».” En qualsevol
cas, no tenim excusa per no prendre’ns ben seriosament les raons adduides
per qui, per ell mateix, o pels altres, és considerat ridicul. Ocasions vindran
perque plantejaments més especulatius i ambiciosos tinguin lloc, sense ama-
gar, perd, el fil que els uneix a aquest pla, diguem-ne, elemental o basic, en
el qual ja hem advertit els costos de 'isolament, per exemple, en separar la
veritat de la quotidianitat. La qual cosa domestica la primera —la torna in-
nocua i «especialitzadar—, perd deixa completament desprotegida la segona.
En qualsevol cas, la trajectoria de Severino representa un esforg per detectar
la presencia i els efectes, igualment intensos en tots els ordres com a recurs/
mitja: I'isolament; com a objectiu: la seguretat; com a estat d’anim conse-
glient: la solitud, tantes vegades acompanyada d’avorriment. La causa, el
motiu desencadenant de tot el procés no és altre que el que estava destinat
a convertir-se en el principi més caracteristic i debatut del seu pensament:
la negacié explicita que I'esdevenir disposi de la capacitat de testimoniar la
procedéncia i el retorn de les coses del/al no-res.

La condicié humana disposa de moltes raons per enfilar aquest cami i,
encara més, una de les seues seccions (el pensament occidental, amb Greécia
com a bressol) té el merit d’haver mirat el fons del pou i haver-ne parlat. De
fet, resulta coherent que al prefaci a la segona edicié dels Studi del 62, un
tema —la inevitabilitat de I'isolament— que ve d’abans, de la Struttura origi-
naria, conflueixi amb el que havia de ser la gran aportaci6 dels escrits del sei-
xanta, Ritornare a Parmenide en cap, perd també en L essenza del nichilismo
(1972): la victoria definitiva sobre [evidéncia originaria de I'esdevenir, del
principi que diu que res del que és pot no ser —bebiotate arché o principium
Sfirmissimum—, per bé que en la present dotat d’una ambicié i uns objectius
que les fonts originals —Parménides i Aristotil sobretot— mai no havien as-
solit:

De fet, només perqué I'obertura originaria de la veritat no és la totalitat
acomplerta i concreta de 'ens, pot irrompre en el cercle de I'apareixer de
la veritat la voluntat d’isolar la terra del desti de la veritat i el testimoni de
I’isolament.®

i 'isolament, ni el seu testimoni (llenguatge) poden ser evitats. Podem,
Ni I'isol t | seu test 11 t d tats. Pod

pero, fer per no oblidar-ho. Cosa de la qual ha estat plenament conscient (a
diferéncia del que han fet altres «savieses»: primitives, orientals, mitiques,

5. Ibidem, p. 62.

6. Ibidem, p. 20. La primera frase és una de les expressions més economiques i eficients de
I'anomenada contradiccié C, que travessa tota 'obra més especulativa de Severino des de
la Struttura ... fins a les de 'tltim i fecundissim perfode de les dues primeres deécades del
segle.
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etc.) alld que diem filosofia i que arranca, justament, del suara esmentat
principi, aparentment tautologic i innocu; valid per a la logica i enganyds
per a la vida. Es grac1es a la filosofia latent del pensament d’Occident, inclos
aquell present al mén de la vida (Lebenswelt) que no podem desentendre’ns
de I'isolament i del llenguatge, de les arts i les ciencies que ens aporten.

Recordem un altre cop que la interaccié entre els termes de qué hem
partit, repartida entre un nombre variat de seus, ha estat, potser, el tema més
recurrent d’una obra construida pas a pas durant sis décades. A Essenza del
nichilismo, «La terra e 'essenza dell’'uomo», ja trobem assercions tan decisives
com: «L’arrel de la no veritat és [isolament de la terra de la veritat, o sigui la
Je que la terra sigui la regid de qué amb seguretat cal ocupar-se».” Aprofitava,
a més, per tal de despullar el tal6 d’Aquil-les, entre tendencies filosofiques
contemporanies, generalment tingudes per indiferents entre si. Per un costat
que «Els “llenguatges perfectes” que el neopositivisme ha intentat construir,
miren d’expressar de manera perfecta la solitud de la terra. (Tant com els
formalismes s6n la consideracié de I'estructura formal d’aquesta solitud)».?
Aquesta «solitud» troba una de les seues expressions més acabades, promi-
nents i difoses (encara que personalment dubto que hom n’extragui totes les
conseqiiéncies) en la proposicié 1.21 del Tractatus de Wittgenstein: «Quel-
com pot, o no, esdevenir-se i la resta quedar igual», la qual pero, estava ja
present, amb un sentit encara més sentit inquietant, als Nozebooks: «Que
té a veure amb mi la historia? El meu mén és el meu primer i tnic mén»,
2-9-1916. Amb premisses com aquestes, ningti no hauria d’estranyar —i no
deixa de ser un exemple que podriem retrobar en el comportament de totes
i cadascuna de les matéries— que la majoria d’economistes guardonats i reco-
neguts, amb alguna excepcié puntual, coincideixin en la necessitat d’estruc-
turar el discurs economic al marge de les preocupacions ecologiques, sense
dubte per tal de salvar les pretensions cientifiques i segures d’aquell.

Qui diu historia diu ensems tota la humanistica, per no dir: la manera
humanista d’entendre adhuc les ci¢ncies formals i naturals. Amb amics com
Wittgenstein, a certa manera d’entendre la filosofia (Obviament amb més
ambicions que I'analisi interminable del llenguatge) no li calen enemics.

Ara, tampoc hi ha sortida en alld que els habits escolars ens presenten
com a cami oposat, car «La fenomenologia no testimonia tot alld que apa-
reix, sind allo que des del prmc1p1 ha estat isolat del tot que apareix i ha estat
posat com el tot que apareix».'” Es a dir, que també passa en aquelles cor-
rents que, no sempre per causa d’elles mateixes, siné des d’un plantejament

7.  Emanuele Severino, Essenza del nichilismo, Milano: Adelphi, 1972, p. 210 [Cursiva
meva).

Ibidem, p. 213.

Ludwig Wittgenstein, Nozebooks, Oxford, Blackwell, 1969.

0. Emanuele Severino, Essenza del nichilismo, op. cit., p. 214.
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certament simple i mediatic, semblen menys rupturistes amb la tradicié i
que, com és el cas, vistes superficialment, apel-len al caracter fundant d’un
apareixer que sembla 'expressié de maxima coheréncia del sentit comu. Dic
«menys rupturista» perque a La morte e la terra sostindra obertament:

Hom pot dir, d’una banda que després de I'idealisme classic i de la fenome-
nologia, el pensament filosdfic ha perdut de vista el sentit transcendental
d’aquest apareixer (transcendental); per l'altra que la ciéncia, tot i fonamen-
tar-s’hi, I’ha deixat sempre a I'esquena sense mirar-lo a la cara, ni tan sol quan
es proposa ser la «teoria del tot."!

El text continua al-ludint a qiiestions familiars al discurs de Severino:
I'alianca inevitable entre el domini tecnicocientific i 'aillament, «[’arrel es-
sencialment practica del pensament matematic», I'extensié del fenomen de la
terra isolada als continguts de I'art i de la religié... El més curids és que la fe-
nomenologia comparteixi una concepci6 de I'experiéncia amb altres normal-
ment considerats rivals inconciliables (almenys des d’una concepcié historica
tradicional), com sén neopositivistes, analitics, atomistes logics. Només un
cert reconeixement de continuitat amb la tradicié «especulativa» (acompa-
nyada del soroll publicitari) separaria els uns dels altres.

Independentment del grau d’autoconsciéncia i acceptacié que en tin-
guin, tots tenen un precedent en la decisi6 platonica de «salvar els fenomens»
que obliga al «parricidi» de Parmenides, que indiscutiblement té un cost. La
necessaria restituci6 dels drets inherents a les coses del mén, inseparables
de la multiplicitat i I'esdevenir. Salvar I'apar¢ixer que suposa, automatica-
ment i des del principi, una restriccié a només cerza forma d’apareixer que,
més prompte que tard, ha d’afavorir el contingut (coses, fets, esdeveniments,
etc.) i fomentar la desatencié pel continent. Aquest darrer el qualificara
d’«apareixer del que irromp i (que ell mateix) no irromp».'> Separats (aillats)
I'un de l'altre. Entre els recursos lexics de Severino, trobem també: apareixer
com a empiric i aparixer com a horitzd transcendental. Amb vents que bufen
sempre (al llarg de la historia del pensament, que és la historia d’Occident) a
favor de 'augment del pes i la influencia del primer en detriment del segon.
Fins i tot, m’atreveixo a dir, n’hi haurd més d’un preguntant-se quina neces-
sitat tenim de complicar-nos la vida, quan sén tantes les coses i els assumptes
que exigeixen una resposta rapida i tota la nostra pericia.

Amb risc d’incdrrer en un tipus o altre de simplificacié, podem dir que el
primer (empiric) és el dominant en la quotidianitat, la ciencia i allo que figu-
ra com a filosofia al marge de les aportacions dels (millors) idealisme i feno-

11. Emanuele Severino, La morte e la terra, Milano: Adelphi, 2011, p. 445.
12. Ibidem, p. 443.
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menologia. El segon (¢ranscendental) ha dominat gran part de la historia de
la metafisica, continua —per bé que contrastat per tendeéncies oposades, com
el concepte d’experi¢ncia vigent en la fenomenologia— en els corrents esmen-
tats i, sobretot, no deixa de causar problemes, ni que siguin irreconeixibles
per a la majoria no preocupada per alld que deriva del posicionament filoso-
fic, per bé que la despreocupacié no els dispensi de les conseqiiéncies. I no
és, d’altra banda, que al llarg de la historia de la metafisica (al seu naixement
té un gran paper el parricidi) no hi hagi més que signes que el moviment
afavoria I'un sobre I'altre. Signes que no apuntessin ja la conviccié que I'ésser
s'exhaureix en I'apareixer i en aquell apareixer restringit que és 'apareixer
actual. Fenomenologia prematura. En aquest sentit, almenys, malgrat tota la
distancia, podria subscriure’s la famosa tesi de Heidegger que fa de la técnica
«metafisica acomplerta». Als anys seixanta, Severino feia ja afirmacions tan
agosarades com contundents: «La metafisica com a técnica, es proposa la
construccié practica dels immutables i dels immortals que la metafisica com a
contemplacié no ha pogut fonamentar»."

En el seu cas, hi ha, malgrat tot, amb totes les reserves que hom vulgui,
certa simpatia per la gosadia de I'intent metafisic: «La metafisica sap que,
per tal de pensar la terra com a la regi6 segura, cal pensar les categories que
donen sentit al pensament isolador...» que és tant com dir que, fins i tot
amb fracas inevitable inclos, la metafisica paga la pena, allo que la mou no
és res d’insignificant, ni passa sense deixar rastre. Mentre que la ciéncia, en
un sentit que per for¢a ha d’incomodar els mil i un hereus de Comte que
consideren que el positivisme ha esbandit per sempre la metafisica:

...la ciéncia moderna es proposa, en canvi, investigar la terra sense traspas-
sar-ne els limits; de manera inevitable, perd, en afirmar explicitament la se-
guretat i l'aillament, pensa (aillament) fent Gs d’aquelles categories, el tes-
timoniatge de les quals la metafisica havia esperonat a aventurar-se en les
regions insegures.'

Conseglientment, el tret diferenciador de la ci¢ncia, en relacié amb la me-
tafisica, rau en I'obstinada negativa a aventurar-se pels camins de la inseguretat.
I per seguretat, al seu torn, entenem la persuasié que el contingut de I'ésser no
va ultra el que apareix. La persuasié que confon real amb actual; mentre actua
(decideix) en conseqiiencia. La inseguretat, per contra, apunta des dels primers
clavills de la seguretat. «Com a fe que la terra sigui la regi6 segura, el llenguatge
de la terra isolada dubta també de la seguretat de la terra»,”” li hem llegit en la

13. Emanuele Severino, Essenza del nichilismo, «La terra e 'essenza dell'uvomo», Milano: Adelphi,
1972, p. 196.

14. [bidem, p. 230.

15. Emanuele Severino, La morte e la terra, op. cit., p. 394.
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recta final de la seua obra. De fet, la inseguretat ressona, cada cop més fort, des
del mateix punt dolg de la seguretat. O, també, podem dir que la inseguretat
és el desti que espera la voluntat obstinada de seguretat. Quan hi ha més raons
per estar insegurs —en sentit compartible amb una calma aparent— és quan el
saber cientificotecnic es capfica a convéncer-nos, primer de 'autosuficiencia de
la terra per contestar totes les preguntes, per satisfer tots els desitjos, per abas-
tar, amb un mot, 'ambit enter del que apareix, del «real», «actual»... En segon
lloc, convencer-nos, també, de I'eficiencia dels mitjans disposats per eliminar
qualsevol vestigi —per imprevisible— d’inseguretat, procedent del contingut que
apareix. Un viatge que porta de la inseguretat dominant de la metafisica —que,
no obstant aix0, ha nascut per garantir la seguretat— a la seguretat cientifico-
tecnica —que, malgrat tot, mai no acaba de silenciar la veu de la inseguretat.

Assistim a diari, deiem, al desplagament de I'apareixer transcendental pel
seu rival empiric. El segon sembla satisfer 'ambit de la quotidianitat (prefilo-
sofic), de la tecnica i de la ciencia, en aquest darrer cas mentre I'encontre cara
a cara amb qiiestions tedriques no es torna inevitable i, aleshores, amb més
o menys conviccid, de bona o de mala gana, é molt possible que adopti una
actitud més flexible i tolerant (per dir-ho aixi). En qualsevol cas, el factor que
unifica el sector majoritari podem definir-lo com de separacié entre un i altre
apareixer. O, també: com separacio i isolament de les determinacions (coses,
fets, vivencies...) del seu aparéixer. El resultat és un mén autosuficient de
coses, sentiments, proismes... segurs. Un mén segur, en primer lloc, de la
prescindibilitat de qualsevol altra instancia per poder ser explicat, explotat,
manipulat. Segurs, finalment, de la seua actualitat, del caracter privilegiat
d’aquesta enfront de qualsevol vestigi de passat o de futur: «La fe de la terra
isolada creu que el present té un contingut “concret” i “real” en relacié amb
el “pobre” contingut “ideal” del passat».'®

Aix0 es fa particularment palés en ambits com el de 'economia, del qual
autors tan distants com Tocqueville, Foucault o Keynes han denunciat el
menyspreu que fa de la historia, d’allo accidental, de 'imprevist, per no dir
d’alld inedit —condemnat sempre a la reconduccié envers el recurrent i repe-
titiu. Fet que inevitablement, sense anar més lluny, posa la historia en una
situacié delicada, adhuc de manifesta inferioritat. Que és tant com dir que de
les tres disposicions classiques de I'anima —protentio, retentio i praesentatio—
només la tercera rep la plena confianga per part del transcurs del pensament
d’Occident. I la té a un nivell més profund i més indestructible, que qualse-
vol record de la memoria, que qualsevol projecte de la imaginacié —ferits de
mort, ciutadans de segona, des de la seua propia concepcié. Si en el sentit
comu d’Occident que abasta la ciencia (sense oblidar la seua continuitat amb
la metafisica) i la tecnica, que Obviament exclou notables excepcions com

16. Ibidem, p. 289.
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Platé o Proust, trobem dificultats per situar I'estatus ontologic del passat,
no menors sén les conseqiiencies per a 'existéncia mateixa del futur. No s6n
poques les pagines dedicades per part de Severino a la recurréncia o repeticié
que acaben sempre per imposar-se i, inevitablement, sufoquen la posada en
practica de quelcom, almenys en certa manera, inedit. Aixo dltim, que po-
dria, entre altres opcions, posar-se al servei de 'analisi, reflexié i, si fa el cas,
comprensié de fendomens com sén el pessimisme i fatalisme derivats de la
constataci6 reiterada del fracas de qualsevol bona intencié en 'ambit histori-
copolitic, constituiria per si sol materia d’una altra intervencio.

Aquesta seria, d’antuvi, a causa de les dades aportades per les diferents ci-
encies, incloses les humanosocials, una proposta més atractiva, més reconei-
xible per part de la majoria, més identificable com a quelcom al servei d’'una
sortida practica, que no les ezéries categories i asseveracions de Severino. En-
cara que I'esperanca no trigués a dissipar-se, car hom no pot dir que un dels
intents més agosarats, amb totes les seues imperfeccions, sorgits al segle xx,
per pensar la recaiguda i el fracas (el mal), a I'interior de certa racionalitat i
no com la seua suspensio, parlo del fet que la Critica de la raé dialéctica de
J.P. Sartre hagi estat minimament debatuda.

En el present cas, a més, privats de I'element actual, practic, engresca-
dor, cal recon¢ixer que per al coma dels mortals i per als habits imperants,
ens movem entre categories arides, conceptuals molt més que iconicament
captivadores. A banda d’alguns isolaments o separacions esmentats, aprofi-
taré per dir que la suposada evidéncia atorgada a la separacié, pot, adhuc,
afectar decisivament la mateixa expressié de la identitat, fins a convertir-la
en el contrari del que volia ser, és a dir, fins a convertir-la en no identitat, en
contradiccié. I, per suposat, sense oblidar mai, que si la identitat consentia
convertir-se en el seu contrari, era, precisament, en tant que s’aferrava a una
seva versi6 de la qual pretenia excloure el risc, és a dir, excloure el temps. Ates
que el que s’esdevenia a I'interior d’aquest resultava implicitament tingut per
no-res. Es el recurs central de la metafisica: haver vist el que esdevenir signifi-
ca i haver-se immediatament llangat a salvar-ne una (ai las!), només una part.
Un doble moviment: de gosadia, seguida de retirada.

Vegem-ho aplicat al cas de la impossibilitat de la resurreccié, que és un
dels temes dominants al que és un dels ltims grans projectes netament es-
peculatius de Severino. Avancem, perod, que no es tracta de negar la resur-
recci6 en el sentit convencional escatologic. L'objectiu no és la critica d’una
determinada creenga provinent d’una religié positiva o d’un sentiment inde-
terminat, sind el metode i els criteris sobre el qual aquests s’han fonamentat:
Iajut aportat pel pensament grec; el recurs que suposa pensar 'esdevenir i el
multiple per la intercessié —i gracies!— a allo tnic i a alld etern:

Aquesta impossibilitat (de la resurrecci6) té implicacions de gran calat, per-
que afecta qualsevol «substrat» tal com 'entenen les savieses d’Orient i d’Oc-
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cident, referides a la terra isolada. L’ésser Socrates és el «substrat» comu a
Socrates assegut i Socrates dempeus; i en aixecar-se, Socrates, esdevé altre
de Socrates assegut. Precisament per aixd, Socrates és separat de Socrates
assegut i de Socrates dempeus, és a dir, que no és ni I'un ni l'altre, pel mateix
motiu pel qual el «substrat» de la voluntat morta i d’aquella altra ressorgida
és separada de les altres. ..

En la terra isolada hom pensa de fet que la identitat que unifica els processos
del moén és identitat d’alld esdevingut altre de si. Resulta aixi inevitable que la
identitat dels diferents que es realitzen en I'esdevenir, sigui quelcom diferent
d’ells i, en entendre-la com el seu predicat comd, sigui quelcom d’impossible
i acabe mostrant-se com a tal a I'interior fins i tot de les savieses de la terra iso-
lada, on creix sempre i augmenta la fe en Uespecialitzacié i en el «fragment».!”

. «Substrat», «Socrates separat de Socrates assegut i de Socrates dem-
peus» son alldo que la tradicié anomena unes voltes Eidos, altres: ousia, es-
sentia..., i Severino, «immutable», element comu a totes les variacions pos-
sibles, el qual, pero, és incapa¢ de garantir que el pas d’'una a una altra no
signifiqui el pas al no-res de la primera. Si volem un altre terme emblematic:
«en esdevenir la llenya cendra, la quantitat d’energia en queé consisteix la lle-
nya i que es conserva en la “cendra” és I hypokheimenon d’aquest esdevenir».'®

Per aixd que I'esdevenir d’Occident no pot ser altra cosa que procés de
liquidacid, espectacle de com tot surt i entra del no-res. I no, dbviament,
com Severino proposara reiteradament, espectacle de com cada ens entra
i surt del cercle de I'apareixer. Aix0, perd, suposaria un cara a cara amb el
nucli dur d’aquest pensament, ara i adés acusat de logicista. Aci, per contra,
malgrat la fama, la meua intenci6 era demostrar algunes de ben practiques
conseqiiencies que se’n deriven en ambits ben proxims a les respostes a reptes
vitals, en posar a rendir les categories del titol tal com ja hem apuntat en el
cas de 'economia. Des de la conviccié —també: ben practica— que fer altra-
ment és condemnar-les a la fossilitzacié i, de retop, com sempre, al descredit
de la filosofia per part de qui no la coneix o s’ha limitat a sentir campanes.

Tres conceptes son clau del pensament contemporani en que la critica de
Severino, sense anim de rebaixar llur importancia, reeix{ en mostrar els efec-
tes que sobre ells podrien causar I'isolament i la solitud: el treball (Marx), el
nihilisme (Nietzsche, Heidegger) i la repressi6 (Freud). Diré tan sols —amb el
compromis de continuar-hi en una ocasié no gaire llunyana— que qualsevol
d’ells perd part del seu potencial extraordinari, si sén interpretats a la manera
d’un universal separat de les seves individuacions."

17. Ibidem, p. 362-363.

18. Ibidem, p. 384.

19. Cfr., Emanuele Severino, Téchne, le radici della violenza, capitol v «Il senso della civiltd
della técnica», Milano: Rusconi, 1988, p. 192 i ss.
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Nota bibliografica

Malgrat haver estat la Universitat de Barcelona pionera de la difusié de
Severino a Espanya, des del 1989, gracies al professor Andrés Sdnchez Pascu-
al, la sola traduccié d’un dels seus llibres és: Més enlla del llenguatge, Valéncia,
3i4, 1995. El primer capitol «Violéncia i salvacié», havia vist la llum prévia-
ment a la publicacié del organisme KRTU (Generalitat de Catalunya, Depar-
tament de Cultura, Viceng Altaid, dir.) E/ problema de la realitar — simulacre,
[frontera, intimitat, que recollia les intervencions del Congrés celebrat a Gi-
rona el desembre del 1994, en el qual també s’inclofa un text capdavanter
de Lluis Martinez «Severino i 'eternitat del ser». Despres, hi ha la meva tesi
Técnica, historia i discurs en el pensament d Emanuele Severino, Universitat
de Valéncia, 1995, a la plataforma RODERIC, roderic.uv.es —parcialment
publicada amb el titol Una introduccid al pensament d E. Severino, Valéncia,
Instituci6é Alfons el Magnanim, 2001. El llibre meresqué amplia atenci6 a
I'Avui per part de Sergi Doria i a la revista 7ransversal una ressenya d’Emi-
lia Olivé. Anys despres, vaig provar de cridar 'atenci6 en alguns temes del
darrer periode de I'autor: «Ontologia i intersubjectivitat en I'tltim Severino»
a Actes del xxi1 Congrés de la Societat de Filosofia del Pais Valencia, interessos
Sfilosofics del present, Alacant, 2018. A més, U'Anuari de la Societat Catala-
na de Filosofia (nim. 35, 2024) publica la meva intervencié dintre el cicle
«Pensar 'educacié filosoficament», que inclou un fragment —per mi decisiu,
particularment per tallar debats esterils com el que enfronta Ciencia i Filo-
sofia— intitulat: «Ciéncia moderna i filosofia moderna», extret dels materials
amb que Severino impartia les seves lligons al Sacro Cuore de Mila als anys
seixanta i que només molts anys després (2010) han estat publicats amb el
titol Istituzioni di filosofia (Brescia, Morcellinana).
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La relacié amb el desconegut. Sobre les engrunes
filosofiques i la fragmentarietat de la poesia
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Universidade de Santiago de Compostela, iHUS

Resum: L’objectiu del treball és comparar el moviment gestual del discurs de la filosofia
a Engrunes filosofiques (1844) del pseudonim Johannes Climacus de Seren Kierkega-
ard i el del discurs de la literatura a Ni amb ara prou (1984) del poeta Victor Sunyol,
dues obres que tenen en comt el fet d’arribar-se fins al limit de les seves possibilitats
i adonar-se que alld que no es pot pensar o dir és quelcom que sempre en resta fora,
justament a/ defora del discurs. Definits pels seus mateixos autors com, el primer, un
«projecte de pensament» sobre 'impensable i, el segon, un poema «que troba la propia
mort, i s’aboca irremeiablement al suicidi», ambdés sén exemples del que, a proposit
de Nietzsche, Maurice Blanchot anomena una «escriptura fragmentaria», com a forma
d’escriptura que, en lloc de fer del fragment la llavor de I'absolut, com ocorre amb la
literatura romantica de Schlegel o Novalis, per exemple, fa de la fragmentarietat la marca
o senyal de la seva abséncia; I'efecte i 'afecte d’una alteritat que, lluny de ser copsada
pel pensament i 'expressié humanes, és el que posa la rad i el llenguatge al limit de llur
dissolucié.

Paraules clau: Kierkegaard, Sunyol, Desconegut, Blanchot, Escriptura fragmentaria.

The relationship with the Unknown. On the Philosophical Fragments and the Fragmentary
Nature of Poetry

Abstract: The aim of this work is to compare the gestural movement enacted by philo-
sophical discourse in Philosophical Fragments (1844) by Johannes Climacus, a pseudo-
nym of Seren Kierkegaard, with that of literary discourse in Ni amb ara prou (1984)
by the poet Victor Sunyol. Both works share a common trajectory: they reach the
limits of their expressive possibilities and confront the realization that what cannot
be thought or said remains irreducibly outside—outside of discourse itself. Defined by
their authors respectively as a «project of thought» on the unthinkable and as a poem
«that finds its own death, and inevitably heads toward suicide», these texts exemplify
what Maurice Blanchot, in reference to Nietzsche, described as fragmentary writing. Un-
like the Romantic tradition of Schlegel or Novalis, where the fragment gestures toward
the Absolute, here the fragment marks the absence of totality—a trace of an alterity that
escapes thought and expression, and that drives reason and language to the brink of their
own dissolution.

Key Words: Kierkegaard, Victor Sunyol, unknown, Blanchot, fragmentary writing.
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Toda experiencia extrema del lenguaje tiende a la disolucion de este
(José Angel Valente)

Aquest treball explora una categoria tan fonamental en la nostra contem-
poraneitat com és la fragmentarietat, en un pensament que, a més a més, no
s’articula —o, si més no, ho intenta i n’és aquesta la pretensié— des del fons de
la pérdua o nostalgia de la totalitat, siné des de la fragmentarietat mateixa,
aix0 és, des dels «rastres sense restes», que diria Blanchot (2009, p. 451),
d’una runa que ja no és considerada la ruina d’una realitat existent o futura.’
Del que aixo significa en 'obra de dos escriptors de llengiies no hegemoni-
ques ni dominants com el danes del filosof Seren Kierkegaard i el catala del
poeta Victor Sunyol és el que mirarem, tot seguit, d’esbrinar.

1/ Seren Kierkegaard i el projecte de pensament sobre I'impensable

El 13 de juny de 1844 sortia a la llum, amb el pseudonim més filosofic de
tots els de Kierkegaard, una obra que, en no poder oferir als lectors un tractat
o sistema de filosofia, s’acontentava a brindar-los-en tan sols unes «engrunes
[Smuler]»,* una engruna de filosofia en comptes de tot el pa filosofic en una
¢poca en que, sobretot en contextos germanics, 'amor al saber es traduia en
amor al sistema, en amor a la totalitat d’un saber que, ultra aixd, es presen-
tava com a ciéncia.’ El mateix pseudonim, un tal Johannes Climacus, que
pocs anys abans havia protagonitzat la narracié d’un jove filosof que s’havia
desenganyat per les falses promeses de la filosofia,* ho posa aixi de manifest:

1. Com ho prova tot el periode renaixentista i romantic, el concepte de ruina encara fa
referéncia a una concepcié del fragment com a totalitat perduda (pensem en els gravats
de Piranesi, per exemple). La runa, en canvi, és el fragment residual sense cap referéncia
determinada, sabem que prové d’alguna construccid, perod no la veiem latent en els vesti-
gis. La runa no du associada la idea d’un esfondrament o ensorrada, perque no hi hagut
monument; no ¢és decadeéncia, perqué no fou plenitud.

2. En algunes traduccions angleses com, per exemple, la classica dels Hong (Kierkegaard,
1985), el terme danés Smuler no es tradueix per ‘engrunes’, sin per ‘fragments’: Phi-
losophical Fragments [Philosophiske Smuler]». La traduccié és a carrec meu, aqui i en
endavant.

3. Remetem, encara que sigui a tall d’exemple, als Prolegomens de Kant a tota metafisica
Sfutura que pugui presentar-se com a ciéncia o bé al proleg a la Fenomenologia de l'esperir de
Hegel, en el qual 'autor anuncia I'objectiu d’«elevar la filosofia al nivell de la ciénciar:
«La veritable figura en la qual existeix la veritat només pot ser el sistema cientific d’aques-
ta veritat. Col-laborar que la filosofia s’apropi a la forma de la ciéncia —a I'objectiu que
pugui perdre el seu nom d’amor pel saber i sigui un saber real i efectiu— és la tasca que jo
m’he proposat» (Hegel, 1985, 1, p. 14).

4.  Es tracta del relat Johannes Climacus o De omnibus dubitandum est. Una narracid, escrit
entre 1842-43 i editat postumament (Cf. Kierkegaard, 2012, p. 15-59). Procedent de la
llatinitzacié del grec kApag (escala), Climacus és també anomenat aixi amb referéncia
a lautor de Scala Paradisi, un asceta de 'antiguitat (579-649) que descrivia el virtuds
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El que aqui sofereix no és més que un opuscle [...], sense cap pretensié
de participar en el quefer cientific, en que s'adquireix dret de pas, de tran-
sit, de conclusid, de pressupdsit, de participant, de col-laborador o seguidor
voluntari, d’heroi, encara que sigui d’heroi relatiu o, si més no, d’absoluta
corneta. Aixd no és més que un opuscle i aixi quedara, fins i tot si jo mateix
[...] volgués continuar-lo amb uns altres disset [...].> En tot cas, la tasca és
proporcional a les meves forces, jo que [...] no em nego a servir al Sistema,
siné que soc un ocids per indoléncia, ex animi sententia, i per bones raons

(Kierkegaard, 1997, p. 215).

Allunyat de les ansies de la unitat o totalitat modernes, Climacus desafia
la filosofia del seu temps amb la hipotesi o «projecte de pensament» d’una
veritat, la cristiana, que obre escletxes en la pretesa solidesa del mur que és el
sistema i el subjecte que 'enuncia.® En el tercer capitol de 'anomenat «pro-
jecte», titulat «La paradoxa absoluta», Climacus es permet el «caprici metafi-
sic» de pensar una tal veritat i de mostrar-la en el xoc estrepités que causa en
els principis de la filosofia; des del moment que és aquesta una veritat que no
condiciona o regula (Kant) i posa en marxa o supera (Hegel) el pensament,
sin6 que posa el pensament al limit, li fa voler, per dir-ho aixi, «la propia

pérduar (Kierkegaard, 1997, p. 242-243). Escriu Kierkegaard:

DPer al coneixement huma és precisament una tasca entendre que hi ha al-
guna cosa que no pot entendre i entendre que és. El coneixement huma ha
estat normalment ocupat a entendre i entendre, pero si també socupés del
problema d’entendre’s a si mateix, posaria la paradoxa. La paradoxa no és
una concessid, sind una categoria, una qualificacié ontologica que expressa
la relacié entre un esperit cognoscent existent i la veritat eterna (Kierkegaard,

2003, p. 89).

Aixi com el limit kantia, la paradoxa kierkegaardiana es presenta com
una negativitat que té la determinacié positiva d’estructurar una relacié amb
el desconegut o bé amb alld que Kierkegaard anomena «veritat eterna». La
paradoxa és un «concepte negatiu» que, malgrat tot, assenyala alldo que no
podem —ni éticament devem— comprendre més enlla de les condicions d’'un
esperit cognoscent existent (cf. Kierkegaard, 2002, p. 513). Fins aqui Kant

cami de perfecci6 i d’ascensi6 cap al coneixement de la divinitat. Per a més detall, vegeu
Kierkegaard, 1985, 1x (nota 2).

5. Esel que, de fet, acabaria fent Kierkegaard en escriure, 'any 1846, un postscriptum a
l'opuscle en qiiestié que irdnicament ocuparia gairebé sis vegades més U'extensi6 de les
Engrunes intitulada Postil-la conclusiva i no cientifica a les engrunes filosofiques.

6. Amb les Engrunes filosofiques, Climacus deixa la filosofia esmicolada en obligar-la a pen-
sar en una veritat eterna amb punt de partida historic. La pregunta que es fa l'opuscle és,
aixi, si «pot donar-se un punt de partida historic per a una consciéncia eterna» (Kierke-

gaard, 1997, p. 213).
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i el moviment mateix de la Critica, el conegut esfor¢ del pensament per
autocongixer-se i demarcar els seus propis limits com a espai de relacié amb
el desconegut. Essent la paradoxa una «categoria» i una «qualificacié onto-
logica», aquesta no expressa merament un accident del pensament, siné un
element estructural: el subjecte cognoscent, en tant que existent immers en
I’horitzé de la temporalitat, no pot representar-se de cap manera determi-
nada Petern a si mateix. Quina és, pero, la diferéncia? La diferéncia és que
Kierkegaard no pensa mal de la paradoxa, car, en paraules de Climacus, «la
paradoxa és la passié del pensament i el pensador sense paradoxa és com
'amant sense passié: un mediocre model» (Kierkegaard, 1997, p. 242-243).

La paradoxa és «la passi6 del pensament», la mateixa disposici6 natural de
la raé sobre la qual parlava Kant en el si de la Critica de la rad pura. Ara bé,
tot i no ser inventada per gust, siné fonamentada en la naturalesa de la raé
mateixa, cal tenir en compte que la dialéctica de la raé kantiana no deixa de
ser una «il-lusié [Schein]» que Kant pretenia descobrir i fins bandejar amb la
disciplina de la Critica. Per bé que la raé sigui dialéctica en Kant —delimita
i eixampla alhora el pensament—, aquesta no pateix contradiccié. L'element
dialéctic de la raé kantiana no és constitutiu de la raé. Es clar que la raé kan-
tiana no resol les contradiccions com fa Hegel amb la mediacié, la reflexié
transcendental tan sols les dissipa, pero en la filosofia kantiana la contradic-
cié roman fora de la raé i només apareix quan aquesta s’aplica més enlla del
seu propi limit.

En Kierkegaard, en canvi, el pensament és ontologicament qualificat de
paradoxa, les contradiccions del pensament sén «qualificacions ontologi-
ques», no expressen meres il-lusions transcendentals, sind reals i estructurals
apories; i aquestes son de tal indole que fins arriben a causar-ne la destruccié.
Explica Climacus:

Pero la suprema poténcia de la passié és sempre voler la propia pérdua, i aixi
la suprema passié de I'enteniment és desitjar el xoc, encara que el xoc esde-
vingui d’'una manera o altra la seva pérdua. Aquesta és, aleshores, la suprema
paradoxa del pensament: voler descobrir allo que el pensament, per si mateix,

no pot pensar (Kierkegaard, 1997, p. 242-243).

L’autodestruccid, a més, no serveix com a moment de tancament, ja que
no és ni el fi ni la fi d’'un procés en qué es guanyi coneixement o s’ocasioni la
immediata revelacié per mitja d’altres vies. Ni I'esfor¢ per coneixer el desco-
negut ni l'esfor¢ per renunciar-hi sén opcions viables per a Kierkegaard, car
la relaci6 que s’estableix amb el desconegut és tensional i afectiva, un irreme-
iable cul-de-sac 'ambivalencia del qual es descriu com segueix:

La passi6 paradoxal de I'enteniment [Forstandens paradoxe Lidenskab) enso-

pega persistentment amb aquest desconegut, que certament existeix, perd
que és també desconegut i, en aquest sentit, no existeix [...] Perd que és aixo
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desconegut? Perqué que sigui el déu no significa simplement per a nosaltres
que és el desconegut? Afirmar d’ell que és el desconegut, perqué no se’l co-
neix i, fins i tot, en cas de coneixer-lo no podria expressar-se, no satisfa la
passid, encara que aquesta hagi concebut correctament el desconegut com
a limit [Grendse]. El limit és precisament el turment de la passié, malgrat
ser-ne alhora 'esperé. En tot cas, no pot anar més enlla tant si s'atreveix amb
una sortida via negationis com via eminentiae (Kierkegaard, 1997, p. 249).

La disposicié natural a conéixer el que no pot ser conegut s’expressa aqui
en tot el patetisme. Per aquest motiu, quan 'enteniment xoca frontalment
contra el seu propi limit no roman previngut i cautelés com en Kant, siné
que s’apassiona i «pateix [/ider]» altament el xoc. L’enteniment queda aix{
«afectat [Lidende]», anhela abastar el limit que el constreny perd, al mateix
temps, pateix la impoteéncia d’abastar-lo; una ambivalencia que Climacus ex-
pressa molt bé amb un concepte com el de «passié [Lidenskab)» en detriment
del de «rad [Fornufi]». Com és sabut, del llati passio o del grec I1600og, la pas-
si6 té el caracter bifront de significar tant el fet «passiu» de patir una afeccié
per acci6 d’un altre, com el fet «actiur, connatural al terme, de reaccionar-hi
de manera intensa i emotiva. El desconegut es presenta en Kierkegaard ne-
gativament en la forma d’un afecte; sol-licita el pensament, fins i tot, quan el
limita, el limit «turmenta» i «incita» i no hi ha manera d’evadir-se’n.

Per tant, tot i ser transcendent —més enlla del que és donat per 'experién-
cia—, 'incondicionat kantia encara té una funcié regulativa quant a «principi
d’intel-ligibilitat», o sia, com a fonament. En Kierkegaard, en canvi, aixo
no és possible. Com a idea, I'incondicionat no té un s immanent perque
immanentment I'incondicionat només apareix com a suspensié de tota tele-
ologia i com la destruccié de tota modalitat d’explicacié. En comptes de ser
un principi de raé suficient, el maxim de coneixement que hom pot adqui-
rir envers I'incondicionat és justament la seva radical incommensurabilitat;
el coneixement de «la impossibilitat de donar raons per a I'incondicionat»
(Kierkegaard, 2007, p. 386). A diferéncia de Kant i Hegel, els quals conce-
bien el desconegut de manera ideal i el posaven fora (Kant) o dins (Hegel)
del pensament, Kierkegaard concep el desconegut de manera real i, per aixo,
el fa avinent en la dialectica tant existencial com discursiva. El limit que
representa el desconegut no actua pel i per al coneixement, siné ez el conei-
xement, de tal manera que el pensador, que creia con¢ixer-se, ja no es (re)
coneix en absolut. La transformacié que produeix el xoc amb el desconegut
és d’una radicalitat tal que Climacus només es veu amb cor d’expressar-la
amb la metafora d’una altra paradoxa, la constitutiva de 'amor:

Aixi com I'amant és transformat per aquesta paradoxa de I'amor, tant que
gairebé no es reconeix a si mateix [...], aixi aquella pressentida paradoxa de
I’enteniment actua alhora en I'ésser huma i en el coneixement de si mateix de
tal manera que ell, que creia coneixer-se, ja no sap amb precisi6 si tal vegada
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no és un complex animal més estrany que Tif6 o si posseeix en la seva essén-
cia una part més dol¢a i més divina (Kierkegaard, 1997, p. 244).

Es evident que la paradoxa davant la qual se situa Climacus no solament
deté el sentit etimologic del terme grec doxa, d’opinié contraria al comd
sentir, siné també, i primordialment, el sentit del prefix para, de lefecte
i, sobretot, I'afecte que produeix en tant que cosa que meravella per la seva
singularitat. De fet, és Climacus mateix qui parla de paradoxa com «la cosa
més estranya del mén» (Kierkegaard, 1997, p. 298), car és en el xoc que
I'ésser huma es fa estrany a si mateix; rad per la qual fou Socrates, constata
Climacus, el «coneixedor d’homes» i el maxim exponent de I"autoconeixe-
ment huma qui, a diferéncia dels filosofs moderns, no ana més enlla del seu
propi limit, siné que es queda perplex davant alldo que no podia capir (cf.
Kierkegaard, 1997, p. 242).7

Aixi, doncs, i a 'inrevés del que s’esdevenia en les filosofies de Kant i
Hegel, les quals exercien un domini il-limitat del limit, Climacus fereix la
filosofia des de dins i 'esmicola en una fragmentacié que no pot unificar-se,
només fa patent el desconegut com a tal. La negativitat de la paradoxa no so-
lament limita la rad, sin6 que I'afecta, i 'afecta de tal manera que arriba, fins
i tot, a torbar-la, a pertorbar-la en el seu curs, en el dis-curs.® La paradoxa no
és, aixi, tan sols un «concepte negatiu, sind la traga o rastre del patiment real
del pensament, la marca negativa de la discontinuitat d’un discurs que, mal-
grat no poder pensar el desconegut, es veu en I'obligacié de relacionar-s’hi.
El limit kierkegaardia ni es demarca ni es comprén perque simplement s’ex-
perimenta, es fa experiencia del limit en el discurs mateix de la filosofia.

2/ Victor Sunyol i el poema que se suicida

En tant que du la filosofia al limit i la fa tremolar amb la ressonancia
d’alld que mai no podra concebre,” Climacus anticipa el gest performatiu
q p pa el gest p

7. A proposit del suposat moviment que havia tingut lloc en una serie de grans fildsofs que
s’havien succeit I'un a I'altre: Kang, Fichte, Schelling, Hegel..., la divisa de '¢poca en el
que Kierkegaard anomenava la seva «petita Dinamarca» era gaa videre (anar més enlld),
ja que la gent es preguntava qui seria el segiient, que «aniria més enlla» de Hegel mateix
(cf. Kierkegaard, 1997, p. 101-102; 2000, p. 198).

8. Com apunta Roland Barthes a Fragments per a un discurs amords, «Dis-cursus és, origi-
nalment, I'accié de cérrer aqui i alla, sén anades i vingudes, “trifulgues”, “intrigues”»
(Barthes, 1977, p. 7), aixd és, en paraules de Blanchot, «un curs desunit i interromput
que [...] imposa la idea de fragment com a coherencia» (Blanchot, 2009, p. 2-3).

9. DPensem, ara, en la proposta d’un altre Johannes, en aquest cas, la del pseudonim Johan-
nes de Silentio de Temor i tremolor (1843), en la qual és el temor i tremolor davant la fe
d’Abraham alld que escenifica el parhos del discurs. Per a una reflexi6 del silenci com a
limit del discurs de Zemor i tremolor, vegeu: Parcero Oubifia, 2023.
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d’algunes poctiques contemporanies, especialment la d’aquelles que dels
anys setanta enga experimenten els limits del llenguatge en el discurs de la
mateixa literatura. Nascudes de la critica i desconfianca del llenguatge de
final de segle x1x, aquestes sén poétiques que fan un pas més en el qiesti-
onament del llenguatge, en la mesura en que, com veiem més amunt amb
Kierkegaard i el discurs de filosofia, no és el subjecte parlant qui el qliestiona
—cosa més aff a 'anomenada «tradicié de la ruptura», del Romanticisme a les
avantguardes— (Paz, 1990, p. 17-37), sin que és el llenguatge mateix qui, en
la modalitat de 'escriptura, es replega sobre si mateix per tal d’interrogar-se.

Aix0 és facilment recognoscible en una obra com la del poeta vigata Vic-
tor Sunyol, «una de les experiéncies més radicals», en paraules de Manuel
Guerrero, «d’exploracié dels limits del llenguatge en llengua catalana» (Guer-
rero, 2001, p. 62). En una de les primeres incursions de Sunyol en el mén
de la poesia, Vi amb ara prou de 1984, un poema llarg en que el llenguatge
és menat cap al seu propi silenci, I'autor brinda al lector un text en queé la
lletra pren la paraula per interrogar-se i qiiestionar la unitat i el sentit de la
seva propia discursivitat. Segons comenta Merce Picornell d’aquesta poesia
inicial de Sunyol com a primera recerca d’'un espai poctic propi, «l’origen
enunciador de Vi amb ara prou és fruit d’una aporia, la que nega la mateixa
possibilitat de dir i converteix la reflexié sobre aquesta negacié en matéria
poetica» (Picornell, 2012, p. 150), aixd és, com veiem amb I'exemple de
Kierkegaard, en I'experi¢ncia d’'una impossibilitat que es presenta, malgrat
tot, en la forma d’un poema que se suicida.'” Ho assenyala I'autor en la
«Nota» inicial del llibre: «El text, en el seu acompliment com a “text”, troba
la propia mort, i s"aboca irremeiablement al suicidi» (Sunyol, 1984, p. 9).
Aixi, «si no hi ha referent, afirma Sunyol des dels també fragments d’una
entrevista que serveix a 'autor per donar una guia de lectura del poema, «el
discurs (el poema) és “en”, “de”, “per” ell mateix» (Sunyol, 1984, p. 8), no
esta «escrit amb vista a una unitat» (Blanchot, 2009, p. 452), siné que, com
continua dient 'autor,

el text —poétic— no serd mai «el text», aixi com tampoc no serd «un text, ja
que no n’és siné un fragment. Sense inici ni fi; un retall d’aquest pre-discurs
que no comenga ni s’acaba i que és il-limitat en tots els seus aspectes —i
etern—. (Sunyol, 1984, p. 8)

Vist d’aquesta manera, i com assenyala el critic i poeta Sala-Valldaura:
«El lector assisteix a un naufragi de conceptes que, sense 'orientacié de la
sintaxi, s’enfonsen fins a I'el-lipsi i la mudesa; el significant devora el signifi-
cat, que ha perdut (el) sentit, ja incapag, i el poema acaba amb els mots (?)

10. Recordem que en Kierkegaard la impossibilitat es presenta en la forma paradoxal d’un
«projecte de pensament» sobre I'impensable. Vegeu supra.
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que donen titol al llibre: “Ni amb ara prou”» (Sala-Valldaura, 1987, p. 220-
221). La figura de Pouroboros, la imatge d’una serp que es mossega la cua i
clou la segona part del poema és, doncs, I'tinic que pot tancar el moviment
de Pescriptura, en la mesura que la remet al seu etern retorn. Una escriptura
autofagica que experimenta i de la qual fa experiéncia també I'autor, no com
un ésser poderds que de fora estant en determina el sentit i la direccié, sind
com un element més del discurs el dins i fora del qual han quedat rambé
desdibuixats. En les paraules explicatives de Michel Foucault en un dels mul-
tiples epigrafs que encapgalen I'obra:

El que m’interessa és mostrar que no hi ha, per un canté, discursos inerts [...]
i després, per un altre, un subjecte totpoderds que els manipula, els canvia,
els renova; sind que els subjectes discorrents que formen part del camp dis-
cursiu, en ell tenen el seu lloc (i les seves possibilitats de desplagament), la
seva funcié (i les seves possibilitats de mutacié funcional). El discurs no és el
lloc d’irrupcié de la subjectivitat pura; és un espai de posicions i de funciona-
ments diferenciats pels subjectes (Sunyol, 1984, p. 13).

Aixi doncs, podriem dir que el que havia comengat amb una crisi, amb
la crisi del llenguatge de la Carta de Lord Chandos de Hofmannsthal com
a primer testimoni de I'aventura lirica moderna per les impossibilitats del
llenguatge,'" esdevé en aquesta creacié I'element principal, I'objectiu d’una
literatura la intervencié de la qual consisteix a no intervenir, a negar tota
intencié d’autoria que fixi o limiti el lliure corrent del llenguatge. L’operacié
poctica de Victor Sunyol s’allunya, aixi, d’aquella del silenci caracteristica
de la poetica de la modernitat, la qual, si bé emmudia davant 'enigma de
Pexisténcia, encara ho feia des de la immaneéncia i la totalitat del discurs, des
de la centralitat d’un subjecte que en parlava i que, com a tal, es permetia el
luxe de callar. En el poema de Sunyol, pero, la situacié ha canviat. El discurs
no pot callar perque s’ha fet conscient de la impossibilitat de parlar o callar
Iinefable i, per aixd mateix, fa del silenci un discurs sincopat; el zarta-mudeig
de silenci i paraula que resulta ser ara I'escriptura. En aquesta nova situacié,
el subjecte també deixa de parlar, perd ho fa en la mesura en que es conver-
teix en un element discursiu més, en tant que perd la centralitat de dir i es
dissol en 'esdevenir fragmentari de la mateixa escriptura. Com diu Blanchot
a proposit de Nietzsche, «la parla del fragment té relacié amb el fet que I'ho-
me desaparegui» (Blanchot, 2009, p. 203). Ho explicita Sunyol, bo i fent
referencia al seu admirat Beckett, un poeta de la modernitat tardana que és
invocat com a referent per assenyalar el canvi de paradigma:

11. Es el mateix Sunyol qui en diverses ocasions ha parlat d’aquest moment inicial en la
tradicié de la crisi i la desconfianga del llenguatge. Vegeu, per exemple, Cavals, 2003, p.
5 i Sunyol, 2019, p. 13.
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Beckett és autor que no existeix, és el text autonom. Aquell jo multiple que
definia I'entrada a la modernitat ara ha esdevingut el jo-text. Un jo puntual,
innominable, multiforme i canviant, fragmentari. Un jo obstinat a no-res. I
un text que va a la recerca de la paraula, un text que vol ser —que és— paraula,
matéria, so, element, preséncia fisica. Un text que és veu, la veu de si mateix,
autdnoma i autofagica (Sunyol, 2006, p. 6).

Per tot aixd, podem afirmar que, aixi com veiem en el cas de la paradoxa
kierkegaardiana, el desconegut en Sunyol ni es diu ni s’expressa, ans simple-
ment s'experimenta, es fa experiéncia del limit en un discurs que no escriu
«siné el silenci dels mots / el silenci d’abans de darrere els mots» (Sunyol,
1984, p. 29). Lactitud que adopta Sunyol davant el desconegut no és, aixi,
fer mutis i silenciar el llenguatge pel fet de no poder-nos donar la vida ans
la mort i el cadaver de la seva intel-ligibilitat, siné escriure del cadaver de la
llengua estant (Sunyol, 2003, p. 14), aix0 és, a partir del dolor que en causen
les despulles; les quals es presenten com I'inica matéria a modelar. Del que es
tracta, com diu I'autor, és «de construir un discurs amb les restes de naufragi
que és la llenguar (Cavals, 2003, p. 5); i aixd, perque, com ell mateix aclareix,

es tracta de dir 'inefable, el que no pot ser dit ni anomenat; de mostrar el que
no pot ser mostrat. Perqueé les eines se’ns desfan a les mans. Perque només
poden dir del cert la seva impoténcia. Perqué només pot haver-hi llenguatge
en la crisi del llenguatge. Perque la representacié només pot donar-se en la
presentacio; és a dir, en l'autorepresentacid. Perque es tracta de U'espai entre
ombra i ombra. Precisament per aixod (Sunyol, 1996, p. 58).

Al-ludint i, fins i tot, il-lustrant amb la figura de I'ourobos I'etern retorn
d’unes paraules que han perdut el punt fix i establert de la gramatica i el lexic
que les configuren, Sunyol fa patent 'existencia d’una paraula que, com diu
Foucault en relacié amb I'experiencia de la follia, «<no és transgressiva en el
seu sentit, ni tampoc en la seva matéria verbal, sind en el seu joc» (Foucault,
1982, p. 43), en el joc de suspendre el sentit i «el regne de la llengua en un

gest actual d’escriptura» (Ibidem, p. 47).

3/ Conclusié

Deixant-nos endur, també nosaltres, pel joc literari de I'anagrama, po-
dem concloure que, en aquestes dues obres, tota «letra» és «retall»,'” frag-
ment entre molts d’altres que no té, tanmateix, un centre o unitat que el
precedeixi o el succeeixi, perqué és centre i fi en si mateix. La manera de ser i

12. Dec I'anagrama a la lectura que fa Miquel Bassols de Lizuraterre de Jacques Lacan (Bas-
sols, 2021, p. 84).
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de fer d’una escriptura que, en relacionar-se amb el desconegut com a tal, no
el compren ni el parla —i per tant tampoc no el calla—, siné que s’interromp,
resta suspesa entre el significant i el significat d’allo que no pot pensar ni dir.
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La vida divina en I’ésser huma. Per una nova
formulacié de la pagina antropologica del CEC
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Resum: La presentaci6 de 'antropologia fonamental a través de la citacié del Catecisme
de I'Església Catolica (CEC 362-368) incorpora de forma tangencial la tercera dimensié
del pneuma, donant importancia cabdal al cos i a I'anima. Aqui es constata una disfuncié
amb la dada biblica de 1Te 5,23 i Gn 1,26 i 2,7, aixi com amb la tradicié filosofica en-
capealada per Aristotil i Tomas d’Aquino. Es pretén aqui dibuixar un recorregut filosofic
per les nocions ontologiques de ’huma per arribar a plantejar una reformulacié d’aquells
articles.

Paraules clau: Antropologia triadica, esperit, anima, cos.

The divine /i_fe in the human being for a new formulatz'on 0f the anthrypologifﬂ/ page 0f the
CEC

Abstract: The presentation of fundamental anthropology through the citation of the
Catechism of the Catholic Church (CEC 362-368) inadvertently introduces the third
dimension of the pneuma, focusing primarily on the body and soul. This creates a tensi-
on with the biblical texts of 1 Thessalonians 5:23, Genesis 1:26, and 2:7, as well as with
the philosophical tradition established by Aristotle and Thomas Aquinas. The aim of
this paper is to undertake a philosophical exploration of the ontological concepts of the
human person, leading to a new formulation of these texts that more accurately reflects

both biblical and philosophical insights.

Keywords: Triadic anthropology, spirit, soul, body.
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«Feli¢ aquell que té enteniment: la saviesa és més lucrativa que la plata»

(Pr 3,13.14).

1/ Intencié

Que és I'ésser huma i en que consisteix? (S1 8,5) Quins compten com a as-
pectes diversos de la seva vida, experiencia i interioritat? Quin valor té el seu
cos? Existeix la seva anima? I el seu esperit? I si existeixen, qué sén? Aspectes,
capacitats, dimensions o potencialitats distintes? Es tracta '’huma d’un fruit
de latzar, de l'evolucié o d’una voluntat superior? Es tan sols materia o bé
hi ha quelcom més? Quin és el valor de la persona en si mateixa? En que es
basa aquesta valua? Realment té un valor intrinsec o resta en funcié d’altres
condicionants, com ara I'origen, el sexe, el poder politic o economic? De fet,
cal que hom es demani, una vegada i una altra, qué identifica la persona?
En que s’assembla i en que es distingeix de la resta de la realitat, animals i
hominids inclosos? Quina relacié manté 'ésser huma amb 'univers, el mén,
les besties, les coses? O millor encara, quina relacié entreté amb les idees, els
ideals, els valors o Déu?

Arrencant de la mateixa historia de la filosofia i de la humanitat, la qiies-
ti6 antropologica travessa tots els debats filosofics fins a arribar al present
d’aquest segle xx1: com ara nous drets i deures; la mentalitat ecologica i
ecosofica; animals considerats com a persones no humanes i, per contra, els
humans considerats com a no persones, és a dir, els subjectes que no gaudei-
xen de drets i deures: fetus no nats, immigrants, esclaus, victimes de guerres,
malalts guaribles, presos, sensesostres, vells o moribunds.

En aquesta tessitura, hom s’ha de demanar si resulta pertinent pregun-
tar-se per la capacitat i realitat de la relacié de I'ésser huma amb Déu? Quina
relacié té Déu amb I'ésser huma, a fi de comptes, en el seu origen, historia i
desti? Quines implicacions comporta per a la comprensié de si mateix, en la
seva educacid, formacié i estudi?

Per intentar de respondre a alguna d’aquestes qiiestions, que impliquen
de fet I'essencia de la humanitat, es projectara una mirada enrere demanant
de quina manera s’ha interpretat I'adhesi6, contacte o comunicacié amb els
déus al llarg de la historia. A fi de concloure sobre el que diu el CEC en aque-
lla pagina, es volen visitar aqui tres moments de la historia del pensament
d’arrel divinitzant: Aristotil, Pau de Tars i Tomas d’Aquino.

En efecte, Tomas d’Aquino va efectuar la seva lectura dels grecs, en espe-
cial a partir de hilemorfisme d’Aristotil, que al seu torn, afirmava diverses
dimensions en I’ésser huma: el cos i, en ’anima, el no4s, com a minim; reco-
sides per una articulacié genial que el savi medieval recupera. Tampoc no es
pot perdre de vista com I'aportacié d’un altre escriptor, Pau de Tars, proposa
la propia estructura antropologica, fent créixer el nolis en pneuma, 'esperit
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huma, capag de rebre, ara si, I'Esperit divi segons Rm 8,16; 1Co 15,44 o fins
i tot He 4,12.

La historia de I'antropologia fonamental s’ha desenvolupat trenant
aquestes idees fins a arribar a I'actualitat. En la modernitat, pero, es va donar
encara un altre capgirament i es va reduir aquesta estructura al cos i anima,
en un estricte dualisme, en que aquesta darrera es reduia a la ment, sobretot
a partir de Descartes. La Il-lustraci6 i I'idealisme alemany farien la resta per
convertir esperit en un horitzé intramunda, sense cap més relacié amb un
déu transcendent: es postulava una societat deslliurada de cap altre fonament
metafisic que no fos la materialitat i la historicitat mateixa de 'ésser huma;
es tractava de I'encarnacié portada a 'extrem en la concrecié historica i ma-
terial de I'esdevenir huma. En definitiva, la modernitat fonamentava una
metafisica intramundana que acabava per destruir la metafisica i la sumia
en la contradiccié: una metafisica antimetafisica que el posthumanisme ha
ratificat. Autors com Yuval Harari (1976) clausuren aquesta possibilitat, do-
nant als ambits de I'anima i esperit I'status de fruit de 'emergencia natural
i evolutiva de la materia.'

Amb tot, 'Església catolica, en el seu document major del CEC del 1992,
continua sostenint un ésser huma de cos i d’anima, en que esperit apareix
com un convidat incomode, que no se sap gaire on col-locar, ni que fer-ne,
perque la confusié ha arribat al seu colofd, de manera que el CEC no resta
exempt d’aquest debat.

En definitiva, caldra adonar-se que qualsevol plantejament antropologic
comporta unes premisses teologiques, perque quan es parla de la persona
humana, de fet, es parla de Déu. I viceversa: quan es parla de Déu, de la seva
esseéncia o existéncia, en realitat s’estd parlant de la persona humana i de la
relacié entre ambdds, de manera que acaba implicant el significat de la vida
de les persones.

2/ Antropologia divina d’Aristotil (384 aC-323 aC)

Aristotil, deixeble i corrector de Plat6, admet una distincié triadica per
articular millor el discurs sobre I'ésser huma. Es caracteritza per una doctrina
de correccié i ruptura amb el dualisme platonic anima-cos, recorrent al nou
recurs de la unitat hilemorfica entre ambdés. Aixi 'anima sera la que deter-
minard i donara forma a la composicié total de conjunt. Aquest principi és
acte informant la matéria, que tan sols existeix en potencia, mentre no es

1. Yuval Noah Harari, Homo Deus. Una breu historia del dema, Barcelona: Edicions 62,
2016, p. 577, p. 139. Per un estudi critic sobre aquesta obra, cf. Jordi Castellet, «<Homo
Deus o 'home creat a si mateix, de Y.N. Harari. Analisi critica d’un assaig d’antropo-
logia posthumanistar, Lletres de Filosofia i Humanitats, 9, 2017, p. 38-67. [Consulta en
linia 14/06/2023] <http://raco.cat/index.php/LletresFilo/issue/view/24560/showToc>.
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dona la recepcié6 de la forma, 'anima, que li atribueix existéncia. I viceversa,
I'anima esdevé existent mitjangant la materia que informa. Estableix aixi la
sintesi de I'hilemorfisme, forma i materia. Si bé al principi repren la teoria
de Platd, ben aviat se’n desmarca: Amicus Plato, sed magis amica veritas. En
laristotelic De anima, refusa que qualsevol anima pugui viure en qualsevol
cos, com si tots dos elements fossin intercanviables, rebutjant la transmi-
graci6 de les animes, la metempsicosi.” No podia admetre que poguessin
existir unes idees separades del cos i de la ment, en un nivell superior i
inabastable. La matéria es troba per esséncia lligada a una idea que li és
immanent, que 'informa i que li dona una forma concreta, de manera que
es converteix en observable. Cada cos posseeix una figura, una forma, una
anima que li pertany i que li és propia. La matéria constituira la multipli-
citat d’elements integrats en una composicié. Per aixd caldra distingir-hi
allo de que es compon, la materia, i allo que compon: la forma, I'estruc-
tura, la figura; Panima, en definitiva, que ve a determinar i donar forma
a la composicié final. Aquest principi és acte informant de la materia, que
no existeix en potencia. Si la materia només té existencia en la recepcié de
la forma, a 'inrevés es dona de la mateixa manera: 'anima no té existéncia,
siné per la materia per la qual s’informa; ambdues estan mituament lligades
i interdependents.’

Aristotil utilitza aqui la imatge del trencament d’una gerra de porcella-
na, que desapareix en si, només resta una matéria sense forma que respon
Unicament a infraestructures prévies. S’entén que 'anima desaparegui quan
desapareix el cos, perqué 'anima és mortal. «I.’anima és una substancia en el
sentit de la forma; el que fa que quelcom sigui segons un cos determinat,*
segons Aristotil. Aqui usa el mateix terme séma per parlar tant del cos com
de la materia de la qual aquell es compon. A més, no recull la mort absoluta
de I’ésser huma en la seva totalitat, encara que parli de I'extincié de 'anima.
Ben al contrari, el fildsof defensa la distincié entre 'anima i lesperit, el noiis,
essent aquest darrer immortal, perque és semblant als déus.

Per altra banda, I'anima no és una entitat simple, siné composta de di-
verses parts, fins a cinc o sis,” d’entre les quals cal destacar la part immortal
i separable de la resta, com la forma de la matéria,® aquest sera l'intel-lecte
superior o 7ois, que consisteix en una part divina, perqué no pertany direc-

Aristotil, De Anima 406-407a: Psicologia (Laia 4) Barcelona, 1981, p. 53-58.

Aristotil, De Anima 407b: Psicologia (Laia 4) Barcelona, 1981, p. 58-59.

Aristotil, De Anima 412b,10: Psicologia (Laia 4) Barcelona, 1981, p. 74-75. «Es necessari

que I'anima sigui una substancia com a forma d’un cos natural que té vida en poténcia.»

Aristotil, De Anima 412a, 20: Psicologia (Laia 4) Barcelona: 1981, p. 74.

5. Aristotil, De Anima 431, 20-432: Psicologia (Laia 4) Barcelona, 1981, p. 142-143; Aris-
totil, De Anima 433,b2: Psicologia (Laia 4) Barcelona, 1981, p. 148.

6. Aristotil, Metafisica X11.3 (Biblioteca de Grandes Pensadores 1), Madrid: Gredos, 2021,

p. 386-387.
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tament a la materia: exterior, totalment incorpori, impassible, sense barreja,
fora del temps. Es a dir, que de la mateixa manera que Platé, amb anima i
el cos, Aristotil distingeix perfectament I'anima i el nois, identificant la meta
de la vida humana com I’assimilacié al divi.” El cim vers el qual s’ha d’enca-
minar ’huma és la vida divina, amb qui té en comd la intel- hgenc1a Aix{ ho
explica en el fragment de I'Etica a Nicomac: 'horitzé huma és en la felicitat
del lleure. Aqui, I'intel-lecte - n0iis fa el paper de posada en contacte amb el
mon dels déus. Sera per aquesta semblanca que I'ésser huma es reconeix com
a divi, és a dir, etern, immutable, permanent i, finalment, immortal. Sosté
Aristotil aqui:

La felicitat exigeix lleure. Ens escarrassem per fruir del lleure i fem la guerra
per tenir pau. [...] L’activitat contemplanva de l'intel-lecte sembla ser su-
perior a l'activitat que comporta afany. [...] Es clar que una vida d’ aquesta
mena podria ésser massa elevada per a la condicié humana. Car ningti no
viurd aix{, comptant sols amb la propia humanitat; caldrd que compti amb
allo de divi que hi ha en ell; en la mesura que el divi sigui superior al que
ell té de compost. [...] Si l'intel-lecte [el nods] és divi en relacié amb I'ésser
huma, la vida que estd d’acord amb lintel-lecte resulta igualment divina
en relacié amb la vida humana. [...] Tant com puguem, hem d’immorta-
litzar-nos i hem d’intentar-ho per viure d’acord amb el millor que hi ha en
nosaltres. Car aix0d, malgrat que en grandaria sigui petit, en puixanga i dig-
nitat ho ultrapassa tot de molt. Fins podriem pensar que cadasct s’identifica
amb el que en ell hi ha de millor, per tal com és el que hi predomina i hi
sobresurt. [...] Alld que és propi de la natura de cada ésser és el més excel-lent
i el més plaent. Aixo, per a 'huma, és la vida que estd d’acord amb I'intel-
lecte, perque més que més '’huma és intel-lecte. Per tant, aquesta vida esdevé
la més felic.®

Resulta deliciés aquest fragment del fildsof que ha inspirat el pensa-
ment d’Occident. En el seu relat étic a Nicomac, Aristotil assimila la vida
felic amb la vida seguida i viscuda segons el nods, la vida intel-lectual, que
és el que 'huma té en comt amb la divinitat. Per la contemplacié de la
divinitat, d’allo que és veritable, immutable i etern, la persona entra en la
vida de la felicitat, a la qual ha sacrificat tota la resta: per assolir el lleure en
pau, fins i tot ha hagut de causar la guerra. D’aquesta nocié aristotélica en
sorgird la nocié de I'anima racional, per la qual 'huma entra en contacte
amb Déu; per 'intellecte, el nots, la part superior, immortal i divina, de
I'anima.

7.  Platd, Timeu 76b: Dialegs XVIII (Fundacié Bernat Metge 317) Barcelona, 2000, p. 137.
8. Aristdtl, Etica a Nicomac X.7,1177 b-1178a: Etica Nicomagquea II (Fundacié Bernat
Metge 292), Barcelona, 1995, p. 264-266.
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3/ L’aportacié de Pau de Tars (5-67 dC)

L’expressié de la triada antropologica, esperit, anima i cos, apareix for-
mulada per primera vegada en la historia de la literatura cap a I'any 55 dC,
en el comiat de la carta als de Tessalonica, quan Pau els recomana: «Que el
mateix Déu de la pau us santifiqui plenament i conservi totalment irrepren-
sibles el vostre esperit, la vostra anima i el vostre cos per al dia de la vinguda
de nostre Senyor Jesucrist» (1Te 5,23). Pau continua identificant un quel-
com comu entre 'ésser huma i Déu: un quid anomenat pneuma, esperit, que
ha evolucionat des del nods aristotelic, en una nova formulacié, provinent
ara de 'empelt biblic; més precisament de la narracié de la creacié en el Ge-
nesi 2,7, quan sosté: «El Senyor-Déu va modelar la persona amb la pols de
la terra. Li va infondre I'alé de vida —3Wpn 72°0 nixmat haiim— i ésser huma
es converti en viveno. Val a dir que el pneuma no anul-la el nods, siné que
el complementa. Pau parlara en altres moments d’aquest principi aristotelic
(1Co 14,14; 2Co 3,14; 4,4; 1Tm 6,5; 2Tm 3,8; Tt 1,15; Lc 24,45), perd
incorpora aquesta nova antiga dimensié humana del pneuma, la preséncia
mateixa de Déu, suposant la resta de bell antuvi.

Es facil adonar-se que aqui no es parla directament del pneuma, tampoc
de la psique, siné d’'un component nou, que és el traduit per «alé de viday,
el que es podria coneixer com impuls i inici vital; en realitat, la vida divina
en P'ésser huma des de la crida a I'existéncia, tal com I'entén el redactor
biblic. Per entendre el terme hebreu de base, el nixmat haiim, cal recérrer
a la lectura que efectua al seu torn Ireneu de Li6 (+202), quan explica que
«l’ésser huma perfecte és la mescla i unié de 'anima que rep I'Esperit del Pare
i, barrejada amb ella, la carn que ha estat creada segons la imatge de Déu».’

Es a dir, que per Ireneu, I'ésser huma finalitzat, perfecte, téleios, des de
la seva creaci6 consta d’un primer do de I'Esperit de Déu, que crea 'esperit
huma en ell. Aquest consistira en la poteéncia, en la llavor de la dimensi6
humanodivina destinada a rebre el mateix Esperit divi, porta d’interrelacié
entre ambdds subjectes: Déu i la persona humana. Si Platé i Aristotil crida-
ven al contacte, comunicacié i semblanca entre ambdés a través del nods, la
intel-ligéncia, la ment, tal com al segle xvi1 tornara a reclamar Descartes, la
narraci6 biblica parlara d’aquest contacte divi mitjancant I'esperit, dipositat
en I'ésser huma des de 'inici de la crida a existéncia. Es tracta del connector,
de I'endoll de I'esperit on s’ha de posar en contacte el mateix Esperit divi
perque la persona resti en la comunié divina, a I'estil del que el mateix Jests
explica en I'al-legoria del cep veritable de I'Evangeli de Joan 15,4b: «Aixi com
les sarments, si no sén al cep, no poden donar fruit, tampoc vosaltres no en
podeu donar si no sou en mi.» Dird en aquest sentit Pau, al capitol dedicat

9. Ireneu de Lib, Adversus Haereses V.6,1a: Contre les hérésies. Livre V (Sources Chrétiennes

153), Paris, 1969, p. 72-75.
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a la vida en lesperit: «00T0 10 TVEDHO GUPUOPTVPET T TVELHATL UV OTL
gopev tékva 0eod - I'Esperit dona testimoni amb el nostre esperit que som
fills de Déu» (Rm 8,16).

4/ Antropologia contemplativa de Tomas d’Aquino (1225-1274)"°

En el proleg de la STII-II de Tomas, tot sembla conduit a la consideratio
virtutum. Mirat de més a prop, en el mateix proleg, Tomas distingeix les
virtutes morales, les virtutes theologales i les virtutes intellectuales, que es tro-
ben, amb la prudéncia, la saviesa, la intel-ligencia i la ciencia, connectades
estretament amb els dons del mateix Sant Esperit.'! Seguidament, afirma que
«les virtuts morals no sén un element constitutiu de la vida contemplativa».'?
Encara més, 'accié és inferior a la contemplacié," perque la primera prepara
per a la segona, provoca I'exercici exterior de les virtuts i I'adquisicié de les
disposicions prévies necessaries per part de I'anima, disciplina les passions i
les sotmet a la raé.'* La contemplacié esdevé, doncs, un fruit de la rad superi-
or.” La vida contemplativa és ordenada a 'amor perfecte, tal com li ensenya
Gregori el Gran (+604). Mentre que la vida activa esdevé sindonim de servei,'®
la vida contemplativa significa llibertat.'” Tal com Aristotil ja afirmava en

10. Henri De Lubac, «Saint Thomas d’Aquin dans la Tradition» a Henri de Lubac, 7héologie
dans Uhistoire, 2 vols., Paris: Desclée de Brouwer 1990, 1: p. 153-161.

11. Henri De Lubac, 7héologie, 1: p. 156.

12. «Essentialiter quidem virtutes morales non pertinent ad vitam contemplativam.» Tomas
d’Aquino, STTI-1I: 180.2,2: Suma Teoldgica X (Biblioteca de Autores Cristianos 134),
Madrid: BAC, 1955, p. 617.

13. «Secundum suam naturam [...] vita contemplativa est prior quam activa, inquantum
prioribus et melioribus insistit. [...] q.l.simpliciter melior est quam activa.» Tomas
d’Aquino, STII-1I: 182.4: Suma Teoldgica X (Biblioteca de Autores Cristianos 134), Ma-
drid: BAC, 1955, p. 671-672.

14. «Dispositive autem virtutes morales pertinent ad vitam contemplativam.» Tomas
d’Aquino, STII-1I: 180.2: Suma Teoldgica X (Biblioteca de Autores Cristianos 134), Ma-
drid: BAC, 1955, p. 618.

«Quantum ad hoc quod interiores animae passiones componit et ordinat [...] vita activa
adjuvat ad contemplationem.» Tomas d’Aquino, ST7/-1I: 182.3: Suma Teoldgica X (Bi-
blioteca de Autores Cristianos 134), Madrid: BAC, 1955, p. 134, p. 670.

15. «Ratio enim superior, quae contemplationi deputatur, comparatur ad inferiorem, quae
deputatur actioni, sicut vir ad mulierem, quae est per virum regenda, sicut Augustinus
dicit, De T7in. 1.12,12.» Tomas d’Aquino, STII-II: 182.4: Suma Teoldgica X (Biblioteca
de Autores Cristianos 134), Madrid: BAC, 1955, p. 672. Cf. Tomas d’Aquino, Questio
Disputata De Verirate, 15 a Tomas d’Aquino, Questiones Disputatae, 3 vols., Paris 1882-
1884, 1r: p. 464-481.

16. Cf. M.D. Chenu, [ntrqdum'on a l'étude de saint Thomas d’Aquin, Montreal: Université de
Montréal - Institut d’Etudes Médiévales, 1950, p. 134-135, p. 159.

17. «Vita contemplativa in quadam animi libertate consistit [...] activa vita servitus, con-
templativa autem libertas vocatur.» Tomas d’Aquino, ST7/-1 182,1: Suma Teoldgica X
(Biblioteca de Autores Cristianos 134), Madrid: BAC, 1955, p. 665.
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la seva Etica a Nicomac, la vida intel-lectual, la vivéncia de la intel-ligéncia,
ment o 7ods, la dimensié més semblant als déus, constitueix I'estadi superior
de la condicié humana, creada per romandre eternament.

En resum, Tomas reclama la dimensi6é de semblanga divina, inspirat en
Gn 1,26. Per altra, afirma el desti de contemplacié sobrenatural en la per-
sona i, en darrer lloc, assenyala el punt de connexié en la mens o intel-lecte,
en el nods aristotelic, com a punt de semblan¢a amb déu. Per aquest cami,
Iintel-lecte ha de servir a la contemplacié beatifica de la divinitat. Per To-
mas, s’arriba a la santedat per la raé.

No obstant, val a dir que es trobara a faltar aqui la categoria d’inhabitacié
i de comuni¢ assenyalada per altres textos biblics com sén Jn 15; Rm 8 o He
4,12. De fet, Tomas estd més pendent d’Aristotil que no pas de I'Escriptura
biblica. L’aproximacié perd, haura valgut la pena.

5/ E1 CEC (1992) no diu esperit, anima i cos

En la pagina principal que el CEC dedica a la definicié fonamental de
Iantropologia, semblaria que el redactor no hauria estat prou afinat, ates que
no incorpora 'aportaci6 de Pau i de la Tradicié i es limita a una lectura més
aviat dualista, cos i anima, sense tenir present el que 'Escriptura mantenia.'®

En efecte, sera en el pentltim nimero d’aquesta seccid, «Corpore et ani-
ma unus», després d’haver remarcat la diada cos i anima, que afegeix, com si

se n’hagués descuidat en el CEC 367:

De vegades trobem que es fa distinci6 entre 'anima i lesperit. Sant Pau prega
perque tot el nostre ésser, «’esperit, I'anima i el cos» (17Te 5,23), es conservin
irreprensibles a 'hora de I'adveniment del Senyor (1Te 5,23). UEsglésia en-
senya que aquesta distincié no introdueix cap dualitat en 'anima. [i que...]
Esperit significa que 'home és ordenat des de la seva creacié al seu fi sobre-
natural.

I que la seva anima és capag de ser elevada gratuitament a la comunié amb

Déu.

La continuacié natural d’aquesta pagina es trobaria al CEC 1699-17006.
La formulacié del CEC reafirma la nomenclatura de I'anima espiritual, tot i
no tractar-se d’una categoria biblica, ni tampoc patristica, ni tampoc provi-
nent de la tradicié filosofica. Més aviat es tracta d’una terminologia introdu-
ida per Pius XI i que consagra el CVII en GS 14.2. De la mateixa manera, i
com es veu en el desplegament del CEC 367, es deixa, com a qiiestié lateral

18. Jordi Castellet i Sala, Esperit, anima i cos. Antropologia primera triadica seguint M. Fro-
maget. Tesi de doctorat en teologia, Barcelona: Ateneu Universitari Sant Pacia - Facultat
de Teologia de Catalunya, 2016, 772.
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i opcional, la tercera dimensié de I'antropologia fonamental, 'esperit. En
efecte, el CEC presenta com a una possibilitat d’obertura 'entrada del voca-
bulari del paradigma triadic, que es crea, sobretot, a partir de I'afirmacié de
Pau en 1Te 5,23." Sovint, els comentaristes desactiven aquesta formulacié
paulina.”

La narrativa margina 'aportacié biblica, que insisteix, des de Pau, en la
triple dimensié humana: esperit, anima i cos (1Te 5,23; 1Co 15,44; Rm
8,16; He 4,12); aportacié biblica que hauria de prendre un valor cabdal,
com remarca un document programatic de la metodologia biblica com és
Dei Verbum 11,1, quan reclama la infal-libilitat de ’Escriptura per a la fona-
mentacié de qualsevol doctrina cristiana:

Tot allo que afirmen els autors inspirats s’ha de considerar afirmat per I'Es-
perit Sant. En conseqii¢ncia, sha de professar que els llibres de I'Escriptura
ensenyen de forma solida, fidel i sense error la veritat que Déu volgué que fos
formulada en vista a la nostra salvacié —proprer nostram salutem.

Es pot concloure, doncs, a partir dels textos del CEC, que:

1. L’ésser huma s’ha d’entendre com un ésser unitari de cos i d’anima,
tal com resa el titol de I'apartat antropologic fonamental. No obstant,
convé tenir present que el paradigma adoptat pel CEC és de matriu
diadica, de manera que empra els termes de I'hilemorfisme, pero re-
coneix Iexisténcia i importancia dels d’arrel biblica, com cor i esperit
(CEC 367-368). No obstant, aquests darrers resten aqui com desarre-
lats.

2. En l'anima no s’introdueix cap dualitat, com projectava Aristotil en
el seu De Anima?' Al contrari, la visi6 cristiana dona a 'Anima una
consisténcia compacta, a que s’atribueixen integralment totes les ca-
pacitats: intel-ligéncia, passio, voluntat, memoria, sentiments, ira, etc.

19. En el text de la versié catalana del CEC apareix aquesta citacié doblada com per error,
que no en la castellana ni en la versié web [consulta en linia 10/10/22] < https://www.va-
tican.va/archive/catechism_sp/p1s2c1p6_sp.html#11%20%E2%80%9CCorpore%20
€t%20anima%20unus%E2%80%9D> Un quequeig editorial que denotaria inseguretat
davant els mots paulins.

20. J.A. Fitzzmyer, «Teologfa de San Pablo» a R. Brown e al., Comentario Biblico San Jerénimo,
5 vols., Madrid: Cristiandad, 1972, v: p. 815.

21. Aristotil distingia tres tipus d’anima: vegetativa, que realitza les funcions de creixement,
nutricié i reproduccié; sensitiva, que regula el sistema nervids; i racional, capacitat de
pensar i entendre, exclusiva de I'ésser huma. El savi peripatétic parlava de diferents ani-
mes. Cf. Aristotil, De Anima. 11.1,412a-413a: Psicologia (Laia 4) Barcelona, 1981, p.
73-77. Avui es poden entendre com a funcions de 'anima, unida i inseparable del cos,
formant amb l'esperit, I'ésser huma complet i enter.
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3. L’esperit huma indica 'ordenacié al fi sobrenatural. El pneuma garan-

teix obertura humana a les realitats divines i, per elles, al sentit i al

proposit existencials (CEC 367).

. L’anima, amb les seves poténcies, esperit inclos, «és capag de ser ele-

vada gratuitament a la comunié amb Déu».?

. No havent-hi una dualitat en I'anima, tampoc no es deixa de banda

que I'ésser huma consti igualment d’un esperit, que per la seva propia
virtut el dirigeix i el destina cap al seu fi sobrenatural, és a dir, cap a
Déu. Perque la persona gaudeix d’esperit, és capag de rebre Déu, és a
dir, és capax Dei, per poder ser elevada a la seva comunié en el que su-
ara deia Aristotil: «una vida d’aquesta mena podria ésser massa elevada
per a la condicié humana. Car ningti no viura aixi, comptant sols amb
la propia humanitat; caldra que compti amb allo de divi que hi ha en
ell; en la mesura que el divi sigui superior al que ell t¢ de compost».”

. Si bé no hi ha un reconeixement explicit de la dimensié del pneuma

huma, en canvi, apareix a 'ombra dels conceptes majors de cos i ani-
ma. Per tant, esperit no té la categoria de nom, siné d’adjectiu. En
aquest cas, acompanyant el substantiu @nima. Aleshores sorgeix la pre-
gunta: els animals no tenen igualment cos i anima? Certament, pero
no tenen una anima humana amb esperit, amb port d’entrada per a
la seva interaccié amb Déu, perque el desti huma es troba en la plena
comunié amb el seu creador (CEC 1).

. Més enll3, en el nimero 364 del CEC, se cita «’anima espiritual» i es

diu que «la persona tota sencera es troba destinada a esdevenir, en el
Cos de Cirist, el temple de I'Esperit Sant». En canvi, la utilitzacié més
comuna fins aleshores era la d’«anima intel-lectiva o racional», com feu
el Concili de Toledo (693) o el de Vienne (1311-1312).

Pel que fa a Pesperit del paradigma triadic, es parlard d’anima amb
esperit, perd no d’anima espiritual. Aquesta nomenclatura no és exac-
tament biblica, siné un constructe fruit de la relectura esbiaixada de
Tomas, que repesca al seu torn la doctrina aristotélica. Cal notar que
expressié «anima espiritual» fou encunyada de manera relativament
recent als nostres dies en el pensament del magisteri de 'Església; con-
cretament per Pius XI en la seva enciclica de 1937, Divini Redemptoris,
quan diu: «L’huma, anima espiritual i immortal [...] cos i esperit». **

22. Pius XII, Enciclica Humani Generis a Enrique Denzinger, El magisterio de la Iglesia,

Barcelona: Herder, 1963, 606 = D2318.

23. Aristotil, Etica a Nicomac X.7,1177 b-1178a: Etica Nicomagquea II, (Fundacié Bernat

24.

Metge, 292) Barcelona, 1995, p. 292, p. 264-266.

Pius XI, Enciclica Divini Redemproris (19 marg 1937) DH 3771 = AAS 29 (1937) 78:
Heinrich Denzinger — Peter Hiinermann, £/ magisterio de la Iglesia. Enchiridion symbolo-
rum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, Barcelona: Herder, 1999, 964.
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25.

26.

27.

28.

La interpretacié neoescolastica comportara una reduccié de 'esquema
antropologic al cos i anima, que perdurara fins a 'actualitat, mutant
cap a un monisme materialista que acaba expulsant I'anima i esperit
del paradigma fonamental.

En realitat, la revisitacié del CEC del terme «anima espiritual» es forja
per poder donar resposta a la necessitat que sent 'Església d’afirmar
que I'anima no és tnicament intel-lectual, com indicaria I'heréncia del
llenguatge de I'esperit tomasia i cartesid; més encara, es tractaria de
I'anima sobrenatural, de la identitat més pregona de I'ésser huma, des-
tinat a Déu. L’anima és, certament, la forma del cos, destinats ambdds
a la resurreccié. El pas segiient és el de reconeixer que espiritual no ha
de ser tan sols un adjectiu, una caracteristica afegida a I'anima, siné
que l'esperit té una categoria i una posicié per si mateix en la constitu-
cié fonamental humana. Aquesta constitucié, que cal reivindicar amb
Iantropoleg Michel Fromaget (1947),% assenyala, no tant afirmar una
distancia amb I’anima animal, siné confirmar 'obertura al transcen-
dent, al sentit, a Déu.

8. En el darrer punt de I'apartat antropologic, «un ésser de cos i anima,

es parla del cor huma (CEC 368). Essent aquesta una categoria d’arrel
biblica, el text la relega a una opcié espiritual de tipus piadés, quan, de
fet, es tracta de quelcom fonamental. En efecte, el cor, molt més que
el muscul que activa la vida, cal veure’l com el fogar de les decisions,
on se sospesen els sentiments i les conviccions de cadasct en la seva
confrontacié amb Déu mateix i la seva voluntat. Es tractaria d’'una
categoria propera o fins i tot idéntica a la de I'esperit huma, com seria
la seu de la interioritat; el lloc propi de 'esperit, on Déu-Esperit s’hos-
tatja i aixi es pot trobar amb la persona en la seva interioritat (Jn 15).
La descripcid i les caracteristiques d’aquesta vida espiritual pertanyen
a 'ambit de la teologia.

9. Els documents que sorgiran a partir del gran punt de referéncia que

constitueix el CEC de 1992 continuaran en la mateixa linia:*® consa-
gracié de l'hilemorfisme tomista,”” 'anima com a forma indestriable
del cos huma, creada a imatge i semblanga de Déu,® per la qual el cos

Michel Fromaget, Corps, dme, esprit. Introduction i l'anthropologie ternaire (Question de
87) Gordes: Albin Michel, 1991, 365.

Comissié Teologica Internacional, «Comunié i servei. La persona humana creada a
imatge de Déu» 30 a Documents d’Església, 845, 2005, p. 65-85 = < https://www.vatican.
va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_con_cfaith_doc_20040723_
communion-stewardship_sp.html > [consulta en linia: 12/09/2023].

Fonamentalment exposat a S77 93,5: Tomas d’Aquino, Suma Teoldgica III. Tratado del
hombre (Biblioteca de Autores Cristianos 177), Madrid: BAC, 1959, p. 576-578.

Comissié Teologica Internacional, «Comunié i servei» 31.
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és assumit amb I'anima, que és la que veritablement ha estat creada a
imatge de Déu, subratllara d’altra banda Ladaria.”

6/ Proposta de nova formulacié per al CEC

En conclusié, la formulacié del CEC motiva una nova visitacié dels
conceptes fonamentals antropoldgics: esperit, anima i cos. Considerant en
perspectiva la historia de la interaccié humana-divina, caldria afinar millor
la redaccié d’aquesta pagina perque respongués més adequadament a la des-
cripcié de I'ésser huma en tant que la seva ment intel-lectual, el 7ods, com
el seu esperit, el pneuma, es troben en situacié d’entrar en dialeg amb la
divinitat; cadascun des del seu ambit.

D’aquesta manera, la vida moral resta orientada segons la vida espiritual;
el nodis huma connecta amb el nods divi; el pneuma huma entra en relacié
amb el pneuma divi i el tot forma la persona en la seva interioritat, del fur
intern del qual en brollen les decisions i accions humanes. Per aquest procés,
la persona troba el cami de la seva felicitat en la plena contemplacié divina, i
més en la participacié de la mateixa vida de Déu. Restant habilitada aquesta
potencialitat, I'ésser huma pot arribar a besllumar 'ambit del sentit i el pro-
posit de la seva existencia.

A mode de conclusié, doncs, es podria proposar una nova redaccié per a
la pagina antropologica del CEC que comencés aixi:

«I1. Esser unitari d’esperit, anima i cos.
362. La persona humana, creada a imatge de Déu (Gn 1,26),

és un ésser a la vegada espiritual, psicologic i corporal (1Te 5,23).»

A partir d’aqui, s’encetaria un nou capitol de caire eminentment teologic.

29. L.F. Ladaria, Introduccién a la antropologia reoldgica (Introduccion al estudio de la teolo-
gfa 8), Estella: Verbo Divino, 1993, 18, 67, 84.
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Escriptura i diferéncia en Maurice Blanchot

Joan CaB6 RODRIGUEZ

La Salle-Universitat Ramon Llull

Resum: Pensar la diferéncia és un dels llocs propis més caracteristics de la filosofia con-
tinental contemporania. En aquest treball intentarem estirar el fil de la diferéncia en
el context de la filosofia nascuda de Husserl per acostar-nos a la lectura particular que
en fa Maurice Blanchot. Després d’una primera introduccié, emprendrem aquest cami
sintéticament en tres etapes. En la primera, intentarem acostar-nos al pensament de
la diferéncia en la mesura que pot néixer d’'una fenomenologia que s’atansa als seus
limits. En la segona, a partir d’'un comentari de Jean-Luc Marion, ens introduirem en el
desplegament de dimensions diverses de la diferéncia en Heidegger, Levinas i Derrida,
en tant que son autors centrals amb els quals Blanchot dialogara. En darrer lloc, en la
tercera etapa d’aquest breu itinerari, esbossarem el plantejament propi de Blanchot sobre
aquesta qilestid, assenyalant la seva distincia o afinitat intel-lectual amb els principals
desplegaments de la diferéncia introduits préviament.

Paraules clau: Maurice Blanchot, diferencia, escriptura, fenomenologia.

Writing and difference in Maurice Blanchor

Abstract: Thinking about difference is one of the defining features of contemporary
continental philosophy. In this work, we aim to trace the thread of difference within the
philosophical tradition that emerged from Husserl, with a particular focus on Maurice
Blanchot’s unique interpretation of it. After a brief introduction, we will proceed in
three stages. In the first, we will explore how the concept of difference can emerge from
a phenomenology that approaches its own limits. In the second, drawing on a comment
by Jean-Luc Marion, we will examine how the different dimensions of difference unfold
in the thought of Heidegger, Levinas, and Derrida—three central figures in the discussion
of Blanchot. Finally, in the third stage, we will outline Blanchot’s own approach to diffe-
rence, highlighting his intellectual affinities and distances from the major formulations
of difference discussed earlier.

Keywords: Maurice Blanchot, difference, writing, phenomenology.
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1/ Introduccié

Pensar la diferencia és potser el lloc propi més caracteristic de la filosofia
continental contemporania. La qiiestié de la diferéncia arrela tant en 'obra
de Nietzsche, com en la psicoanalisi de Freud i en la fenomenologia husser-
liana. L’obra de Husserl, en particular, explora algunes qiiestions limit que
propiciaran grans desenvolupaments ulteriors en diverses direccions, com
ho seran la tematitzacié de la diferéncia ontologica heideggeriana o I'expe-
riencia paradoxal de I'altre en Levinas. Igualment, un altre bon coneixedor
de l'obra de Husserl, Jacques Derrida, sostindra que la diferéncia és allo
més propi i irreductible en el pensament de la nostra eépoca, i pronunci-
ard el 1968 la seva conferéncia programatica «La Différance». El mateix
any, Gilles Deleuze publicaria Différence et répétition. Aquestes referencies
emmarquen una condicié d’¢poca que troba un dels seus epicentres en el
pensament frances de la segona meitat del segle vint, profundament marcat
pel Maig del 68.

La qiiestié de la diferéncia ressonara també d’una forma altament signi-
ficativa en 'obra de Maurice Blanchot, nascuda de la critica literaria i del
pensament sobre Uescriptura. En L'entretien infini, publicat el 1969, hi rei-
vindicara I'escriptura fragmentaria i la discontinuitat com a exigeéncia del
pensament. Segons el critic frances, la paraula diu la diferéncia i s’allunya
de la possibilitat del sistema i de la identitat. En 'obra de Blanchot podem
trobar-hi un plantejament original d’aquesta qiiestié d’¢poca tant en el pla
lingiistic i literari, com en I'ontologic i en I'eticopolitic. En el rerefons dels
plantejaments de Blanchot, s’hi reflecteixen, a més, molt sovint, algunes
qliestions plantejades per Heidegger, Levinas i, més tard, Derrida. Tots tres
provenen del tronc de la fenomenologia. Aquest fil de la diferéncia en el
context de la filosofia continental nascuda de Husserl és el que precisament
intentarem estirar per endinsar-nos en la proposta particular de Blanchot.
Emprendrem aquest cami —molt sintéticament, és clar, pel temps de que
disposem— en tres etapes: en la primera —«Del paradigma de la preséncia
al pensament de la diferéncia»—, intentarem acostar-nos al pensament de la
diferencia en la mesura que pot néixer d’'una fenomenologia que s’atansa als
seus limits; en la segona —«Relectures de la diferéncia»—, ens introduirem
en el desplegament de dimensions diverses de la diferéncia a partir d’alguns
pensadors clau amb els quals Blanchot dialogara; finalment, en la tercera
etapa d’aquest breu itinerari —«Maurice Blanchot i el pensament de la di-
feréncia»—, ens acostarem al plantejament propi de Blanchot sobre aquesta
qliestid i a la seva distancia o afinitat intel-lectual amb els principals desple-
gaments de la diferéncia introduits préviament.
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2/ Del paradigma de la preséncia al pensament de la diferéncia

Hem intentat mostrar en alguns treballs previs que I'obra de Iescriptor
francés Maurice Blanchot, que es mou principalment en I'ambit de la critica
literaria, podria comprendre’s com un accés excéntricament fenomenologic
«a les coses literaries mateixes»." En aquesta direccié han apuntat els estudis
de Marléne Zarader, Jérome De Gramont o Etienne Pinat.” Sens dubte,
Blanchot va entrar en contacte amb les investigacions fenomenologiques des
dels seus anys a Estrasburg, on coincidi amb un jove Emmanuel Levinas.
Més endavant, es faria molt patent en la seva obra critica la petjada de Hei-
degger, sobretot als anys cinquanta. Acaba de ser publicat, per cert, un exten-
sissim volum amb les notes inédites de Blanchot sobre Heidegger. I a partir
dels anys seixanta, en canvi, s’accentuara en la seva obra el distanciament del
filosof alemany i una influencia molt gran de Levinas, que donaria lloc a un
interessant dialeg entre ambdés pensadors.

Aquesta petjada de la fenomenologia em sembla decisiva per abordar la
qiiesti6 de la diferéncia, ja que 'obra de Husserl i els seus desplegaments
ulteriors marcaran el curs de la filosofia continental al segle xx, en la qual
aquesta qliestié de la diferéncia esdevindra central. Podriem dir que la fe-
nomenologia de Husserl intenta dibuixar un marc ideal de la filosofia i que,
simultiniament, en constata la impossibilitat. Trobem una formulacié pa-
radigmatica del seu projecte en el celebre §24 d’/dees 1, sobre «El principi de
tots els principis». Perd Husserl mateix descobrira que potser aquest model
no és més que un miratge en el desert. En aquelles qiiestions clau, com
ho s6n el flux temporal de la consciéncia, a les Llicons sobre la consciéncia
interna del temps, editades per Edith Stein i Martin Heidegger, o la intersub-
jectivitat, a la cinquena de les Meditacions cartesianes, traduida precisament
per Levinas, hi veura limits o punts de fuga que escapen a aquest model de
fenomenicitat en que la intuicié i la donacié estarien equilibrades. Amb el
llenguatge de Jean-Luc Marion, podriem dir que, més enlla de la fenomeni-
citat comu, Husserl topa amb fenomens saturazs.’

1.  Hem contextualitzat aquest acostament en alguns treballs previs. Vegeu: J. Cabé Rodri-
guez, «Maurice Blanchot y la critica literaria como realizacién excéntrica del proyecto
fenomenoldgico», a S.A. Flores Borjabad, I. Respaldiza Salas i R. Grana (Coord.), Nue-
vas investigaciones y perspectivas sobre literatura, cultura y pensamiento, Madrid: Dykinson,
2023, p. 301-317; J. Cabé Rodriguez, «Escritura e intencionalidad en Maurice Blan-
chow, Cauriensia, xvi1, 2022, p. 25-44.

2. Vid. Marléne Zarader, L étre et le neutre. A partir de Maurice Blanchot, Lagrasse: Verdier,
2001; Jéréme De Gramont, Maurice Blanchot et la phénoménologie. L effacement, L évé-
nement, Mayenne: Corlevour, 2011; Etienne Pinat, Les deux morts de Maurice Blancho.
Une phénoménologie, Bucarest: Zeta Books, 2014.

3. Cf. Jean-Luc Marion, Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la donation (4° édition
corrigée et augmentée), Paris: PUF, 2013, p. 370-383.
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Si entenem el paradigma esbossat al §24 d’/dees I com un model de pre-
séncia, de confluéncia equilibrada de la intuicid i la donacié, la crisi d’aquest
paradigma de preséncia, o almenys la seva desestabilitzacid, en les regions
limit de la fenomenicitat, conduira la filosofia a pensar la diferéncia. Les coses
mateixes a les quals ens atansem se’ns escapen, no es deixen aprehendre, ens
les trobem permanentment diferint, marcant la distancia que ens impedeix
fer-ne objectes del pensament.

3/ Relectures de la diferéencia

Tres grans filosofs contemporanis que sens dubte desplegaren en direcci-
ons diferents el pensament de la diferéncia, tots tres partint inicialment de la
fenomenologia, sén també els tres fildsofs amb qui Blanchot dialogara amb
més intensitat, explicitament o implicitament, entorn del tema de la dife-
réncia: Heidegger, Levinas i Derrida. Les seves propostes ens poden ajudar
a comprendre els desenvolupaments del tema de la diferéncia presents en
I'obra de Blanchot.

Per tal de copsar el diferent caracter, perdo també la possible comple-
mentarietat, d’aquestes tres perspectives sobre la diferencia, permeteu-me
de remetre a una imatge que proposa Jean-Luc Marion, cap al final d’una
gran obra de joventut, Lidol i la distancia, marcat certament per la lectura
de la diferéncia que uns anys abans havia fet Hans Urs von Balthasar al
cinqué volum del seu Gloria.* Per situar cadascuna de les dimensions de la
diferéncia, Marion remet a la carta de sant Pau als Efesis (3,18). Alla, sant
Pau ens insta a coneixer 'amor de Déu en tota la seva amplada i llargada,
alcada i profunditat. Marion interpreta aquestes dimensions explicitades
per sant Pau en clau de diferencia i distancia. Les tres dimensions de la dife-
réncia serien en el fons tres lectures de la diferencia ontologica heideggeria-
na: copsada en la seva amplada, és a dir, en la diferéncia entre Iésser i I’ens,
com proposa Heidegger; depassada en la seva alpada, és a dir, en la diferen-
cia respecte a altri, com proposa Levinas; o considerada en la seva llargada,
és a dir, en la diferancia («différance») que caracteritzaria I'escriptura, com
proposa Derrida. Totes aquestes diferéncies, perd, romandrien interiors a
una quarta dimensid, la profunditat, que segons Marion cal pensar des de
I'ordre superior de la caritat i que, a partir de Balthasar, es podria formular
teologicament com la distancia intratrinitaria entre el Déu-Pare i el Déu-
Fill, com la retirada del Déu-Pare que preserva Déu de convertir-se en un

idol.?

4. Vid. Hans Urs Von Balthasar, Gloria. Una estética teoldgica. 5. Metafisica. Edad Moderna
(trad. V. Martin i F. Herndndez), Madrid: Encuentro, 1996, p. 563-575.
5. Jean-Luc Marion, LIdole et la distance, Paris: Grasset, 1977, p. 309-311.
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La primera gran fita en el cami que condueix la fenomenologia al pen-
sament de la diferencia és, sens dubte, Heidegger, amb la seva formulacié
de la diferéncia ontologica entre I'ens i I'ésser, o la diferencia en amplada,
com la qualifica Marion. Per desvelar I'ésser que es retira, el fildosof alemany
ha de superar necessariament la mera descripcié i el llenguatge propi del
logos apofantic i referencial. Vet aqui unes notes seves de principis dels anys
quaranta —al volum Das Ereignis— en qué ens formula aquest depassament
com una mena d’imperatiu: «Impedeix una vegada la mera descripcid, que
sempre només evadeix en 'ens, interdiu el mer informar, que només enyora
el passat, desisteix planejar i computar, que només entaula el futur proxim —i
intenta després encara pensar i dir. Llavors et sera com si fos el no-res. Perd
llavors serd per a tu alld que és: ésser [Sein]».® Pensar és considerar aquest
no-res que marca la diferencia de la retirada de Iésser.

La segona gran fita és Levinas. En un cert sentit, tota la seva obra podria
comprendre’s com un aprofundiment d’aquella cinquena Meditacié cartesi-
ana que havia traduit per a Husserl en la seva joventut. El problema de la
intersubjectivitat ens confronta d’entrada, ja amb Husserl, a un alter ego la
realitat essencial del qual, el fet de ser una altra consciéncia, ens roman sem-
pre oculta, i descobrim només indirectament, com una a-presentacid, i per
analogia amb la nostra experiéncia interna.” Levinas, pero, descobrira que
aquesta diferéncia es radicalitza fins al punt de descobrir en el rostre (visage)
de l'altre una inversié de la intencionalitat que converteix el subjecte en sub-
jecte a I'altre, i li imposa una responsabilitat absoluta envers ell. La diferencia
en algada, com 'anomenaria Marion, preserva I'altre de la seva objectivacié
o reduccié a un sistema. El rostre de I'altre és una mena de punt de fuga que
obre l'infinit.

La tercera fita és Derrida. Segons ell, la diferéncia és per al pensament allo
més propi i irreductible de la nostra ¢poca.® La seva proposta consistira en
una desconstruccié de 'arquitectura de la preséncia que ha dominat el pen-
sament metafisic, i que beu també, sens dubte, del projecte que formulava ja
Heidegger al §6 d’Esser i temps. En el cas de Derrida, aquesta desconstruccié
de la metafisica es duu a terme partint d’un ambit ben afi al de Blanchot,
el de lescriptura, lestudi del diferir en el llenguatge i en el signe. Es el que
Marion ha caracteritzat com a dimensié horitzontal de la diferéncia. Per Der-
rida, la distincié entre presentacié i representacié resultard impossible, allo

6. Martin Heidegger, E/ evento [Das Ereignis) (trad. Dina V. Picotti C.), Buenos Aires: El
Hilo de Ariadna, 2016, p. 163 [La traduccid catalana és nostra].

7. Cf. Edmund Husserl, Meditacions cartesianes. Una introduccié a la fenomenologia (trad.
F. Perena Blasi i J. Gonzélez-Guardiola), Barcelona: Universitat de Barcelona, 2016, p.
120-122 (§50).

8.  Cf. Jacques Derrida, Marges de la philosaphie, Paris: Minuit, 1972, p. 7.
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que assegura la presencia és també allo que la torna impossible, de tal forma
que, per a ell, les coses mateixes sempre se sostreuen.’

Malgrat algunes divergéncies importants entre els enfocaments i els pro-
jectes filosofics, en aquests desenvolupaments particulars i originals de la fe-
nomenologia hi subjau quelcom compartit: una experiencia limit del diferir
de la preseéncia. Una experiéncia que també es revelara en 'obra de Blanchot
en el seu accés excentricament fenomenologic a la cosa mateixa de espai
literari.

4/ Maurice Blanchot i el pensament de la diferéncia

Si els pensaments de Heidegger, Levinas i Derrida'® troben el seu punt
de partida en les investigacions de Husserl, aprofundint-les des del diferir
irreductible d’allo que en I'experiencia no es dona com a presencia —I’ésser,
el rostre de l'altre, el referent del signe—, Blanchot duu a terme d’una forma
molt particular un accés a les coses literaries mateixes i, en la intimitat irre-
ductible de Iespai literari, assisteix, com Orfeu, a 'esvaiment del seu punt
intencional, maldant per agafar les ombres d’'una Euridice que es dissipa en
'abisme quan la mirada del poeta se la vol apropiar.!

Blanchot entrara en dialeg amb les tres dimensions de la diferéncia que
esbossavem fa un moment. El pensament de Heidegger i I'exploracié en
amplada de la diferencia marcaran profundament 'obra critica de Blanchot,
sobretot als anys cinquanta, malgrat que, després, progressivament s’aniria
distanciant cada cop més del filosof alemany. L’aprofundiment en alpada del
seu amic Levinas, en canvi, s’aniria fent cada cop més present en I'obra de
Blanchot, especialment a partir dels anys seixanta. Pel que fa a la proposta
de Derrida, més tardana, comparteix amb el critic frances un gran tema de
fons: escriptura com a a priori radical, i la relacié entre ambdés fou també
intensa al final de la vida de Blanchot."?

9.  Cf. Maurizio Ferraris, Introduccion a Derrida, Buenos Aires: Amorrortu, 2006, p. 41-43.

10. Sibé el pensament de Jacques Derrida és el que més s’ha allunyat del metode propiament
fenomenologic, cal tenir ben present el seu aprenentatge fenomenologic i el caracter de
les seves primeres obres, que marcarien els desenvolupaments ulteriors: el seu treball de
1953-1954, publicat posteriorment, Le probléme de la genése dans la philosophie de Husserl
(1953-54), Paris: PUF, 1990, la seva traduccié i introducci6 a I'obra de Husserl, L origi-
ne de la géométrie, Paris: PUF, 1962 i La voix et le phénoméne. Introduction au probléme
du signe dans la phénoménologie de Husserl, Paris: PUF, 1967.

11. Parafrasejo P. Virgili Maré, Georgiques (trad. Miquel Dolg), Barcelona: Fundacié Bernat
Metge, 1963, p. 190-191 (IV, vv. 499-503).

12. Es poden consultar alguns testimonis de la correspondéncia entre ambdés pensadors a
I'Institut Mémoires de 'Edition Contemporaine — IMEC (Abaye d’Ardenne). Blanchot,
de fet, va fer Derrida hereu dels seus drets intel-lectuals, tot i que malauradament el
filosof d’origen argelid mori molt poc després del traspas de I'escriptor frances.
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En certa mesura, doncs, Blanchot recull en la seva obra aquesta triple
dimensi6 de la diferéncia. La diferencia en la seva llargada, aprofundida per
Derrida, 'entoma Blanchot des de la qiestié de la llengua i Uescriptura,
considerada en els seus modes originaris de donacié, més enlla del llenguatge
instrumental,”® vers un dir que excedeix la referencialitat, i que, per tant,
escaparia a allo que Derrida anomena logocentrisme.

Pel que fa a 'amplada, repensara, en el context de la seva reflexié sobre
Iespai literari, alld que en I'experi¢ncia es retira i es mostra paradoxalment
com a inaparent, perd depassant 'ésser heideggeria i la diferéncia ontologica
en la nocié de neutre, una expressié que va prenent diverses formes al llarg de
la seva obra, i que indica precisament un buit que marca la diferéncia entre
un i altre."

Aquest mateix fil6 del neutre endinsara Blanchot en un intim didleg amb
Levinas.”” El gir fenomenologic efectuat per Levinas, depassant I'ontologia
en una nova filosofia primera fundada en la relacié ética en un sentit fona-
mental, troba en Blanchot un pensament correlatiu nascut en I'experiéncia
de l'escriptura. La paraula, considerada en el seu mode més propi de donacié,
més enlla dels seus usos instrumentals, és paraula adregada a l'altre, que no
mira de constituir el mén, siné de considerar I'altre sense mediacié, en la seva
in-essencialitat, en la seva diferéncia irreductible. Un neutre (ne uter, ni 'un
ni altre) preserva aquesta diferencia entre I'un i 'altre. El neutre, no obstant
aixd, no és una mediacié. Com deia el mateix Levinas sobre Blanchot,'®
el neutre, propiament parlant, no és; perd assenyala un espai dissimetric i
diacronic, una relacié incommensurable que manté I'altre sempre per sobre
de mi, diferint en algada. Blanchot apunta que els dos centres de gravetat de
tot llenguatge s6n la denominaci6 del possible i la resposta a I'impossible.!”
Pero podriem arribar a comprendre la segona com a condicié de possibilitat
de la primera. En la seva font, la paraula sorgeix d’aquesta relacié irreductible
amb [’alteritat. L’altre pot revelar-se, llavors, com el sentit més profund de
experi¢ncia impossible. Més encara: la resposta a 'impossible que I'espai li-
terari anunciava pot ser ara pensada en tant que responsabilitat envers I'altre.

13. Cf. Maurice Blanchot, Faux pas, Paris: Gallimard, 1943, p. 9-23; Maurice Blanchot,
L'espace littéraire, Paris: Gallimard, 1955, p. 236-237; Maurice Blanchot, L entretien
infini, Paris: Gallimard, 1969, p. vir.

14. Cf. Maurice Blanchot, Le pas au-dela, Paris: Gallimard, 1973, p. 97. Per a una primera
introduccié a aquesta nocié, vegeu: J. Cabé Rodriguez, «L'escriptura, el neutre i la tasca
de pensar. Una aproximacié a Maurice Blanchot a partir de la seva obra critica i filosofi-
ca», Ars Brevis. Anuari de la Catedra Ramon Llull Blanquerna (Universitat Ramon Llull),
XI1x, 2013, p. 44-50.

15. Cf. Maurice Blanchot, «Notre compagne clandestine», a La condition critique. Articles
1945-1998, Paris: Gallimard, 2010, p. 357-367.

16. Cf. Emmanuel Levinas, Sur Maurice Blanchot, Montpellier: Fata Morgana, p. 51-52.

17. Cf. Maurice Blanchot, L entretien infini, Paris: Gallimard, 1969, p. 92.
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Restaria considerar, pero, si encara podriem establir una certa correlacié
entre la lectura blanchotiana de la diferéncia i aquella quarta dimensié, la
profunditat, que Marion llegeix explicitament en clau teologica. En el cas
de Blanchot, la diferéncia troba un punt culminant en la seva reflexié sobre
la condicié jueva i en la relectura de I'Escriptura. Certament, el seu judais-
me de pensament és potser només el limit d’aquesta diferéncia en alpada,
forjada en dialeg amb Levinas. Aquesta exigéncia ¢tica s’obre en Blanchot a
un defora que no pot ser un lloc teologic, pero que és el lloc de la resposta a
'impossible, que ens preserva de tota idolatria de pensament. Tota I'obra de
Blanchot ens insta a testimoniar 'impossible, a preservar el defora de la seva
reduccié a la identitat o a la indiferéncia. I aquesta és potser avui la tasca més
important del pensament.
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Sarx: una anatomia fenomenologica del cos viscut

XavIER ESCRIBANO

Universitat Internacional de Catalunya

Resum: Aquest treball desenvolupa la idea d’una anatomia fenomenologica del cos vis-
cut, tal com és proposada per Drew Leder, seguint la inspiracié i ampliant la fenome-
nologia de la corporalitat de Maurice Merleau-Ponty. Destacarem, entre les aportacions
de Leder, el reconeixement de la natura multidimensional del cos viscut, subratllant la
diferéncia i lentrellacament entre el cos estesioldgic o superficial i el cos visceral o pro-
fund. Finalment, es posara émfasi en el caracter dinimic d’'una anatomia fenomenologi-
ca, capag de recollir i conceptualitzar I'experiéncia de la corporalitat tenint en compte les
profundes modificacions que el nostre cos pot experimentar al llarg de la vida, o bé per
la incorporacié o extensié tecnologica.

Paraules clau: Anatomia fenomenologica, cos viscut, cos estesiologic, cos visceral, Leder,
Merleau-Ponty.

Sarx: a phenomenological anatomy of the lived body

Abstract: This work develops the idea of a phenomenological anatomy of the lived body,
as proposed by Drew Leder, following the inspiration and extending the phenomenology
of corporeality by Maurice Merleau-Ponty. We will highlight, among Leder’s contribu-
tions, the recognition of the multidimensional nature of the lived body, underlining the
difference and the intertwining between the aesthesiological or superficial body and the
visceral or deep body. Finally, emphasis will be placed on the dynamic nature of a phe-
nomenological anatomy, able to collect and conceptualize the experience of corporeality
taking into account the profound modifications that our body can undergo throughout
life, either by the incorporation or technological extension.

Key words: Phenomenological anatomy, lived body, aesthesiological body, visceral body,
Leder, Merleau-Ponty.
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El terme sarx (6p&) és una paraula de la llengua grega que s’acostuma
a traduir per ‘carn’ (chair, flesh) i que s'empra, amb alguns matisos pro-
pis, com a sinonim de soma, traduit habitualment per cos (corps, body). En
abundants textos de la literatura grega classica, el terme sarx es refereix al cos
vivent i a la seva concreta materialitat de carn, ossos, tendons, sang, etc. Aix{
passa, per exemple, en el 77meu platonic. En altres ocasions, sarx sempra en
contrast amb els conceptes d’anima (psyché) o &esperit (pneuma). Es un ter-
me que concentra abundants ressonancies, tant literaries, filosdfiques, com
també teologiques® i que, per aquest motiu, dona nom i inspira la tasca d’'un
grup de recerca interdisciplinari, nascut el 2012 a la UIC,’> amb el propo-
sit d’abordar les multiples dimensions de la corporalitat humana des d’'una
perspectiva filosofica i antropologica integradora dels sabers humanistics,
cientifics i artistics. Un dels eixos vertebradors de la recerca duta a terme en
el si del grup el constitueix la idea d’una «anatomia fenomenologica del cos
viscut», que passem a exposar detingudament a continuacio.

1/ Una anatomia fenomenologica del cos viscut

El concepte d’anatomia ens condueix d’'una manera immediata a repre-
sentar-nos imaginativament un «cos-cadaver» disseccionat o examinat me-
todicament, com a la famosa Lli¢d d'anatomia del Dr. Tulp, de Rembrandt
(1632), o bé al'obra fundacional de 'anatomia moderna, De humani corporis
Jabrica (1543), d’Andreas Vesalius.* L’anatomia del «cos-cadaver» treballa
separant unes parts de les altres i realitzant el cataleg exhaustiu del cos huma
fins als seus components més recondits. Podriem dir que 'anatomia basada
en la disseccié de cossos és una anatomia partes extra partes.

En contrast amb aixo, pot semblar paradoxal parlar d’una «anatomia fe-
nomenologica del cos viscut», atés que en el cos vivent i operant —en la vi-
véncia que en tenim, quan 'experimentem en la perspectiva fenomenologica
de la primera persona— 'acci6 protagonitzada per qualsevol part o regi6 cor-
poral implica la col-laboracié unitaria i sinérgica de la resta del cos, sense que
puguem considerar-les a part les unes respecte de les altres. Aixi, tal com diu

1. Prenent com a punt de referéncia la definicié del terme grec oferta per Bailly, sarx sig-
nifica: 1. La carn (chair) de I'ésser huma i dels animals; 2. El cos en oposici6 a 'anima;
3. La carn considerada com a aliment. Cf. Vegeu «adpéy, a A. Bailly, Dictionnaire Grec
- Frangais, Paris: Hachette, 1950.

2. Com, per exemple, el conegut passatge joanic: er Verbum caro [60pE&] factum est (Jn. 1,
14). Cf. les veus «carne» i «cuerpo» a X. Léon-Dufour, Vocabulario de teologia biblica,
Barcelona: Herder, 1972, p. 146-150 i p. 203-207.

3. Actualment, SARX és un Grup de Recerca Consolidat, reconegut per 'TAGAUR (2021
SGR 567). Vegeu: www.sarx.website

4. Vegeu: ]. B. De C. M. Saunders i Charles D. O’Malley, 7he Illustrations from the works
of Andreas Vesalius of Brussels, New York: Dover Publications, 1973.
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Maurice Merleau-Ponty, que és un dels filosofs que guia la present analisi, en
qualsevol accié o bé operacié corporal «tenim el cos a la nostra disposicié com
una potencia indivisa».” Tanmateix, tot i que mai no s’ha de perdre aquesta
unitat del cos viscut que experimentem en cadascuna de les interaccions cor-
porals amb nosaltres mateixos, amb el mén i amb els altres, es pot dir que el
cos es diversifica en parts, o en regions, no només sobre la taula de disseccid,
siné en els diversos modes de relaci6 sensomotriu i estesiologica amb el mén
i en les diverses formes com s’experimenta a si mateix. Aixi, si bé és veritat
que el nostre cos vivent i actuant funciona a cada moment com una totalitat
indivisa,® també és cert que les accions corporals es concreten accentuant un
aspecte o altre de la nostra geografia corporal. Aixi, en un acte de comuni-
cacié oral, per exemple, la veu, el rostre expressiu, les mans que gesticulen,
assumeixen bona part del protagonisme, mentre que si ens trobem en el
trangol d’una exigent cursa de muntanya, llavors sén les cames, la respiracié i
el batec del cor els que ocupen el primer pla de la nostra vivéncia. L’anatomia
del cos viscut para atencid, doncs, a aquesta accentuacié de les diverses arees
o regions de la geografia corporal per poder descriure la seva forma carac-
teristica de donar-se i aprofundir en els seus multiples nivells de significat.

L’autor que ens proporciona la ribrica «phenomenological anatomy of the
lived body»" i que ha ofert indicacions més valides al respecte és Drew Le-
der, a The Absent Body (1990). La tesi fonamental de Leder és que el cos
propi, el cos experimentat en primera persona, tendeix paradoxalment a la
«desaparicié» (dis-apparition). Diem «paradoxalment» perqué aquesta desa-
parici6 és I'altra cara de la seva preséncia constant, perd atematica,® que el
constitueix en un «camp de preséncia primordial»,” que no es pot erradicar
del mén experiencial, davant el qual apareixen i desapareixen els objectes,
com diu Merleau-Ponty, a Phénoménologie de la perception (1945).

Leder explica aquesta tendéncia a la desaparici6 per I'estructura extatico-
recessiva de I'experiéncia corporal: els drgans sensorials ens projecten —ex-
taticament— cap al mén, mentre que ells s'oculten —recessivament— de tota
consideracié tematica. El «cos-mediador» no s’interposa, no obstaculitza la
referéncia al mén, siné que la vehicula sense fer-se ell mateix present, man-

5. Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Paris: Gallimard, 1945, p. 96.

6. Aquesta unitat del cos es veu amenagada per la «desintegracié» que implica la malaltia.
Per una perspectiva fenomenologica sobre la malaltia com a pérdua de la unitat o inte-
gritat del cos viscut, vegeu: Susan Kay Toombs, «Illness and the paradigm of lived body»,
Theoretical Medicine, 9, 2, 1988, p. 201-226. DOI: 10.1007/BF00489413.

7. Drew Leder, The Absent Body, Chicago/London: The University of Chicago Press, 1990,
p- 29-30, p. 56-57, p. 104.

8. T quesempre se situa, per dir-ho aixi, no devant moi (a davant de mi), sind avec moi (amb
mi), com diu lautor. Vg.: Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, op. cit., p.
108.

9. Ibidem.
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tenint-se, per dir-ho aixi, en el rerefons. Aquesta estructura extaticorecessiva
del «cos-mediador» pateix una inversié quan el subjecte experimenta dolor,
malestar, greu limitacié o qualsevol sensaci6 aversiva, associada a alguna ma-
laltia 0 no: apareix llavors el «cos-obstacle», caracteritzat, ja no per la desapa-
rici6 (dis-apparition), sind per la seva aparicié disfuncional (dys-apparition),"
que pot ser insistent o fins i tot exasperant. Quan el cos disfuncional entra en
escena, pot absorbir o acaparar tota I'atencié conscient'! i reduir o fins i tot
suprimir Pexperiéncia del mén: «Per al malalt —ens recorda Merleau-Ponty—
els esdeveniments del seu cos sén els esdeveniments de la jornadar.'

Tenint en compte aquest joc de des-aparicions i dys-aparicions que ca-
racteritza I'experiéncia del cos en primera persona, la funcié assignada al
desenvolupament d’una «anatomia fenomenologica del cos viscut» consis-
teix precisament —segons Leder— a caracteritzar les diferents regions del cos
d’acord amb la seva forma usual de presencia i d’absencia i els modes de re-
lacié amb el mén que permeten o potencien.” En el recorregut virtualment
inesgotable per les formes d’experimentar les diferents parts del cos en les
seves dimensions sensomotrius, expressives i, fins i tot, viscerals, trobarem
significatives difereéncies. Les diverses regions corporals impliquen o convi-
den diferents estils d’existéncia, ja que, evidentment, vivim els nostres ulls
o les nostres orelles de forma diametralment oposada de com vivim i expe-
rimentem el pancrees o el fetge. En concret, Leder dona forma sistematica
a aquesta intuici6 i estableix tres formes de desaparicié del cos en I'experi-
encia, que mencionarem per completar aquesta primera part de I'exposicid:
a) en primer lloc, la «desaparici6 focal» (focal disappearance), caracteristica,
per exemple, dels organs dels sentits, en la mesura que es troben en I'origen
d’un camp sensorial des del qual s’apunta, per dir-ho aixi, cap als objectes,
segons l'estructura des de - cap a (from - t0); b) en segon lloc, la «desaparicié
de rerefons» (background disappearance), quan la regié corporal considerada
no apareix en 'experiencia, pero tampoc es troba en I'origen de I'acte percep-
tiu o motriu que protagonitza el cos en una accié concreta, com passa, per
exemple, amb la meva esquena o els meus peus, mentre escric aquest article;
i, finalment, ¢) la «desaparicié profunda» (depht/visceral disapparition), pro-
pia de les visceres (pancrees, fetge, vesicula, etc.), que en la seva profunditat i

10. L’encertat joc de paraules dis-apparition/dys-apparition (homofoniques, perd de significat
antagonic) introduit en aquest punt per Leder no és literalment traduible en llengua
catalana.

11. Una reflexié conceptualment aclaridora de la relacié entre atencié i dolor des de la
perspectiva fenomenoldgica la trobem, entre altres treballs del mateix autor, a Agustin
Serrano de Haro, «Pain Experience and Structures of Attention: A Phenomenological
Approach», a S. Van Rysewyk (Ed.), Meanings of Pain, Cham: Springer, 2016, p. 165-
180.

12. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, op. cit., p. 101.

13. Leder, 7he Absent Body, ap. cit., p. 29-30.
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ocultacié romanen habitualment i —en el millor dels casos— alienes al circuit
de 'experiencia.

Sens dubte, es podrien assenyalar variacions individuals i culturals en
aquest esquema, atés que, individus particulars, estils artistics o cultures di-
ferents poden fer us del seu fisic d’'una manera diversa, accentuant certes
regions de les quals altres prescindeixen més. Cultures o societats diferents,
també epoques historiques allunyades en el temps, poden diferir entre si en
la manera d’apropiar-se el cos, en el protagonisme atorgat, per exemple, a un
sentit o a un altre (la vista, 'oida, el tacte, etc.) com a forma primera i més
immediata de relacionar-se o referir-se al mén sensible. En el camp de les arts
esceniques i del moviment, per exemple, fer més eloqiient artisticament una
part del cos amb un menor protagonisme expressiu a la vida quotidiana pot
esdevenir un recurs artistic, com en el cas exemplar de la coreografia Torse

(1978) de Merce Cunningham.

2/ «Cos superficial» i «cos visceral»

Leder destaca la «naturalesa multidimensional» del cos viscut i, a pro-
posit d’aquesta multidimensionalitat, realitza una doble distincié: per una
banda, assenyala I'existéncia d’un «cos superficial», és a dir, el cos estesiologic
i expressiu, en constant relacié amb el mén a través dels sentits i el movi-
ment, caracteritzat per la seva desaparici extatica i focal; per altra banda, ens
presenta una altra dimensié del cos: el «cos visceral o profund», dificilment
experienciable, fenomenologicament elusiu, encarregat del sosteniment de la
vida i caracteritzat per una forma de desaparicié recessiva.'* Per sota del cos
superficial, perceptiu i percebut, actiu i passiu, subjau una dimensié visceral
anonima. La plasticitat i 'adaptabilitat de la superficie permet una limitacié
d’alld visceral a funcions molt concretes relacionades amb 'operacié fona-
mental de viure (circulacié, digestid, respiracid) i de proporcionar les bases
energetiques de lactivitat «en la superficie».

Aquesta doble dimensionalitat, assenyalada per Leder, constitueix
un suplement o un complement a la fenomenologia del cos de Merleau-
Ponty. En efecte, Leder, analitzant criticament Phénoménologie de la per-
ception (1945) i, de manera especial, 'obra postuma Le Visible et I'Invisible
(1964), considera que la identificacié del cos amb la seva superficie sensible/
sentida (touchant/touché, voyant/vu), és a dir, amb el cos perceptiu o este-
siologic, implica una limitacié en el projecte merleau-pontia. A més dels
multiples entrellagaments, quiasmes i sinergies entre els diferents sentits,
i entre la sensibilitat i la motricitat, que constitueixen una idea recurrent

14. Precisament, 'ocultacié dels centres vitals és una manera de protegir la seva funcié im-

prescindible.
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en la fenomenologia de la corporalitat de Merleau-Ponty, també s’ha de
constatar —diu Leder— una sinergia «vertical»:" els poders i les capacitats
de la superficie (sensibilitat, motricitat) descansen en processos vegetatius
més profunds (digesti6, respiracié, circulacid). El meu cos és un quiasme o
entrellagament reciproc de nivells conscients i inconscients, un ésser format
per una doble dimensié superficial i profunda, una realitat «visceroestesiolo-
gicar. El cos no situa el subjecte merament «davant el mén, siné que el fa ser
«del mény, constituit i traspassat pels seus elements fins a la seva interioritat
més profunda. En aquest sentit, no soc inicament un subjecte contemplatiu
i objectivant, sin6 un ésser que «respira, s’alimenta i beu el mén, de forma
que la corporalitat interna i externa s’entrellacen».'® El mén visible que es
presenta davant dels meus ulls es basa en aquesta visceralitat invisible. Per tal
d’expressar-ho graficament, Leder diu que el cos, no és només dflesh» (chair),
aquesta expressio tan caracteristica de la darrera filosofia de Merleau-Ponty,
siné «flesh and blood» —«carn i ossos», diriem nosaltres—, és a dir, sensibilitat/
motricitat superficial, per una banda, i visceralitat profunda, per l'altra, en
mutua dependéncia i entrellagament.

La frontera delimitada per I'anatomia fenomenologica del cos viscut
entre un cos estesiologic i un cos visceral no ha d’entendre’s com un li-
mit entre dues dimensions inequivocament diferenciades. La funcié fisio-
logica fonamental de la respiracié presenta, en aquest sentit, una notable
ambigiiitat, perque participa d’alguna manera d’'ambdues dimensions. La
respiracié és una funcié més accessible que altres processos viscerals, per-
que implica un intercanvi continu entre el fons visceral i la superficie per-
ceptiva i, a més, és possible modificar el seu ritme i profunditat. Aixi és, la
funcié fisiologica de la respiracié ocupa un lloc destacat entre les operaci-
ons protagonitzades pel cos visceral: es tracta d’una funcié imprescindible
i indefugible pel sosteniment de la vida, que tendeix cap a 'automatisme i
en bona mesura es realitza al marge de la nostra consciéncia i de la nostra
voluntat. La respiracié, com la digestié o la circulacié de la sang, funciona
autdnomament durant les hores de son i passa completament inadvertida
durant bona part del dia. Tanmateix, presenta també alguns trets molt espe-
cifics que acosten la seva dimensié visceral a la superficie del contacte amb
el mén. Per exemple, tot i tendir cap a 'automatisme i la inconsciencia,

15. Drew Leder, «Flesh and Blood: A proposed supplement to Merleau-Ponty», Human
Studies, vol. 13, n. 3, 1990, p. 209-219, p. 213. Altres treballs de Leder en qué aborda
tematicament aquesta qiiestid: Drew Leder, «Inside insights: A phenomenology of inter-
oception», a Manos Tsakiris i Helena de Preester, 7he Interoceptive Mind: from Home-
ostasis to Awareness, Oxford: Oxford University Press, 2018, p. 307-322; també: Drew
Leder, «Visceral perception», a Constance Classen (Ed.), 7he Book of Touch, London/
New York: Routledge, 2020, p. 335-341.

16. Leder, «Flesh and Blood», op. cit., p. 215.
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el subjecte pot en determinats moments controlar de manera conscient el
ritme i la profunditat de la respiracié, o fins i tot, pot interrompre el pro-
cés respiratori fins a certs limits, i sotmetre’s voluntariament a una situacié
d’apnea per motius artistics'” o esportius, per exemple. També és destaca-
ble el vincle del ritme respiratori amb els moviments i agitacions emo-
cionals, de forma que es tracta d’una funcié fisiologica dotada d’una
gran plasticitat psiquica. La nostra és «una respiracié psiquicament
configurada»'® i la modulacié de la respiracié expressa de manera imme-
diata com estem instal-lats afectivament en el mén. A més, implica un con-
tinu contacte amb lexterior i té un paper essencial en I'exercici del sentit
de lolfacte. Per aquest motiu, Leder atribueix a la respiracié un espai de
frontissa (hinge) entre el cos superficial i el cos visceral, entre allo voluntari i
allo involuntari, conscient i inconscient, interior i exterior."?

3/ «Vectors fenomenologics practics» i «interpretatius»

En el desenvolupament de la seva anatomia fenomenologica, Leder in-
trodueix una distincié molt interessant i fecunda entre el que I'autor ano-
mena «invariants existencials o biologiques» i els «vectors fenomenologics»,
ja siguin «practics» o «interpretatius».”’ En referéncia a les primeres, Leder
considera «invariants existencials o bioldgiques» les estructures fixes i inva-
riables que formen necessariament 'experi¢éncia humana, perqué remeten a
Iestructura comuna del cos huma: aixi, per exemple, la natura extaticorecessi-
va del cos viscut, el fet que els sentits operen necessariament segons la logica
del des de - cap a, o bé el fet que darrere del jo perceptiu i expressiu trobem
sempre un domini andnim i visceral. Aquestes invariants no depenen de I'ds
personal o cultural del cos, siné que el condicionen previament, constituei-
xen prearticulacions sobre les quals tota cultura ha de construir-se.

17. Esel cas de Julie Gautier, ballarina, coredgrafa i apneista professional: vg. les seves perfor-
mances «Ama» (2018) o «Narcisse» (2022). Per a un aprofundiment en 'obra de Gautier
sera d’utilitat consultar el treball d’Eulalia Polls i Camps, «Coreografiar bajo el agua:
Julie Gautier y la danza apneica», a Xavier Escribano (Ed.), Vivir del aire, pensar la respi-
racién. Ensayos filosdficos e interdisciplinares de Antropologia de la corporalidad 11, Madrid:
Ed. Sintesis, p. 401-417. )

18. G. Didi-Huberman, Gestes d’air et de pierre. Corps, parole, souffle, image, Paris: Les Edi-
tions de Minuit, 2005, p. 29.

19. Drew Leder, «Breaht as the Hinge of Dis-case and Healingy, a Lena Skof i Petri Berndt-
son, Atmospheres of Breathing, New York: SUNY Press, 2018. Per a un desenvolupament
sumari d’altres aspectes de la fenomenologia de la respiracié, podeu veure el nostre tre-
ball: Xavier Escribano, «L’experiéncia de la respiracié: aproximacions des d’una fenome-
nologia del cos viscut», Anuari de la Societar Catalana de Filosofia, xxx-xxx1, 2019-2020,
p. 201-209.

20. Aquesta exposicié pot trobar-se a Leder, 7he Absent Body, op. cit., p. 150 i ss.
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A diferéncia de les «invariants existencials o biologiques», un «vector fe-
nomenologic» és una estructura de I'experiéncia que fa possible i potencia el
subjecte en certes direccions practiques o interpretatives, perd no les impo-
sa com a invariants. Entre els vectors fenomenologics trobem, en primera
instancia, els «vectors practics», que en certa mesura sén promoguts per la
nostra estructura corporal. En efecte, la nostra anatomia i fisiologia delimi-
ten i suggereixen certs usos de determinades regions corporals, tot i que no
els determinen absolutament. Per exemple, la ma, gracies a la seva plasticitat
i llibertat d’acci,?! sembla dissenyada per al treball i lexploracié tactil del
mon, perd també hi ha la possibilitat d’assignar a altres parts del cos —per
exemple, els peus— funcions que habitualment destinem a les mans. Aix{
també, un altre exemple significatiu seria el vector practic associat a la boca:
no hi ha dubte que tota 'estructura anatomica i morfologica extremament
diferenciada i sofisticada de la boca humana sembla especialment apta per
a la produccié del llenguatge, perd tanmateix, aixd no implica que necessa-
riament la comunicacié s’hagi de produir implicant loralitat. Tal com diu
Leder, des d’aquest punt de vista, la praxi corporal no s’articula per essén-
cies, sin6 per vectors: els nostres organs estableixen regions de possibilitats,
tendéncies i usos implicits, perd no els determina ni impossibilita que altres
parts del cos puguin assumir tasques o funcions per les quals no semblaven
originalment destinades.

Amb els «vectors interpretatius» ens trobem en una situacié analoga: I'es-
tructura del cos i les maneres d’emprar-lo o experimentar-lo suggereixen cer-
tes linies d'interpretacié de les seves funcions. Per exemple, el dolor fisic, que
és sensorialment aversiu, ens condueix de manera quasi directa a les idees de
pecat, castig o mal. La naturalesa desagradable del dolor estableix un vector
o una inclinacié cap a una hermencutica de la negativitat, perd aquesta in-
terpretacio, tot i que freqiient i amb aparenca de ser gairebé obligada, no és
essencialment necessaria. La consideracié biologica del dolor, per exemple,
parla d’aquesta experi¢ncia subjectivament aversiva i desagradable com un
sistema d’alerta molt util per a la vida.?

Un vector fenomenolbgic, com veiem, ja sigui practic o interpretatiu,
implica una gamma de possibilitats i tendéncies, suggerides per I'estructura
del cos, que actua com a base o fonament, perd que només prenen forma en
un context cultural concret. Aixi doncs, entre el cos i la cultura s’estableix
una caracteristica circularitat: per una banda, la cultura es troba sempre con-

21. Vegeu el nostre treball: Xavier Escribano i Albert Pérez-Bellmunt, «The Therapeutic
Hand», a M. Bertolaso i N. Di Stefano (Eds.), The Hand, Studies in Applied Philosophy,
Epistemology and Rational Ethics, 38, Chalm: Springer, 2017, p. 127-145.

22. Vg. Saulius Geniusas, «Mds alld del naturalismo y del constructivismo social: la funcién
de la fenomenologia en la investigacion sobre el dolor», Revista Filosdfica de Coimbra, vol.
29, n. 57, 2020, p. 179-200.

158



Sarx: una anatomia fenomenolodgica del cos viscut Societar Catalana de Filosofia

figurada a partir de la matéria dels nostres cossos, sorgeix en resposta a les
necessitats i desitjos corporals, de manera que, com diu Thomas Csordas
des de la perspectiva antropologica, I'experiencia de la corporalitat consti-
tueix la «condicié de possibilitat existencial del jo i la cultura»;® per altra
banda, la cultura acaba determinant i perfilant concretament un ventall de
possibilitats que era només suggerit o inspirat en 'esbés de 'existencia perso-
nal i cultural que estableix el cos. Societats senceres poden diferir entre si en
la manera d’apropiar-se el cos. Hi ha, doncs, un cert grau de determinacié i
un cert grau d’indeterminacié: ni un determinisme tancat ni una plasticitat
absoluta. Es per aquest motiu que la reflexi6 tedrica sobre I'experiéncia de
la corporalitat constitueix el «punt de partenga per repensar la natura de la
cultura i la nostra situacié existencial com a éssers culturals».?

La consideracié de les invariants biologiques i existencials, per una banda,
i dels vectors fenomenologics, practics i interpretatius, per I'altra, permet
d’articular tant la realitat fisica o la materialitat del cos, la seva densitat bi-
ologica, sense necessitat de caure en un naturalisme biologic de tipus deter-
minista, com la seva significacié cultural, la seva dimensi6 simbolica, sense
arribar a 'extrem del construccionisme social, que redueix el cos a discurs o
constructe.”” D’aquesta manera, en la comprensié teorica de la corporalitat,
no es deixen de banda ni la materialitat del cos, que implica un cert grau de
condicionament o predeterminacid, ni la seva obertura a una hermeneutica
cultural, que I'enriqueix sempre amb noves i imprevisibles significacions.

4/ Altres prolongacions

Una anatomia fenomenologica del cos viscut no pot deixar de banda els
profunds canvis i transformacions que afecten el cos —i 'experi¢ncia que
en tenim en primera persona— durant el curs de I'existéncia i en les diver-
ses situacions o estats que haurd de travessar. Aixi, la idea d’'una anatomia
fenomenologica no s’ha de concebre com quelcom d’estatic, siné immers
en el corrent de la vida i de les seves multiples transformacions. En conse-
qiiéncia, una anatomia fenomenolodgica no pot ser pensada com a quelcom
fixat en el temps o fins i tot confinat als limits fisics de la carn. Més aviat
s’ha de considerar el cos com un procés obert, que duu a terme un des-
envolupament historic (entre el naixement i la mort, en les diferents eta-

23. 'Thomas J. Csordas, «Introduction: the body as representation and being-in-the-world»,
a Id. (Ed.), Embodiment and experience: the existential ground of culture and self, Cam-
bridge: Cambridge University Press, 1994, p. 12.

24. Csordas, Introduction: the body as representation and being-in-the-world», gp. ciz., p. 6.

25. Per a la discussi6 de la reduccié del cos a discurs, vegeu: Terence Turner, «Bodies and
anti-bodies: flesh and fetish in contemporary social theory», a Thomas Csordas (Ed.),
Embodiment and experience, op. cit., p. 27-47.
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pes de la vida) i que pateix transformacions cicliques. Per una banda, les
edats de la vida o grans etapes biografiques cronologicament diferenciades,
des de I'etapa prenatal fins a I'ancianitat, impliquen formes d’experimentar
i de relacionar-se amb el propi cos extraordinariament diverses i, en oca-
sions, quasi divergents.”® També cal tenir en compte els diversos estats a
través dels quals el cos pot transcérrer o pot trobar-se: vigilia, son, salut,
malaltia, discapacitat,”’” etc. Per altra banda, el cos es modifica a través de
'adquisicié d’habits, en una progressiva ampliacié del «jo puc» corporal o
per una progressiva pérdua dels habits i de les destreses adquirides a causa
de diferents circumstancies. Finalment, entre les transformacions corporals
que podem experimentar hi ha les que impliquen algun tipus de mediacié
tecnologica, ja sigui per suplir una funcié o capacitat impedida o danyada
(és el cas de les protesis) o bé, en el cas dels atuells, instruments o maquines
que estenen les nostres capacitats corporals i que, pel seu ts continuat, poden
arribar a implicar modificacions en el nostre «esquema corporal».?®

Sens dubte, I'abast o els limits de tals extensions, la qiiestié de saber si
una corporalitat estesa, ampliada o radicalment transformada segueix essent
humana, o bé mereix els qualificatius de posthumana o transhumana, projec-
ta les reflexions d’una anatomia del cos viscut cap a debats de gran actualitat
al voltant del suposat «millorament» (enhancement) de la condicié humana i
la possible obsolescencia del cos huma tal com ’hem conegut fins ara.

26. Per a una interessant exposicié de la modificacié que té lloc en I'ts dels peus, per exem-
ple, i en la forma de caminar humana, considerada des d’una perspectiva diacronica,
vegeu: Carles Escalona, «De pie sobre la tierra: nuestro cuerpo de seres andantes», a
Xavier Escribano (Ed.), De pie sobre la tierra: caminar, correr, danzar. Ensayos filosdficos e
interdisciplinares de Antropologia de la corporalidad, Madrid: Sintesis, 2019, p. 47-74.

27. Per a una ben documentada exposicié de les modificacions en 'experi¢ncia del cos que
implica 'amputacié en les extremitats inferiors i les dificultats en I'adaptacié a una pro-
tesi, vegeu: Rebeca Gémez Ibinez, «Mi nuevo cuerpo: convivir con una amputacion», a
Ibidem, p. 75-96.
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Resum: A I'escola, al col-legi, a I'institut, s’agrupen els infants i joves de diverses families.
Es un ambient on es completa la socialitzacié primaria i es coneixen diverses cosmovi-
sions i sentits de la vida que en la societat democratica s’han de presentar de manera
plural, orientades a viure amb identitat personal en un entorn comunitari. Convé, doncs,
que cada equip docent, equip educador, hagi fet una reflexié prévia i convingui amb
les families una orientacié compartida en el marc democratic social on es viu. Aquesta
reflexi6 abraca: Filosofia de I'educacié / filosofies de I'educacié; El projecte educatiu de
centre - document institucional; Prendre consciéncia dels valors dominants i explicitar
una opcié6 de valors; Queé comporta que I'escola sigui laica, confessional, neutral?; Valors
compartits i finalitats acordades entre escola i families; Fonamentacié del curriculum
escolar. S’ha oblidat la font filosofica-antropoldgica?; Competencies, competicid, comu-
nitat, cooperaci6, cohesié social. Avui es planteja una opcié, entre valors de la Unesco i
valors de TOECD, no coincidents. Una opcid integradora és la filosofia personalista per
a una societat democratica i pluralista. Aquest és el recorregut de la present comunicacié.

Paraules clau: Personalisme, escola, valors, comunitat.

The first philosophy shared in school education

Abstract: Children and young people from diverse families come together in schools,
colleges, and high schools—environments where primary socialization is completed, and
where various worldviews and meanings of life are introduced. In a democratic society,
these worldviews must be presented in a pluralistic manner, fostering personal identity
within a communal context. Therefore, it is crucial that each educational team engages
in reflective dialogue with families to agree on a shared orientation within the social-
democratic framework in which they operate. This reflection encompasses several key
areas: philosophies of education, the School-based Education Project (as an institutional
document), awareness of dominant values and the justification for value choices, the me-
aning of a school being secular, confessional, or neutral, and the shared values and goals
agreed upon between the school and families. Furthermore, it examines whether the
philosophical-anthropological foundation has been overlooked, alongside discussions of
skills, competition, community, cooperation, and social cohesion. Currently, there is a
debate between the values promoted by UNESCO and those supported by the OECD,
which do not entirely align. An integrative approach, however, is found in personalistic
philosophy, which serves as the foundation for a democratic and pluralistic society. This
is the path explored in this communication.

Key words: Personalism, school, values, community.
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1/ Forum de filosofia o de pedagogia?

El llenguatge huma és multiple i la paraula com a pensament no és exclo-
ent. El llenguatge oral ja ve carregat de connotacions tonals, visuals i gestuals.
Les habituacions reflecteixen de fet una practica filosofica, sigui en les formes
de comunicacié (lli¢6, discurs, conversa, dialeg, debat). Amb rituals escollits
es poden suscitar actituds i predisposicions que afavoreixen 'aprenentatge i
promouen la convivéncia en un ambient d’unitat i diversitat alhora. Criatu-
res i infants comencen a viure amb filosofia amb paraules dels adults, amb
narracions mitiques i faules morals i amb habits i accions que se’ls expliquen.
A T'educacié secundaria ja es comenga a pensar i parlar amb filosofia i a poc
a poc interessa coneixer la historia del pensament filosofic.

Aquest tema correspon per igual a un forum de filosofia o de pedagogia
i, de fet, cal tractar-lo amb la doble visié. La pedagogia dona normes d’accié
fonamentades en la filosofia i en les ciéncies que expliquen I'aprenentatge. Pe-
dagogia general derivada de la finalitat de l'educacié és obra clau de Friederich
Herbart que, efectivament, es fonamenta en filosofia perd que alhora dona
normes técniques d’accié i d’organitzacié de 'ensenyament. Actualment, I'en-
senyament, que impropiament s’identifica amb I'educacié, es redueix massa
sovint a técniques i receptes sense una visi6 integrada del desenvolupament
personal i social huma, que és el que pretén el procés educatiu intencional.
El canvi de la denominacié ‘ensenyament’ per ‘educacié’ pretenia posar en
relleu la dimensié de desenvolupament huma, perd en cap cas diluir la funcié
d’ensenyar per la qual va ser creada I'escola. Quan s’afirma que si les families
no llegeixen a casa, els infants no progressaran adequadament, si bé és cert, la
derivada és que I'escola ha de reforcar I'accié d’ensenyar a llegir i no justifi-
car-se per les condicions familiars desfavorides o encarregar tasques de lectura
a casa. L’escola dels il-lustrats va ser creada i estesa per a la instruccié univer-
sal (lectura, escriptura, calcul, aritmetica) de tothom, precisament dels qui no
podien aprendre-ho a la seva familia. La instrucci6 és sols la primera part de
'ensenyament, el que s’aprén amb I'exercici continuat. Segueix I'ensenyament
amb I'exploracié del mén natural i social, amb observacid, explicacions i docu-
mentacié en llibres impresos i avui en registres verboiconics.

Tot ha de contribuir al desenvolupament personal cognitiu i emotiu i
a la convivencia social cooperativa i afectiva. Ens falla el pacte social per a
'educacié de la infancia entre families, escola i mitjans de comunicacié, avui
més que en anys reculats que la socialitzacié primaria era solida per imposi-
cié doctrinal, tot i que hipocrita, com descobrien els adolescents. No hem
de tornar enrere. La llibertat de consciéncia i el pluralisme s’han assolit amb
esforg i lluites. Avui, pero, els infants es poden perdre, és la Desaparicié de la
infantesa, com va anunciar el mestre i socioleg Neil Postman (1982). No hi
ha secrets per a la infancia quan amb la imatge tot es pot veure sense alfabe-
titzacié prévia; es fa una comprensié confusa que desorienta. D’altra banda,
Iescola encara no ha normalitzat I'analisi semiotica-comunicativa (la grama-
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tica dels textos verboiconics) i els mestres segueixen sense rebre la formacié
adequada. Hi ha preocupacié per allo que infants i adolescents veuen a les
xarxes digitals i es volen tancar accessos, perd ja es veu que aqui val I'analo-
gia: ‘No podem posar portes al camp’. Tanmateix, el que hem de fer és una
educaci6 que doni defenses personals i criteris davant I'allau de provocacions
verboiconiques i musicals que reben. Aquestes defenses son educacionals i
cal desenvolupar-les ja en la primera infancia com a habituacié. Bona part les
veiem reflectides en les tradicions orals i en rondalles o cangons que hem de
saber actualitzar amb la saviesa de fons i adoptant formes actuals.

2/ Lescola-institut, amb una opcié6 clara per I'educacié i valors de la
Unesco

La Unesco, institucié de les Nacions Unides per a 'educacié, la ciéncia
i la cultura es pronuncia per renovar I'educacié des de la seva fundacié el
1946. Han estat rellevants els seus informes Aprendre a ésser de 1972, L'edu-
cacid: hi ha un tresor amagat a dins de 1996 i Repensar l'educacid. Vers un bé
comii mundial? de 2015.

En conseqii¢ncia, cal insistir en un enfocament humanista d’aprenentatge
al llarg de la vida per al desenvolupament social, economic i cultural. Natu-
ralment, enfocament en les dimensions particulars pot canviar segons els
diferents escenaris d’aprenentatge i les diverses etapes de la vida. Perd, quan
reafirmem la rellevancia de 'aprenentatge al llarg de la vida com el principi or-
ganitzatiu de I'educacid, és crucial integrar les dimensions social, economica
i cultural. Un enfocament humanista de 'educacié va més enlla de la nocié
d’humanisme cientific, que es va
proposar com el principi guia per = vnesco
a la Unesco (2015, p. 39-40).

El nou contracte social per a
I'educacié ha de reafirmar la idea que
I'educacié és un projecte comu, un R El M AG | N E M
compromis social compartit, un dels
drets humans fonamentals i una de les

responsabilitats més importants dels J U N T S

estats i els ciutadans. A més, un dels
papers fonamentals de 'educacié és

formar ciutadans que promoguin els E L 5 N O 5 T H E 5
drets humans, per aix0 s’ha de fomen-

tar en 'alumnat la capacitat de pensar FUTURS
i actuar de manera autdbnoma i ética.
Es a dir, se li ha de donar eines per
col-laborar amb els altres i desenvolu-
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par la capacitat d’accid, la responsabilitat, 'empatia, el pensament critic i
creatiu, juntament amb una amplia gamma d’habilitats socials i emocionals.
Per portar 'educaci6 per aquest ambicids cami, s’han d’establir noves mane-
res d’organitzar 'aprenentatge. L'educacié és cabdal per ajudar els pobles a
aconseguir la pau entre éssers humans i amb la Terra. (Unesco, 2022, p. 49)

Tot model pedagogic parteix d’una relacié: tant aprenents com docents
es transformen durant I'experiencia didactica a mesura que aprenen els uns
dels altres. El que defineix I'experiencia didactica és la tensi6 productiva que
es crea simultiniament entre la transformacié individual i la col-lectiva, ja
que la nostra vida interior influeix en I'entorn i al mateix temps es veu pro-
fundament afectada per aquest entorn. El triangle pedagogic classic el for-
men 'alumne, el mestre i el coneixement. L'ensenyament i 'aprenentatge es
nodreixen del patrimoni comu del coneixement i alhora hi contribueixen.
Dit d’una altra manera, en el marc de la relacié pedagogica, I'educacié ens
connecta amb el patrimoni comu del coneixement acumulat per la huma-
nitat i alhora ens ofereix la possibilitat d’enriquir-lo. (Unesco, 2022, p. 53)

Representacié triangular de I'ensenyament-aprenentatge com a relacié
entre professor i alumne amb la cultura com a referent comd. La dimensié
de cada vertex pot créixer o disminuir modificant 'ambient d’aprenentatge.
(Representacié pagina segiient de Teixido.)

No es poden identificar les orientacions de la Unesco amb altres progra-
mes d’organismes internacionals que tenen objectius propis com és el cas de
I'OECD o de I'lEA.

PISA de TOECD/OCDE és el Programa per a I’Avaluaci6 Internacional
d’Alumnes de TOCDE. L'objectiu del programa és mesurar la capacitat dels
alumnes de quinze anys per fer servir els seus coneixements i habilitats de lec-
tura, matematiques i ciéncies per afrontar els reptes de la vida real. (OECD
web 2023).

PIRLS de I'IEA, Progress in International Reading Literacy Study en angles,
és ’Estudi Internacional per al Progrés de la Comprensié Lectora (Internati-
onal Association for the Evaluation of Educational Achievement) que avalua
la comprensié lectora dels alumnes a 4t de primaria. Aquest estudi avalua les
tendencies en el nivell d’aprenentatge dels estudiants cada cinc anys des del
2001. Espanya participa en aquest estudi des del 2006. PIRLS se centra en
la lectura com a mitja per aconseguir els dos proposits de lectura presents en
la major part dels textos que llegeixen els alumnes a dins i a fora de I'escola:
(Web de Ministeri d’Educacié i Formacié Professional, 2023).

Aquests programes, PISA i PIRLS, sén ben adequats per a I'avaluacié
del sistema escolar en conjunt. Poden servir a cada establiment escolar si
es correlacionen amb les variables de context. No serveixen per avaluar els
alumnes, perd interessen al docent per disposar d’un contrast de la seva prac-
tica avaluadora, que pot ajustar amb referents estandarditzats. La difusié
d’aquests programes d’avaluacié de sistema des de I'any 2000 ha generat
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un efecte pervers. En lloc de partir de cada alumne i del seu moment de
desenvolupament i aprenentatge, es fixen objectius de millora de caracter es-
trategic fins al punt d’arribar a més bones puntuacions per6 deixant en segon
terme el gust pel coneixement i 'aprenentatge per a la construccié personal.

Sintetitzant, la Unesco promou
el contracte social per a I'educacid,
i focalitza 'accié de 'escola en el
triangle pedagogic. La millora s’ha
d’assolir amb la practica, centre a
centre i no amb estudis generals i
disposicions legals. OCDE pro-
mou la competéncia entre paisos a
partir de la millora individual. Cal

\
vetllar perque no derivi en compe- \
titivitat social. La societat cientifica pa;c';";;; o o,‘;;",ff;:‘,’,;, \
IEA amb PIRLS pot contribuir a el conjent LTS

cultura
referent

comu

ambient
d’aprenentatge
conjunt

la recerca pedagogica amb I'estudi
de la realitat general i convé que cada institucié escolar ho ajusti amb els
referents del seu entorn.

3/ La filosofia s’inicia com a construcci6 cultural, personal i social

No hem d’esperar a I'edat del raonament o a I'edat de la presentacié6 aca-
démica. La vida, la practica de la vida, comporta desenvolupament biopsi-
cologic, relacié afectiva comunitaria i habituacié social. L’ambient educatiu
afavoreix la interioritzacié d’aquest procés. Podem caracteritzar aproximati-
vament diverses etapes de construccié personal fins a la vida adulta, acordada
per a la nostra societat a I'edat de divuit anys.

Construccié cultural, personal i social
habits mites dualismes conflictes racionalitat
0 -7 anys 7-14 anys 7-11 anys 11-14 anys 14-18 anys
modelatge identificacions judici |de_a|s ! f.”OSOﬂ.a
realismes discursiva

En la primera infancia, fins als set anys, el desenvolupament és sensorial

fins als tres anys i altament imitador de moviments, gestos, musicalitat del
llenguatge oral. Es etapa de construccié d’habits que no sén automatismes,
ja que 'educador adult explica verbalment. El modelatge dels adults es fixa,
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particularment la parla o les parles oides que queden enregistrades en sinap-
sis cerebrals. Segueix I'etapa d’explicacions mitiques, simboliques, narratives,
que generen identificacié amb les persones i amb els personatges caracteritzats.
Alhora, es plantegen els dualismes per a tot: si-no, bo-dolent, net-brut, polarit-
zacions necessaries que més endavant, amb explicacions, aniran diversificant-se
i matisant segons situacions. Es l'inici del judici amb una moral totalment
heteronoma. Alguns dualismes evolucionen cap a conflictes, confrontacions
d’interessos o d’eleccions, contraposicions d’ideals i de contraideals realistes.
Conflictes amb els pares, necessaris i normals, si no els ofeguen amb autori-
tarisme desmesurat. Tot ha d’evolucionar arribant a les operacions mentals
formals. La racionalitat es va construint, la logica, 'argumentacid, el discurs
i el debat s’aprenen exercitant-los. En aquesta etapa és quan es pot comen-
car a explorar el pensament huma per mitja de la historia i il-lustrar-lo amb
biografies de personatges rellevants amb opcions manifestes i contrastades
(Ex: Mois¢s, Gautama Buddha, Confuci, Alexandre el Gran, César, Jesus,
Mahoma, Hildegard von Bingen, Ramon Llull, Marco Polo, Galileu, New-
ton, Napoled, Amudsen, Gandhi, P. i M. Curie, Einstein, Hitler, Mandela).

Cal tenir ben present que la societat de llibertats, explotada pel liberalis-
me de consum, ha trencat la socialitzacié primaria, aquells comportaments
que no es discutien i aixi els infants els incorporaven de manera solida en la
primera i segona infancia per comengar a discutir-los en 'adolescencia. La
societat de consum ha adoptat eslogans de les revoltes de 1968 fent algaprem
en la contracultura, la contestacié, la transgressié, la provocaci, I'escandol...
sovint anunciats als espectacles musicals o teatrals i expressats en la publi-
citat. Aix0 trenca la socialitzacié primaria, que és la base o plataforma de
I'educacié. Calen accions de reforg, i a la familia 0 a ’escola caldra dir moltes
vegades: «Aix0 nosaltres no ho fem», sense arribar a una condemna fona-
mentalista que ofegués la llibertat social assolida.

Sovint, per fer front a la feble socialitzacié es vol recérrer a les tradicions.
Evidentment, hi ha un fons de saviesa que hem de continuar, perd revisant
criticament i acceptant la diversitat social i cultural. El filosof Raimon Panik-
kar (1990, p. 167 i p. 169) ha desenvolupat el concepte homeomorfisme: de
figura semblant amb significat i funcié comparables en un altre sistema reli-
gi6s o cultural. També el concepte ontonomia: independéncia i alhora inte-
gracié per la interrelacié de I'ésser mirant de superar 'antinomia autonomia-
heteronomia. Les tradicions, necessaries, han de ser revisades criticament.

L’espectacle dels mitjans de comunicacié i la multiplicitat de la comuni-
cacié digital responen a la seva logica, la logica del mercat: audiencia, difusié,
economia. En general, no hi ha un compromis per la qualitat en favor de les
persones, tot té valor mentre aporta guany, i si no, se suplanta. Les producci-
ons estan segmentades segons audiencies d’edat i justament 'audiéncia més
buscada és la dels joves i adolescents, potencials consumidors sense poder
adquisitiu propi i per aixd poden servir-se dels pares sense posar-se limit.
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Davant aix0, la familia se sent indefensa i desorientada. Notem que 'ado-
lescéncia és una construccié cultural que actualment s’inicia quan l'infant
demana com vol vestir-se, cap als deu anys, i s’allarga en I'etapa de jove adult
fins que accedeix a un lloc de feina o finalitza uns estudis professionalitzats,
potser els vint-i-cinc anys. Els fills aporten I'argumentacié socioldgica: «Tots
ho tenen, tots ho fan» i els pares sovint es veuen obligats a cedir. Lescola,
amb un curriculum escolar detalladissim, es troba encaminada amb minim
marge d’iniciativa en la seva actuacié professionalitzada. Sens dubte, cal un
pacte social entre escoles, families i mitjans de comunicaci6 per disposar de
referents publics comuns amb els quals es pugui guiar I'educacié dels adoles-
cents promovent una socialitzacié secundaria.

4/ Lescola com a maqueta de la societat on els infants fan I’assaig general

L’escola, institucié que aplega infants de diverses families en un entorn
de proximitat, és I'oportunitat del desenvolupament personal i social. Ja ho
reclamava Platd, en aquell cas per a minories selectes, pero avui és per a
infants de tota condici6 social. A 'escola, i de ben petits, els infants troben
tarannas diferents, les diverses cosmovisions i sentits de la vida presents en
el seu entorn social i aixi s’aprén a conviure. L’escola, o institut actual, a di-
ferencia de I'escola dels il-lustrats, amb una educacié personalitzada, permet
que cada infant o jove visqui la seva identitat personal (familiar) i adopti la
identificacié comunitaria (escolar) sense contradiccié.

Els professionals docents constituits en equip educador han de garantir
una accié educativa comuna, pensada i participada. La fonamentacié peda-
gdgica integra coneixement cientific de neuropsicologia, socioantropologia i
comunicologia. La reflexi6 filosofica aplega pensament i cultura. L’accié afa-
voreix la llibertat de consciéncia i la diversitat
cultural amb sentit de comunitat, SRRl ouin educador
els excessos de la desigualtat social. Es evident
que cal compartir 'orientacié amb les fami-
lies; en alguns casos, amb orientacié que les
promocioni; en d’altres, incorporant la seva
aspiracio i iniciativa. En tot cas, amb visié so- Equip educador
cial integradora, mai excloent opcions de vida JELELGTAERRG[ES (e}
compatibles amb la convivencia. * Narrativa i mites

L’equip docent tradueix valors, aspiraci- [ Cancons i poesia
ons i finalitats en iniciativa didactica que es va
mostrant als alumnes.

La narrativa tradicional i els mites, les fau- == .
les, sén recursos per comunicar actituds, va- Acci6 i contemplacié
lors, habits als infants de ben petits. Igualment Anuncis i publicitat
les cangons amb la percepcié musical i la po-

i families
* Orientacié compartida

Dibuix i grafisme
Teatre i humor
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esia ritmada que es memoritzen de manera dinamica en la primera infancia
(pedagogia musical de Llongueras). La representaci6 grafica, el dibuix natu-
ral que és objecte de llenguatge i pensament (pedagogia de Freinet). El teatre
que dona sortida a sentiments naturals o suggerits i '’humor que expressa
contradiccions de llenguatge i els sentiments (pedagogia d’Aymerich). L’ac-
cié motora que s’ha d’alternar amb I’accié mental, contemplativa de bellesa,
d’euritmia, de silenci (pedagogia de Steiner i de Montessori). Actualment
cal incorporar els anuncis i publicitat, entre els quals hi ha poesia visual, text
filosofic i també provocacié i barroeria que la semioticocomunicacié permet
analitzar (Educacié ComunicActiva de Teixidd).

La primera filosofia és viure, és vital. L’ésser huma viu amb Iaccié bio-
fisica com qualsevol altre vivent animal. Desenvolupa la consciéncia social
(Wallon) vivint en 'ambient amb relacié a les materies i les persones. Obser-
va i pensa, més quan els adults amb mesura i encert acompanyen, estimulen,
verbalitzen, somriuen, confirmen i algunes vegades deneguen. Es desenvolu-
pament huma, socialitzacié i educacié (suscitar, induir i condulr) La filoso-
fia viscuda no sera un pensament, una racionalitat superposada Es evolucié
creadora (Bergson) amb projeccié artistica, participacié en la creaci6 conti-
nua (Panikkar). Quan a partir dels catorze anys s’introdueixi la filosofia com
a estudi, pensament, reflexi6 i debat s’integrara a la personalitat, contribuira
a la personalitat de cadasc.

L’educacié no hauria d’haver estat mai al marge de la filosofia. El des-
envolupament de la pedagogia com a ciencia, amb la didactica aplicada, no
ha de suplantar la fonamentacié i itinerari filosofic. Part de la ineficacia de
Iescola actual es pot atribuir a la falta de visié filosofica que entusiasmi amb
el coneixement. El reduccionisme a la técnica esdevé ineficag, particularment
enfront de la comunicacié de masses que abdueix les emocions del desenvo-
lupament vital. L’ensenyament ha de ser més activador que receptor, més
provocador d’interessos, més suggeridor amb preguntes. Activar el pensa-
ment és anar filosofant des ben petits.

5/ Projecte educatiu i practica compartida

La instituci6 escolar ha de garantir una accié comuna amb les families i
transparent davant la societat. Cal explicitar-ho, deixar-ho escrit en el pro-
jecte educatiu, document estable encara que revisable i actualitzable. Es un
document que explicita la filosofia de 'educacié i concreta les formes orga-
nitzatives basiques que compartiran les families i 'equip directiu. En petites
localitats es pot compartir amb un consell municipal.

Avui, en una societat democratica i pluralista, hem de parlar de filosofies
de P'educacid, conscients que hi ha col-lectius d’altres cultures. Respectant
la seva identitat, hem de compartir una identitat comuna (ontonomia, de
Panikkar) sense contradiccié. Caldran ajustaments consensuats que, partint
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de la tradicié propia, incorporin /
accents de tradicions presents amb PROIECTE BT
* Filosofia/Filosofies de I'educacio.

dlal'eg 1nterc’u'ltural. Corfe'spon ala * Projecte educatiu institucional.
societat politica democratica haver |« valors socials i opcié de valors.
delimitat practiques que no s’ac- | * Educacié laica, confessional, neutral?
cepten (per exemple: la pena de | * Valors compartits.

mort, la tortura, I'ablacié femenina, | * Finalitats acordades.

I ltaci6 del rostre. el consum d * Curriculum comu i també obert.
ocuitacio del rostre, ¢t consu € Competéncies, competici6, comunitat,

drogues dures), aixi com acceptar K cooperacié cohesié social... /
practiques que tradicionalment ha-

vien estat censurades i perseguides.

El projecte educatiu és un document institucional compartit. Se n’ha de
facilitar el coneixement, convé subratllar-ne punts en reunions pedagogiques
periddiques i ha de ser ben conegut pels docents que s’'incorporen al centre.
Conscients dels valors dominants a la societat, cal saber adoptar els del con-
sens politic i fer opcions especifiques de valors coincidents, o no, amb els dels
usos socials més estesos i amb els valors més publicitats. De manera clara, el
projecte educatiu explicita una opcié de valors que els alumnes han de veure
compartits entre escola i familia.

Els antecedents d’una escola autoritaria sotmesa a la doctrina religiosa oa
la disposici6 politica han estes una aspiracié a I'escola neutral. No és possible.
L’escola neutral se sotmet als valors dominants i promou 'andmia social. Es
una educacid per defecte, és un mal favor al desenvolupament personal i social.
L’escola il-lustrada francesa va generalitzar I'escola laica, la que exclou tota re-
feréncia al sentit religids. Es comprén que va ser una posicié defensiva enfront
de la doctrina clerical, pero I'evidencia és que tampoc és possible. L’animal
huma necessita expressar, a vegades fer ostentacié dels seus valors, somnis o
ideals i agrupar-se amb els seus semblants. Si no sén els d’una creenga religiosa,
poden ser els d’una adscripci6 ecologista, els d’un estil musical, els d’una secta
esoterica o els fans d’un equip de futbol. En sentit extens, I'escola no pot ser
laica. Hi ha escola confessional religiosa hereva de la tradicié a la qual s’afegei-
xen opcions d’escola confessional d’altres creences i tradicions. Si I'escola és la
institucié que avui garanteix la socialitzacié primaria necessaria i desenvolupa
'educacié personal i social, és una institucié social per a tots, comuna, perd no
uniformista. Cal refor¢ar que la institucié escolar avui sigui democratica amb
participacié de les families, una escola comuna i pluralista, reconeixent diversi-
tat de cosmovisions i sentits de la vida. Amb mesura, i sense desatendre aquesta
identitat, es pot donar a congixer una orientacié especifica com a escola cris-
tiana, escola ecologista, escola pacifista, escola naturista. Tinc reserves per una
escola islamica en la mesura que esta lligada al poder politic i em consta que
Iescola jueva o japonesa fan un servei restringit als fills de ciutadans nouvin-
guts amb rituals i tradicions propies en la vida privada. Assumpte delicat que
el Parlament ha d’encarar amb dialeg amb els grups culturals presents al pais.
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No hem encaminat bé la realitat de I'escola amb la diversitat cultural de
procedencia dels alumnes, ja fa més de vint anys que es va iniciar. Els alum-
nes d’altres cultures sén una mitjana del 13% a Catalunya i en més de deu
municipis superen el 50%. Al Regne Unit van encarar aquesta realitat d’im-
migracié present a 'escola, que es va concretar amb les perspectives filosofi-
ques del Swann Report, Education for All: Report of the committee of Inquiry
into the Education of Children from Ethnic Minority Groups de 1985. «There
is, then, some point of looking to liberal philosophy for the articulation of
a framework, if we think of the persons to whom that framework applies
not as free-floating individuals but as persons more or less firmly rooted
in diverse practices and traditions, However, there is too great a diversity
within liberal political philosophy for it be possible to read off any single
determinate framework» (Haydon, 1987, p. 27). Matisa l'autor en anotacid
que té en ment les diferéncies entre Rawls (1972), Dworkin (1977) i Nozick
(1974) per dilucidar entre la posicié liberal personalista dels primers i la po-
sicié liberal individualista del darrer, i tracta dels valors, dels prejudicis, del
racisme, de 'educacié per a tots a les escoles religioses i de la discriminacié
positiva.

La igualtat de drets clarament reconeguda politicament esta ofegada per
la desigualtat economica i per la manca de condicions per defensar-la. Els
anys d’educaci6 escolar han de contribuir al progrés personal i social. «Els
pedagogs proclamen la igualtat de drets, perd coneixen les desigualtats de
fet. I és la seva capacitat de treballar sobre les segones el que contribueix a
actualitzar la primera.» (Meirieu, 2018, p. 38-41)

L’explicitacié de valors compartits per la comunitat escolar i 'acord ac-
ceptat sobre finalitats educatives és més urgent encara als centres amb alta
preséncia de diversitat de cultures i tradicions. Pot ser adequat recuperar la
proposta de signar una «carta de compromis educatiu» després d’assegurar
que ha estat ben explicada i compresa. Caldra, amb ajuda de membres d’al-
tres cultures, escriure-la en paral-lel en la seva llengua.

Des de 1990, 'ensenyament és regulat per ’Administracié pablica amb
la disposicié del curriculum escolar. El curriculum escolar desenvolupa amb
detall el pla d’estudis que fixa els assoliments i aprenentatges basics de tot
ciutada. S’estableixen les fonts del curriculum: sociocultural, epistemologica,
psicologica i pedagogica. No s’explicita la font filosofica i no es pot donar per
inclosa en la font sociocultural. (Teixidd, 1992, p. 224-225). No es poden
ignorar els desitjos de cada persona, el sentit i la finalitat de la seva vida, el
projecte d’existencia que fa ell mateix o els seus pares mentre no tingui capa-
citat de decisié propia. Falta sens dubte la fonamentacié filosofica-antropo-
logica que es per si mateixa plural i la base del projecte educatiu.

Sha impulsat I'educacié per competencies per superar d’una vegada
per totes 'ensenyament verbalista, tedric, com ja estava projectat a la ta-
xonomia d’objectius d’aprenentatge de Bloom (1950): reconeixement, com-
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prensio, aplicacid, analisi, sintesi, avaluacid, que sén els objectius cognitius.
L’educacié per competeéncies propugnada per TOECD s’associa a I'empresa
competitiva. La institucié escolar té altres divises: promoure cooperacid, fer
comunitat i contribuir a la cohesié social.

6/ L’escola amb filosofia personalista

Atesa la realitat multicultural de les societats actuals, la filosofia persona-
lista iniciada per Emmanuel Mounier i Jean Lacroix el 1932 amb la revista
I’ Esprit és la que millor pot orientar el projecte educatiu. Atén persona i co-
munitat, sense contradiccid, i aixd es correspon plenament amb 'educacio.
La persona: interioritzacid, coneixement i saviesa, participacio social, respecte
(vida, persona, expressid), llibertat de ser, més que de tenir, autoemulacio,
autocritica. La comunitat: viure junts, acceptar i encaminar els conflictes,
resoldre els problemes, opcié per la no-violéncia activa, gaudi conjunt amb
sim-patia i em-patia, demanar ajuda, solidaritat i justicia, agraiment i gene-
rositat, humor en igualtat.

El personalisme es presenta enfront del liberalisme i anarquisme indi-
vidualistes i el socialisme i el comunisme col-lectivistes cercant una visié
integrada. Pero abans de la lletra es pot veure l'orientacié en Socrates, Pas-
cal, Kierkegaard, entre molts d’altres, i més autors com Lacroix, Maritain,
o Ricceur, que desenvolupen plenament aquesta orientacié. Carlos Diaz ha
estat un constant difusor del personalisme en llengua espanyola, i Albert
Llorca, en llengua catalana.

Hi ha disponibles les obres d’aquests autors que desenvolupen la filosofia
personalista i aporten una formacié solida per orientar I'educacié en la soci-
etat democratica i pluralista.

Ricceur distingeix expressament Dire soi, n'est pas dire moi. I certament,
admet que la mienneté est impliquée d’une certe fagon dans lipséité, perd dis-
crepa de Heidegger que identifica el jo amb el mi. Hi ha clara la diferéncia
entre mi i tu en canvi: si mateix s abstreu de mi mateix 1 de tu mateix, els
engloba tots dos i per aixo diu Soi-méme comme un autre. Si mateix com un
altre, és a dir: jo com tu i tu com jo, Jo soc el teu Tu i Tu ets el meu Jo. Aixi,
cal veure I'altre com un altre jo. (Ricceur, 1990, p. 211-212).

També la societat de consum ha adoptat la personalitzacié instrumenta-
litzant-la. «Cotxes personalitzats, viatges personalitzats...». De fet, indueixen
eleccions amb el referent del que fa la majoria o del prestigi i felicitat que pot
aportar. La capacitat d’eleccié ha de ser una de les competencies a considerar
en 'educacié actual. Juan-Carlos Tedesco (1995, p. 111), director de I'Ofi-
cina Internacional de ’'Educacié (BIE), ho va tractar expressament:

La eleccién, como capacidad que debemos ejercer a nivel individual, es una
conducta que tiene lugar cada vez mds tempranamente en el proceso de for-
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macion de la personalidad. (...) se ha adelantado significativamente el mo-
mento de elegir en aspectos que pertenecen al dmbito de la vida privada: la
sexualidad, la vestimenta, la eleccidn de actividades (deporte, tiempo libre,
etc.). Los jovenes de hoy estdn convocados a elegir, a tomar decisiones que,
hasta hace poco tiempo, estaban definidas por autoridades externas al indivi-
duo: el Estado, la familia, la Iglesia, incluso la empresa.

Actualment, i sense distinci6, publicitat i informatius difonen els exits
videomusicals i donen noticia dels influencers o liders d’opinié espontanis.

L’acceptacié d’una societat multicultural no es fa de manera abstracta
o dispersa. No podem deixar de banda els valors d’Occident, com apunta
Fullat, filosof de 'educacid, professor amb qui ens hem format. Hem d’edu-
car sense contradicci6 de la triple dimensié antropologica: rad, idealitzacié
i emocié.

L’ anthropos existeix tens entre el logos —concepte, abstraccid, univocitat—, el
mythos —imatge, concrecid, polisémia— i el pathos —instint i també desig. La
divisa il-lustrada de Kant, sapere aude, queda teoritzada en l'opuscle Was ist
Aufkliirung, en el qual defensa I'intima relacié que hi ha entre saber i lliber-
tat; saber és voler saber. Si els sentits no erren és perque no jutgen; el judici
implica voluntat. (Fullat, 2001, p. 107-108)

El projecte educatiu s’ha de bastir amb solidesa. La filosofia personalista
és oberta i inclusiva. Aporta uns referents per decidir de manera integrada els
valors de persona i els valors de comunitat com a societat més proxima i per
aix0 pot aplegar valors dels membres de la comunitat, vinguin d’on vinguin.
El projecte educatiu no es pot comprar, s’ha de fer en cada institucié escolar
considerant que cada infant, cada jove, entra dia a dia en la filosofia de la vida
que de més gran estudiara reflexivament.
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L’amor a la saviesa que porten dins seu: Foucault,
Hadot i El banquet de Plat6
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Resum: El proposit d’aquest text és intentar veure ni que sigui només una part d’allo
que encara es podria aprendre del magisteri socratic més enlla del métode dialogic. En
particular, es tracta d’evidenciar en tltima instincia que Socrates va ser un mestre que
no sols va atribuir al problema de la falta de desig d’aprendre dels joves la importancia
fonamental que sens dubte té, sind que a més va proposar una solucié tan profunda com
la que consisteix a despertar en els deixebles, a través d’un mitja tan efica¢ com 'exempla-
ritat, 'amor a la saviesa que és caracteristic de les animes. Per a aix0, s'intenta provar en
un primer moment que Socrates va ser un mestre atipic, encara que només fins a un cert
punt, car el seu magisteri s'origina en I'educacié tradicional grega. Ara bé, la veritat és que
també es va desmarcar del que havia trobat en I'element de la seva cultura precisament
amb la finalitat, com es mostra en un segon moment, que el seu exemple permetés als
seus deixebles descobrir que en el fons estimen la saviesa tant com ell mateix. Des d’'un
punt de vista bibliografic, sén capitals per a aquest treball tant £/ banquet de Platé com
les obres en les quals Michel Foucault i Pierre Hadot es dediquen a interpretar-lo.

Paraules clau: £/ banquet, filosofia de 'educacid, historia antiga, Michel Foucault, Pierre
Hadot, Platé, Socrates.

The love of wisdom within: Foucault, Hadot and The Symposium by Plato

Abstract: The aim of this paper is to explore what can still be learned from the Socratic
magisterium beyond the well-known dialogical method. Specifically, the paper examines
how Socrates was a teacher who not only recognized the fundamental importance of
addressing young people’s reluctance to learn, but also proposed a profound solution:
awakening in his disciples, through the powerful tool of exemplarity, the love of wisdom
inherent in their souls. To this end, the paper first argues that Socrates was an atypical te-
acher, though not entirely so, since his approach was rooted in traditional Greek educati-
on. However, it also highlights how he distanced himself from the prevailing educational
norms in his culture, with the aim of using his own example to help his disciples realize
that they, too, share his deep love for wisdom. From a bibliographical perspective, the
paper draws on Plato’s Symposium and the works of Michel Foucault and Pierre Hadot,
who offer critical interpretations of Socratic thought.

Keywords: Ancient history, educational philosophy, Michel Foucault, Pierre Hadot,
Plato, Socrates, Symposium.
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1/ Introduccié

Quan es tracta de pensar sobre els mitjans i les finalitats d’una educacié
que fora, naturalment, el millor possible, s’hauria d’adoptar el costum de
fixar-se per sobre de tot i per raons Obvies en el que han fet els mestres més
il-lustres i distingits de la historia. Es cert que la distincia que s’obre entre
contextos historics pot ser determinant en el sentit que no sigui comoda-
ment possible traslladar a un el que s’ha fet en I'altre, perd, tal com es veura
sobretot al final d’aquest text, també és veritat que, d’una banda, hi ha pro-
blemes que tenen la mania de perseverar, i, d’altra banda, hi ha solucions
Ieficacia de les quals és tal que poden fer empal-lidir qualssevulla alternatives
que puguin estar més i millor adaptades. Per tant, es diria que continua
sent legitim mirar al passat amb el proposit d’intentar rescatar i catalitzar les
llums que, fins i tot en la nit del fons dels temps, continuen brillant amb una
intensitat inusitada.

En el cas particular d’aquest text, s’ha pres esment en un mestre la gran-
desa del qual no és, en general, discutida. Es tracta de Socrates, mestre, entre
molts altres, d’un altre gegant com és el cas de Platé. La idea és, doncs, veure
encara que sigui només una part del que podria aprofitar-se del magisteri so-
cratic, perd no per a insistir en el ja més que conegut metode dialogic, meto-
de que, tot sigui dit de passada, és lluny de poder capitalitzar les seves formes
d’ensenyament discursiu,' sind per a portar a la consciéncia contemporania
alguns altres aspectes que, per poc viables que es cregui que sén en I'actu-
alitat, tal vegada cal considerar com sent inevitablement indispensables. La
qiiesti6é de quins siguin aquests aspectes és millor deixar-la per al final i per
a un moment en el qual, una vegada feta la travessia, pugui caure com un
fruit madur. Ara com ara, és suficient que s’anticipi el recorregut textual que
aqui es proposa.

Pel que fa al primer apartat del desenvolupament, s’intenta exposar i de-
mostrar que Socrates, a més de posseir i ostentar una personalitat tinica, va
ser també un mestre veritablement atipic. Per a aix0, es fa un exercici de
comparacié entre el seu model formatiu entés d’una certa manera i el d’uns
altres que s6n caracteristics de I'¢poca. Per descomprtat, les limitacions d’es-
pai han fet necessari que la demostracié fos merament sumaria, perd es diria
que serveix almenys per fer que la idea aparegui com una hipotesi creible.
No obstant aix0, en ultima instancia, es descobreix que, en veritat, el que
s’ha dit del model socratic s’origina en el que s’ha d’entendre com el model
tradicional d’educacié grega. Ara bé, i tal com es fa pales en E/ banguet de
Platd, la linia de continuitat no és tan llisa com podia semblar, car Socrates
no pot estar-se d’introduir una finta de conseqiiéncies notables.

1. Edgar Gili Gal, «La regla del silencio y la escucha en la filosoffa antigua: una lectura

desde Michel Foucaults, Revista de Filosofia, 49(2), 2024, p. 443-462.
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S’entra llavors en el segon apartat del desenvolupament d’aquest treball
per a intentar entendre, a través de les interpretacions de Michel Foucault i de
Pierre Hadot,” per que el mestre que es va alinear en bona part amb la tradicié
va ser també el mateix que la va trastocar del tot. En definitiva, ja es veura que,
per aell, es tractava simplement de convertir-se en un mestre superior.

Per a acabar, es tanca el text amb unes conclusions en les quals s’arriba
per f1 al punt en el qual, a partir de tot allo que s’ha vist, es poden fer facil-
ment explicits aquells aspectes del magisteri socratic que, fins i tot avui, no
s’haurien de perdre de vista en el cas que es vulgui apostar per una educacié
que sigui veritablement penetrant.

2/ Socrates atopos

En I'encomi certament ences de la figura de Socrates que Alcibiades pro-
nuncia en E/ banquet de Platd, s’assegura que, aixi com personalitats de la
talla d’'un Aquil-les o d’un Pericles, ni més ni menys, poden ser, al cap i a
la fi i per molt egrégies que siguin, comparables amb unes altres, el filosof
atenés presenta la sorprenent i admirable qualitat de no tenir parangé. En
aquest punt, no es tracta d’afirmar que la seva excel-léncia, que queda, d’altra
banda, ampliament subratllada en la mateixa lloa, estigui substancialment
per sobre de la que hagin pogut aconseguir uns altres, siné que es tracta més
aviat d’asseverar que Socrates és Unic, singular, diferent. «Es tan estrany —diu
Alcibiades— en la seva persona i en els seus discursos», que no és possible
comparar-lo amb absolutament ningt, «ni entre els homes d’ara ni entre els
antics».’ Pierre Hadot ho diu clarament quan escriu que Socrates «és atopos»,
és a dir, «estrany, extravagant, absurd, inclassificable, desconcertant».*

Des d’aquest punt de vista, a ningti pot sorprendre que el seu model for-
matiu sigui de la mateixa naturalesa. Socrates és, en efecte, un mestre atipic
que fa la diferencia, no sols respecte als que ’han precedit ni tampoc només
respecte als seus contemporanis, siné respecte fins i tot als que vindrien des-
prés. Una prova d’aix0 és en el fet que Socrates té la particularitat de ser un
mestre que fa vida en comt amb els seus deixebles en el mitja obert de la
ciutat i al compas de la vida que passa amb tot el que pugui tenir de munda,
per descomptat, perdo també amb tot el que pugui tenir de tremend.

2. Sobre Pierre Hadot, es pot consultar la lligé inaugural de la Societat Catalana de Filosofia
d’Antoni Bosch-Veciana per al curs 2009-2010: Antoni Bosch-Veciana, «Pierre Hadot,
lector de l'antiguitat classica: la contemporaneitat de la vida filosdfica», Anuari de la
Societat Catalana de Filosofia, n. 21, 2010, p. 7-46.

3. Platén, El banguete, Luis Gil (trad.), Madrid: Tecnos, 1998, 221 D-222 C, p. 83. (Al
llarg d’aquest treball, totes les traduccions son de 'autor.)

4. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, Eliane Cazenave Tapie Isoard (trad.), México,
D. E: Fondo de Cultura Econémica, 1998, p. 42.
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El jove Apol-lodor explica en el comengament mateix d’E/ banquer de
Plat6 i en un moment en el qual dona testimoniatge de si mateix i de la
seva relacié amb Socrates que es passa la vida amb ell i que es preocupa
cada dia per saber «qué diu o qué fa».’ I en la trilogia platonica de la mort
de Socrates —de 'Apologia al Fedd, passant pel Crité— és possible apreciar
de quina manera el mestre converteix el seu propi final en una ltima i
inspiradora lligé per als amics i deixebles que el presencien, perd rambé,
tot sigui dit de passada, per a la posteritat. Es sabut que es val per al cas de
les seves paraules, pero també justament dels seus actes, i que tant li serveix
I’agora com I'espai d’una cel-la. Com que «no pot haver-hi filosofia siné en el
quotidid», diu Pierre Hadot, Socrates es barreja amb els homes i les coses.® I
és precisament el mateix filosof franceés qui es recorda en aquest punt d’unes
paraules de Plutarc que no podrien ser, per al que aqui s’esta dient, ni més
clares ni més explicites:

Aixi per exemple, Socrates ni col-locava bancs ni s’asseia en una catedra ni
reservava una hora fixa per a la instruccié o el passeig amb els seus deixebles,
sind que feia filosofia mentre es divertia amb ells, si se’ls trobava, i bevent
i estant en campanya militar i en I’agora amb alguns, i finalment a la presé
i bevent el veri. Va ser el primer a mostrar que la vida admet la filosofia en
totes les parts i moments, absolutament en totes les situacions i activitats.”

Referent a aix0, encara es podria pensar que 'inica cosa que veritable-
ment generava perplexitat entre els seus congeéneres era la seva manera de ser
i els seus discursos i que, en canvi, el seu model formatiu, considerat en si
mateix i tal com s’ha descrit fins ara, podia resultar del tot familiar. No obs-
tant aixo, la veritat és que no sembla que un estil magistral semblant pugui
ser reduit a cap altre.

En primer lloc, és possible que el magisteri socratic no hagi de confon-
dre’s amb el model de I'escola de filosofia tal com va ser concebuda, primer,
per Pitagores, i, més tard, per Platd, Aristotil, Epicur o Zené. Es cert que en
la scholé filosofica s’aposta deliberadament per una convivencia quotidiana,
perd s’ha de veure amb claredat que la vida comunitaria en un emplagament
determinat i en un mitja institucional no és el mateix que la vida en comu
a la ciutat.®

Platén, El banquete, op. cit., 172 B-173 B, p. 4.

Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, op. cit., p. 50.

Plutarco, «Sobre si el anciano debe intervenir en politica», Helena Rodriguez Somolinos
(trad.), a Plutarco, Obras morales y de costumbres (Moralia) X, Madrid: Gredos, 2003, 26,
796d, p. 274-275. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, op. cit., p. 51.

8.  Dierre Hadot defineix I'escola de filosofia com una tendéncia doctrinal, un lloc en el qual
sensenya i una instituci6 estable. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, op. cit., p.
113.

Noaw

180



Lamor a la saviesa: Foucault, Hadot i £/ banquet de Platé Societar Catalana de Filosofia

En segon lloc, sembla bastant clar que Socrates no té molt a veure amb
aquells mestres de gimnastica, de masica i de lletres que van donar forma a
allo que en I'¢poca més podia assemblar-se, d’acord amb Henri-Irénée Mar-
rou, al que avui s’entén per una escola per a nens i joves.” En veritat, les di-
feréncies s6n nombroses, de manera que, continuant amb la logica d’aquest
text, es pot assenyalar simplement que la seva instruccié té lloc en moments
precisos de la jornada i en llocs concrets com la casa del mestre™ o el gim-
nas''. El mateix pot dir-se també dels qui prenen el relleu dels mestres de
lletres quan els nens arriben a la joventut, aixo és, els sofistes i la seva educa-
cié en un mitja, com diu Pierre Hadot, artificial.’> De totes maneres, no és
un secret que, de manera general, Sdcrates s'oposa en bona part a aquestes
formes d’ensenyament, entre altres raons, perque la pedagogia atenesa, com
diu Michel Foucault, havia demostrat per a ell ser insuficient.'

En tercer lloc, es pot pensar també en altres figures educatives igualment
caracteristiques de 'antiguitat, com ara el preceptor particular, a la manera,
per exemple, de Didgenes el Cinic'4, o el consultant privat, a la manera, per
exemple, de Plat6.” No obstant aixo, és pales que el caracter manifestament
domestic d’aquestes figures les allunya del tot de la proposta socratica.

En quart lloc, cal referir-se igualment a la funcié del conseller circums-
tancial que, d’acord amb dialegs de Plat' i Xenofont," algi com precisa-
ment el mateix Socrates podia molt bé exercir amb tota naturalitat. Tanma-
teix, i tal com ha mostrat Michel Foucault en diversos textos,'® un conseller
d’aquesta classe intervé només de manera ocasional per a donar consell i con-
sol en moments d’incertesa o de crisi, i, per tant, no es troba, com és habitual
en Socrates, acompanyat pels seus deixebles d’un cap a I'altre de la jornada.

9. Henri-Irénée Marrou, Historia de la educacion en la Antigiiedad, Yago Barja de Quiroga
(trad.), Madrid: Akal, 2004, p. 62.

10. Ibidem, p. 63.

11. En el gimnas s'entrena amb el mestre de gimnastica, per descomptat, perd també s'es-
tudia amb el mestre de musica i amb el mestre de lletres. Paul Veyne, Historia de la vida
privada. Del Imperio romano al asio mil, Philippe Aries i Georges Duby (Coords.) i Fran-
cisco Pérez Gutiérrez (trad.), Barcelona: Penguin Random House, 2005, p. 36.

12. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, op. cit., p. 72.

13. Michel Foucault, La hermenéutica del sujeto: Curso del Collége de France (1982), Horacio
Pons (trad.), Madrid: Akal, 2005, p. 83.

14. Dibgenes Laercio, Vidas y opiniones de los fildsofos ilustres, Carlos Garcia Gual (trad.),
Madrid: Alianza, 2013, Libro v1, 30-31, p. 320.

15. Antonio Alegre Gorri, «Estudio introductorio», p. xxx-xxx1, a Platén, Didlogos, Madrid:
Gredos, 2018.

16. Platén, Lagues, Carlos Garcia Gual (trad.), a Platén, Didlogos, Madrid: Gredos, 2018,
180c¢, p. 211.

17. ]enofoE’ne, Recuerdos de Socrates, Juan Zaragoza (trad.), a Jenofonte, Recuerdos de Sécrates
y didlogos, Madrid: Gredos, 2015, Libro 11, 7, 1, p. 93.

18. Per exemple: Michel Foucault, Seguridad, territorio, poblacion: Curso del Collége de France
(1977-1978), Horacio Pons (trad.), Madrid: Akal, 2008, p. 182.
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Finalment, no es pot passar per alt el que Henri-Irénée Marrou identifica
com els «petits» socratics, aix0 és, mestres que, com Platd, també havien estat
deixebles acerrims de Socrates.'” Era raonable llavors esperar que reproduis-
sin el seu model, pero no sembla que ho fessin, no almenys del tot, perque ja
en I'época es deia d’ells que feien el sofista.”®

Malgrat tot, no s’ha de creure que aquesta manera d’ensenyar a ciutat ober-
ta i al ritme de les obligacions de la vida quotidiana sigui una invencié ex nihilo
del mateix Socrates, perque la veritat és que ja era possible trobar-la en el que
s’ha de considerar que era en aquell temps el model tradicional d’educacié
grega. Es tracta del que es coneixia, d’acord amb Pierre Hadot, com synousia,”
aix0 és, una formacié «a través de la freqientacié del mén adule,” que és
justament el que Socrates reivindica de manera explicita en I'Apologia de
Platd,” perque no entén que es pagui per les llicons dels sofistes quan és per-
fectament possible rebre-les de qualsevol conciutada sense cap cost.

Nogensmenys, la veritat és que aquesta forma d’educacié pot caracterit-
zar-se també a partir d’altres trets amb els quals el filosof d’Atenes no sempre
combrega. Al capdavall, 'educacié tradicional grega també era coneguda,
aquesta vegada segons Michel Foucault, com synétheia, que és una nocié
que apunta, de manera més precisa, a una mena de conglomerat de vida en
comu, amor i plaer sexual, car, en efecte, aixd de que ara es tracta és del fet
que un home jove i lliure podia molt bé establir una auténtica relacié amo-
rosa amb un home adult i lliure i rebre d’ell una educacié a canvi d’oferir-se
com a «objecte» de plaer sexual.* D’aqui ve que, referent a aixo, pugui par-
lar-se també de pederastia pedagogica.

Tal com ja s’ha vist, és clar que Socrates rescata d’aquest model el principi
d’una convivéncia quotidiana en el mitja obert de la ciutat i és igualment
clar, com ara es veur, que també pren d’aqui el principi d’una relacié afec-
tiva 0 amorosa, pero en el que segueix caldra mostrar aixi mateix i sobretot
que, a fi de produir un efecte educatiu d’'una importancia singular, rebutja
per complet el principi del plaer sexual.

19. Es tracta de Fedé de Elis, Euclides de Mégara, Aristip de Cirene, Esquines i Antistenes,
atenesos els dos tltims. Henri-Irénée Marrou, Historia de la educacién en la Antigiiedad,
op. cit., p. 89.

20. Idem.

21. Sobre la nocié de synousia, es poden consultar els segiients treballs: Antoni Bosch-Vecia-
na, Amistat i unitat en el Lisis de Platd. El Lisis com a narracié d’una synousia dialogal so-
cratica, Tesi doctoral, (Universitat de Barcelona, 2002); Antoni Bosch-Veciana, «Sinousia
i filosofia a les cartes I1 i VII del Corpus Platonic», Revista Catalana de Teologia, vol. 35,
n. 2, 2010, p. 839-863.

22. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, op. cit., p. 25.

23. Platén, Apologia, Julio Calonge Ruiz (trad.) a Platén, Didlogos, Madrid: Gredos, 2018,
19e, p. 6.

24. Michil Foucault, Historia de la sexualidad. 2. El uso de los placeres, Marti Soler (trad.),
Madrid: Siglo xx1, 2005, p. 235.
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D’una banda, com es deia, el magisteri socratic també té en comd amb
I'educacié tradicional o pederastia pedagogica el fet en brut que la relacié
que s’estableix entre 'adult i el jove és una relacié amorosa que, com a tal,
esta marcada per la forca d’eros. Pel que fa als joves, no hi ha dubte que
estimen Socrates. Una prova d’aixo es troba, una vegada més, en E/ ban-
quet de Platé. L'elogi d’Alcibiades al qual abans s’al-ludia és clar en aquest
sentit, maximament si es té en compte la descripcié d’alguns dels detalls de
la seva relacié sentimental amb el filosof. De fet, el discurs desemboca en
una aportacié del narrador del dialeg en la qual es diu que «feia I'efecte que
encara estava enamorat de Socrates».”> Ara bé, i tal com el mateix Alcibiades
s'encarrega d’afegir al final de la seva intervencid, no s’ha de pensar que el
seu amor per Sdcrates sigui una excepcid, car molts altres joves han passat
per una experiéncia idéntica a la seva, és a dir, entre altres aspectes, que molts
altres joves també ’han estimat. I pel que fa a Socrates, tampoc hi ha dubte
que estima els seus joves deixebles. Una altra vegada correspon a Alcibiades la
tasca de dir-ho quan afirma en el mateix discurs que «Socrates sent una amo-
rosa inclinacié cap als bells mossos» i que «sempre és al seu voltant.* I poc
abans que Alcibiades pronuncii la seva particular lloanga, el mateix Socrates
reconeix que es va enamorar d’ell.”

D’altra banda, el mateix dialeg platonic subministra aixi mateix 'evidén-
cia segons la qual, si bé el filosof atenés va prendre d’aquell model educatiu
tradicional tant la vida en comd com I'amor, el que va fer també va ser
descartar al mateix temps tot el que tingués a veure amb el plaer sexual. Efec-
tivament, a través d’un festeig que com a minim caldria qualificar de tenag,
Alcibiades s’havia esforcat per seduir Socrates amb la finalitat d’establir amb
ell una relacié erotica normal i corrent, perd una vegada i una altra es topa
amb el rebuig del filosof. Tal com ja s’ha dit, Socrates estima Alcibiades i,
a més, esta disposat a ser el seu mestre i a tenir cura d’ell, perd renuncia al
benefici del plaer sexual que en principi li correspondria per guid pro quo.

A partir d’aqui, es tracta d’aprofundir en I'anécdota d’aquest rar idil-li
amorés entre Socrates i Alcibiades per a intentar entendre, per mitja de les
interpretacions particulars de Michel Foucault i de Pierre Hadot, quin pot
ser el sentit d’aquesta mena de desconstruccié socratica de la synétheia grega.
La qiiesti6 és saber per queé Socrates va donar continuitat al model tradici-
onal de la pederastia pedagogica alhora que sostreia d’aquest mateix model
justament el profit sexual que amb tota legitimitat cultural podia extreure. Ja
es veura que, en definitiva, del que es tracta és d’elevar a la maxima poténcia
la dimensié educativa de les relacions entre joves i mestres.

25. Platén, El banquete, op. cit., 221 B-222 C, p. 84.
26. Ilbidem, 216 A-E, p. 75.
27. Ibidem, 213 B-E, p. 70.
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3/ La desconstruccié socratica de la synétheia grega

En un primer moment, es proposa comengar per la lectura que Michel
Foucault fa d’El banquer de Platd, i, en particular, del relat que Alcibiades
exposa de la seva aventura amb Socrates. El punt de partida d’aquesta nar-
racié rau en el fet que Alcibiades estava convencut que res podia impedir
que pogués arribar a mantenir amb el filosof una relacié erotica de tipus
convencional. En la seva opinid, tant ell com Socrates reunien les condicions
necessaries perqueé la relacié pogués fer-se realitat, car tots dos tenien alguna
cosa a oferir i també alguna cosa a prendre. D’una banda, Alcibiades podria
treure profit dels ensenyaments del filosof, i, d’altra banda, el filosof podria
beneficiar-se de la bellesa i joventut d’Alcibiades. Aixi ho expressa Platé a
través d’aquest tltim: «Creia jo que s’interessava de debo per la meva ufanor
i vaig considerar que era aixo una troballa feli¢ i una meravellosa oportunitat,
en la idea que jo tenia assegurat, si complaia Socrates, poder escoltar tot el
que ell sabia».?®

A partir d’aqui, Alcibiades fara tot el que pugui per a intentar aconseguir
que el filosof accedeixi a gaudir dels seus favors, i, d’aquesta manera, consu-
mar la relacié i obtenir aixi d’ell els seus valuosos ensenyaments. No deixara
llavors de tendir-li, a manera de festeig i no sense una certa obstinacié, di-
versos paranys. Primer ho organitzara tot per a quedar-se sol amb ell al llarg
d’una jornada, perd al final Socrates marxa sense que res especial ocorri. Des-
prés el convida a fer exercici, també sols, perd de nou el filosof se’n va sense
que res succeeixi. A continuacio, el convida a sopar en diverses ocasions, pero
Socrates, que des del principi I'esta veient venir, resisteix i declina. Més tard,
el filosof accepra la invitacid, perd s’escapoleix tan aviat com acaba el sopar.

Finalment, Socrates torna a acceptar una altra invitacid, perd aquesta
vegada Alcibiades no deixara que I'abandoni immediatament, siné que li do-
nara conversa perque es faci tard i perque, en conseqiiéncia, es faci raonable
obligar-lo a quedar-se a dormir. En I'instant mateix en que el filosof dona
el seu consentiment, el cagador té per fi a la seva presa en el punt de mira i
llanca llavors el seu atac definitiu: «Considero que és una gran insensatesa no
complaure’t a tu en aixo i en qualsevol altra cosa que necessitessis de la meva
hisenda o dels meus amics [...]. Jo, per tant, sentiria davant els prudents una
gran vergonya en el cas de no atorgar-li el meu favor a un home d’aquesta
indole [...]».” Perd Socrates, en part contra tot pronostic i sens dubte per
a gran sorpresa d’Alcibiades, contesta simplement el segiient: «[...] el que
intentes és adquirir quelcom que és bell de veritat a canvi del que és bell en

aparenca [...]».%

28. Ibidem, 216 E-217 D, p. 76.
29. Ibidem, 218 B-E, p. 78.
30. Ibidem, 218 E-219 D, p. 79.
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Dit de forma més precisa, el que el filosof respon és que la pretensié d’Al-
cibiades consisteix a intercanviar una bellesa aparent que és la del seu cos per
una bellesa veritable que és la de la virtut de Socrates. Es evident llavors que
el bescanvi és injust i que, per tant, ha de ser rebutjat. Al final del periple, el
filosof ha resistit tots els embats i Alcibiades ha fracassat. No hi haura, doncs,
entre els dos una relaci erdtica de tipus tradicional.

Certament, sembla licit suposar que Plat6 va escriure aquesta historia en-
tre rialles, pero cal preguntar-se amb tota serietat que és el que hi ha succeit.
Socrates considera que el veritable amor no és 'amor pels cossos bells, siné
I'amor per la bellesa, la veritat i la virtut. Tal com explica el filosof en el ma-
teix text, ell va aprendre aquesta lli¢é a través de la seva mestra Diotima, i, en
particular, per mitja d’un didleg amb ella.?! Al seu torn, Socrates també in-
tenta transmetre aquesta mateixa lli¢6, perd no ho fa només o principalment
mitjangant paraules, siné sobretot amb I'exemple que dona cada vegada que
rebutja els favors carnals que els seus joves i bells deixebles li ofereixen. Amb
cada repudi a les aspiracions d’aquells que el pretenen, Socrates esta ense-
nyant, no pas amb paraules, siné amb fets, que no sén els cossos bells el que
s’ha d’estimar, sind aquells misteris més elevats de I'amor.

Ara bé, en aquest punt cal recordar que el filosof atenés estima els seus
deixebles, és a dir, que per for¢a experimenta una potent temptacié pels cos-
sos juvenils que no deixen de rondar-lo. Per tant, el rebuig dels seus encants
necessariament comporta un combat acarnissat amb si mateix en el qual ha
d’arribar a ser més fort que si mateix. En altres paraules, enfront el festeig de
joves com Alcibiades, Socrates ha de posar en obra totes les virtuts caracteris-
tiques de la saviesa filosofica, aix0 és, domini de si mateix i tempranga. Es veu
bé llavors que per a ser savi en 'amor s’ha de ser savi en general o simplement
ser filosof. No hi ha, doncs, saviesa erotica sense saviesa filosofica.

No obstant aix0, la conseqiiéncia d’aquesta resistencia socratica no és no-
més 'anomalia consistent en el fet que les relacions sexuals quedin excloses,
sind també la que consisteix en el fet que Socrates, com diu Michel Foucault,
«inverteix el sentit del joc».?* En efecte, aixi com la convencié estableix que
correspon als adults exercir la funcié d’amants, i als joves, la funcié d’esti-
mats, en la narracié d’Alcibiades es mostra profusament i no per casualitat
que és ell, el jove, qui exerceix la funcié d’amant i que és Socrates, I'adult,
qui exerceix la funcié d’estimat. Al seu torn, aquesta inversié socratica del
joc provoca que el desig dels joves, lluny d’apagar-se a mesura que el filosof
els rebutja, no deixa d’intensificar-se precisament perque Socrates els rebutja
i perqué es manté ferm en el seu rebuig. Dit d’una altra manera, 'amor dels
joves augmenta cada vegada que el filosof transmet per mitja dels seus actes la

31. Ibidem, 211 D-212 C, p. 68.
32. Michel Foucault, Historia de la sexualidad. 2. El uso de los placeres, op. cit., p. 268.
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saviesa eroticofilosofica que li permet resistir. Es, doncs, la saviesa de Socrates
el que acreix 'amor dels seus deixebles.

Al final del seu relat, Alcibiades ja no parla simplement de voler escoltar
tot el que Socrates sap, sind que parla de la seva admiracié per ell, i, en par-
ticular, de quant admira «la seva tempranga i virilitat, la seva «prudéncia» i
el seu «domini de si».** De fet, el que Alcibiades destaca a continuacié no és
només que Socrates sigui capag de resistir a la bellesa dels cossos, siné que és
capag¢ de resistir a tot allo que pot posar en perill la tempranga d’'un home, a
saber, també les fatigues, la fam, el fred o la por.*

Malgrat aixo, la raé dltima de la intensificacié de 'amor dels joves no es
troba pas en Socrates, perqué la veritat és que es troba en ells mateixos. Al
capdavall, allo que fa possible que la saviesa socratica pugui efectivament
augmentar el seu amor és el fet que, en el fons, ells també estimen la bellesa,
la veritat i la virtut. Per descomptat, aix0 és degut al fet que els joves tenen
una anima que, com totes, desitja la immortalitat, aspira al bell en la seva
puresa i experimenta, davant la saviesa de Socrates, la reminiscencia del que
va veure més enlla del cel.” El que els joves busquen en Socrates, diu Michel
Foucault, «és la veritat amb la qual la seva anima té parentiu».’® Per tant, el
veritable objecte del seu amor no és Socrates, sind la saviesa mateixa.

D’altra banda, ni el jove sap d’entrada quin és el veritable objecte del seu
amor ni pot tampoc saber-ho mitjangant discursos, siné que es tracta d’'un
aprenentatge que ha de realitzar a través de I'exemple de Socrates i per mitja
de la seva relacié passional amb ell. D’aqui ve que Michel Foucault digui
sobre el jove que «el treball etic que necessitara fer sera descobrir i considerar,
sense descansar mai, aquesta relacié amb la veritat que era el suport ocult del
seu amor».”” En suma, Socrates és un mestre de 'amor, perd més fonamen-
talment encara i tal com de nou afirma Michel Foucault, és un «mestre de
veritat» que «ensenya al noi el que és la saviesa».*®

La interpretacié de Pierre Hadot no és molt diferent de la de Michel
Foucault. Ell també ha percebut que el veritable objecte de 'amor dels joves
no és, en veritat, el mateix Socrates, siné quelcom relacionat amb la saviesa
i quelcom que té a veure amb una reminiscéncia de la qual hauran d’arribar
a ser conscients a través de la seva relaci6 erotica amb el mestre. Ara bé, alla
on Michel Foucault col-loca, en el lloc de 'objecte de 'amor dels joves, la
saviesa mateixa, Pierre Hadot col-loca més aviat I'aspiracié a la saviesa.

33. Platén, El banguete, op. cit., 219 D-220 A, p. 80.

34. Ibidem, 219 D-221 B, p. 80-82.

35. Michel Foucault, Historia de la sexualidad. 2. El uso de los placeres, op. cit., p. 265.
36. Ibidem, p.271.

37. Idem.

38. Ibidem, p. 270.
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D’una banda, és possible que aquesta interpretacié sigui simplement
Iefecte de no haver deixat de tenir present que Socrates afirma de vegades
que només sap que no sap res. Des d’aquesta perspectiva, és evident que
no és pas la saviesa del filosof, siné la seva aspiracié a la saviesa, el que pot
constituir I'objecte de 'amor dels joves. Perd, d’altra banda, és possible ser
més precis i assenyalar que aquesta mateixa interpretacié potser és 'efecte
d’haver posat I'accent en el relat sobre I'origen mitic de 'amor que Diotima
comparteix en £/ banquet de Platé a través de Socrates.”

D’acord amb aquesta narraci6, ’Amor hauria estat concebut en el ban-
quet de celebraci6 del naixement de la bella Afrodita i per la unié de Porus,
déu del Recurs, i Pénia, deessa de la Pobresa. En conseqiiencia, I’Amor es-
tima la bellesa pel seu vincle amb Afrodita, és savi per la seva relacié amb
Porus i és ignorant pel seu lligam amb Pénia. Per tant, '’Amor es troba en un
estrany i singular interregne: no és savi perque també és ignorant i no és ig-
norant perqué també és savi; tampoc és un déu savi perque és ignorant ni és
un simple mortal ignorant perque és savi. Que és, doncs, ’Amor? Aixi respon
Pierre Hadot: «Eros és un daimon, ens diu Diotima, és a dir, un intermediari
entre els déus i els homes».** Més encara, ’Amor és un intermediari entre la
saviesa i la ignorancia, car és prou ignorant per a no ser savi i és prou savi per
saber almenys que ignora. D’aqui ve que ’Amor sigui simplement 'aspiracié
al saber propia de qui sap que no sap, és a dir, que ’Amor és philo-sophos, la
filosofia mateixa. En aquest sentit, Socrates és el filosof per excel-léncia.

Es compren llavors que Pierre Hadot pugui afirmar que alld que els joves
estimen no és tant Socrates, ni tan sols la seva saviesa, sind més aviat la ma-
nera com el fildsof d’Atenes no deixa d’aspirar al saber, és a dir, que allo que
estimen és 'amor mateix, car 'amor és aquesta mateixa aspiracié: «[...] quan
els altres homes estimen Socrates-Eros —diu Pierre Hadot—, quan estimen
I’Amor, revelat per Socrates, el que estimen en Socrates és aquesta aspiracio,
aquest amor de Socrates per la bellesa i la perfeccié de I'ésser».*! D’altra
banda, i tal com també s’avangava, Pierre Hadot també considera, aquesta
vegada en la linia de Michel Foucault, que la condicié d’aquest amor del jove
és «el record inconscient de la visié que va tenir de la bellesa transcendent en
la seva existéncia anterior».*? Al seu torn, aquest record és «'impuls cap a la
bellesa transcendent que I'atreu a través de I'objecte estimat».®

39. Platon, El banguete, op. cit., 202 D-204 D, p. 54-56.

40. Pierre Hadot, Elogio de Socrates, Ratl Falc6 (trad.), México D. E.: me cay6 el veinte,
2006, p. 67.

41. Ibidem, p. 68.

42. Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, op. cit., p. 82.

43. Ibidem, p. 83.
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I també aqui, com en Michel Foucault, és qiiestié d’una veritat profunda
que al principi no és en absolut accessible per al jove enamorat de Socrates.
Pierre Hadot també entén que aquesta veritat haura de ser apresa pel jove i
ensenyada pel mestre. D’aqui ve que digui que «el filosof s’esforcara doncs
per sublimar el seu amor, intentant millorar 'objecte del seu amor».* En
resum, un mestre com Socrates ensenya als seus joves amants que I'objecte
del seu amor no és ell, siné 'amor mateix enteés com una aspiracié al saber
animada pel record d’alld que es va contemplar i gaudir en un altre temps.
També aqui el filosof atenés apareix com un mestre de 'amor i de la veritat.

4/ Conclusions

A partir d’aqui, no és qiiestié de dedicar aquesta conclusi6 a una presa
de partit justificada per una de les dues interpretacions que s’han exposat. Al
capdavall, el treball hermenéutic de Michel Foucault i de Pierre Hadot no
condueix a resultats gaire divergents, i, a més, sembla que és possible com-
patibilitzar el que pugui haver-hi de singular en cadascun d’ells. Si s’entén
per saviesa, tal com sembla que fa en aquest cas Pierre Hadot, un saber de
coneixements (logos), llavors és possible que Socrates no sigui savi, siné no-
més un aspirant. Pero si, al mateix temps, s’entén per saviesa, tal com sembla
que fa per la seva part Michel Foucault, una certa manera de ser (ezhos) i de
viure (bios), llavors és possible que Socrates sigui un savi de ple dret. Per tant,
els joves deixebles de Socrates poden estimar d’ell tant la seva aspiracié a la
saviesa com la seva saviesa de fet.

La qiestié és més aviat llavors dedicar aquestes tltimes linies a un altre
proposit que no seria un altre que el d’intentar extreure de tot el que s’ha vist
del magisteri socratic, i tal com s’avangava a la introduccié, alguna llicé que
pugui ser atil en el context de I'ensenyament contemporani. Per descomptat,
es pot fer caure sobre una extrapolacié historica i cultural d’aquesta mena el
pes d’una acusacié d’anacronisme, pero la veritat és que no sols és possible
fer-la, sind que sembla que és fins i tot necessari. D’una banda, és possible
fer-la perque en el que aqui s’ha vist es constata que Socrates es topa amb
un problema que encara segueix del tot vigent. I, d’altra banda, és necessari
fer-la perque, a difereéncia del que sembla que passa sovint en I'actualitat, el
filosof atenes atribueix a aquest problema la importancia fonamental que
sens dubte té, assaja una solucié que va de debo fins al fons i es val per a
aquest fi d’'un mitja que és veritablement eficag.

En efecte, Socrates i les actuals institucions educatives tenen en comu el
fet que han d’enfrontar-se al problema de 'exasperant falta de desig d’apren-
dre dels joves. Heus aqui una dificultat que qualsevol docent actual pot reco-

44, Tdem.
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neixer al punt. I vet aqui la raé que justifica els esforcos que Socrates fa per
aconseguir que 'amor a la saviesa dels seus joves deixebles es faci finalment
conscient per a ells mateixos. Ara bé, aixi com el sacrifici de Socrates consti-
tueix una prova del fet que el problema té per a ell un caracter fonamental,
car, certament, no és possible ensenyar a qui no desitja aprendre, i aixi com el
filosof d’Atenes tracta a més de resoldre’l tot apel-lant ni més ni menys que a
I'amor de les animes per la saviesa, es diria que les institucions educatives ac-
tuals es mouen, enfront d’aquest problema de I'ensopiment estudiantil, entre
la resignacié i I'aposta per innovacions didactiques® que, si bé tal vegada fan
de I'aprenentatge quelcom una mica més agradable, és dubtés que facin d’ell
quelcom veritablement més estimable.

Al cap i alafi, és possible que en 'actualitat no s’apunti ja tan alt com
Socrates per la senzilla raé que s’ha renunciat, en bona part almenys i des de
fa ja molt de temps, al mitja que de veritat permet tibar 'arc quan es tracta
d’educar, a saber, el caracter exemplar del mestre. Com s’ha vist, el mitja
que Socrates utilitza per a despertar en els seus deixebles 'amor a la saviesa
és I'exemple que ofereix en espectacle cada vegada que defuig pretensions
carnals com les d’Alcibiades. S’ha parlat llargament, fins i tot en I'actualitat,
del didleg socratic, pero segurament no s’hauria de perdre de vista que I'es-
sencial en Socrates és que és un mestre exemplar. L’exemplaritat és el mitja
veritablement efica¢ del qual Socrates es val per a educar.

Es dira llavors que aquest recurs, per molt penetrant que sigui, no pot
constituir una solucié realista perqué no pot esperar-se de 'ampli cos do-
cent que es requereix en el context d’un sistema educatiu universalitzat que
sigui exemplar. Tanmateix, convindria almenys proposar-s’ho, i, en tot cas,
comprendre que és el que en el fons passa quan s’assisteix al fracas de les
institucions educatives. I el que passa és simplement que falten mestres que,
com Socrates, siguin veritablement exemplars.
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Rondalles i filosofia
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GrupIREF (Institut de Recerca per 'Ensenyament de la Filosofia)

Resum: Aquesta comunicacié té com a objectiu reivindicar el paper de les rondalles com
a punt de partida per a la reflexié filosofica a casa o a 'escola. La relacié entre rondalles i
filosofia es té en compte almenys des de tres eixos. El primer consisteix a recordar I'estreta
relacié entre els mites, la filosofia i els contes. La necessitat d’explicar, d’explicar-se i tro-
bar sentit arrelada en el mite és segurament el que justifica la pervivencia dels contes al llarg
de generacions. El segon eix mostra que en un corpus ampli de rondalles hi trobem repre-
sentades totes les branques de la filosofia. La preséncia de '¢tica seria segurament la vessant
més evident, perd també 'estetica (La bella i la béstia). Igualment la filosofia del llenguatge,
la filosofia del dret, la teoria del coneixement (endevinalles) i la metafisica (aparences).
Un tercer eix representaria el tractament de tota mena de problematiques profundament
humanes. Analitzades amb cura, prescindint dels aspectes anecdotics i sense entreban-
car-se en detalls arcaitzants, ens adonem que els contes parlen de temes universals d’ahir
i d’avui: 'engany, la felicitat, I'esforg, el coratge i I'astdcia, el poder, la justicia, les aparen-
ces, enginy, la vellesa, la fam, la salut, la vida i la mort..., i podriem seguir.

Paraules clau: Filosofia, rondalles, mite, &tica, estética, llenguatge, coneixement, proble-
matica humana.

Philosophy and Folkrales

Abstract: This communication aims to highlight the role of fables as a starting point for
philosophical reflection, whether at home or in school. The relationship between fairy
tales and philosophy is explored through at least three main axes. The first axis recalls
the deep connection between myths, philosophy, and stories. The need to explain, un-
derstand oneself, and find meaning rooted in myth is undoubtedly what has ensured the
survival of stories across generations. The second axis demonstrates that within a wide
corpus of fables, all branches of philosophy are represented. While ethics is the most
obvious presence, there are also themes related to aesthetics (Beauty and the Beast), the
philosophy of language, the philosophy of law, epistemology (Riddles), and metaphysics
(appearances). The third axis addresses the treatment of deeply human problems. When
carefully analyzed, disregarding the anecdotal aspects and avoiding unnecessary focus
on archaic details, we realize that fairy tales address universal themes that are as relevant

*  Irene de Puig sha dedicat a I'ensenyament establint ponts entre la filosofia i la literatura.

Autora de diversos llibres i articles, ara s'ocupa del potencial reflexiu de la tradicié oral.
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today as they were in the past: deception, happiness, effort, courage, cunning, power,
justice, appearances, wit, old age, hunger, health, life, and death, among many others.

Keywords: Philosophy, Folkrtales, Myth, Ethics, Aesthetics, Language, Knowledge, Hu-
man Problems.

1/ Filosofia i literatura oral

A Tinici del llibre Rondalles meravelloses i filosofia, Josep Temporal es fa les
segiients preguntes: «;Es possible que les rondalles meravelloses 51gu1n una
pura ingenuitat, desbordants de vacuitat i de candor enutjés o, si més no,
de futileses mancades d’interés racional? ;Es possible que no tinguin res, de
contingut antropologic i moral, que puguin interessar a la filosofia?».!

La resposta negativa als interrogants es desplega en sis-centes pagines
erudites. La meva aportacié, més humil i pragmatica, pretén relacionar les
rondalles i la filosofia amb I'educacié.

La meva pregunta seria: ;En quin sentit les rondalles poden aportar als
infants i joves una educacié que els permeti acostar-se a la filosofia? O dit
d’una altra manera: ;Que hi ha de filosofic a les rondalles que pugui servir
com una iniciacié a la filosofia?

Literatura i filosofia sén dues manifestacions que tenen en comu fer vi-
sible 'invisible: la literatura construint una historia, teixint arguments, i la
filosofia transformant I'experi¢ncia de la realitat en conceptes. Totes dues
formes expressives sén imprescindibles per a la comprensié del mén. De fet,
un tema recurrent de la filosofia contemporania és com I'imaginari ens ajuda
a pensar i viure el que és real.

Tradicionalment la filosofia s’ha expressat de maneres molt distintes, i
majoritariament amb suport lingiiistic. Aixd no vol dir que altres llenguat-
ges: pintura, escultura o musica no puguin expressar idees filosofiques. La
manifestacié habitual, perd, i segurament que ben justificada per la seva efi-
cacia i economia, ha estat en forma lingiiistica, emprant de diverses maneres
férmules clarament literaries com ara per mitja de mites, rondalles, faules,
poemes, teatre, novel-la, assaig, etc.

Aquesta comunicaci6 vol accentuar el paper de la tradicié oral com a eina
patrimonial cognitiva i afectiva de comunicaci6, com una manera adient per
tractar no sols temes filosofics també a la manera filosofica.

La literatura oral és un llegat identitari cognoscitiu importantissim per a
la cultura d’'una comunitat perqué conté coneixements i mostra maneres de
viure. Es possible que el fet de fixar aquesta transmissié oral, en el cas de les

1. Josep Temporal, Rondalles meravelloses i filosofia, Manacor, Edicié Mén de Llibres, 2014,
p. 33.
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rondalles a final del segle x1x, s’hagin perdut alguns elements clau de I'orali-
tat com ara el gest o la inflexié de la veu, perd també ha servit per preservar
la saviesa que contenen quant a costums i maneres de fer (els habitatges, el
vestit o el menjar) de les generacions anteriors.

Crec fermament que les rondalles d’ahir sén adequades (no goso dir que
imprescindibles) per comprendre moltes de les coses, situacions i personat-
ges actuals i que, com els jaciments arqueologics, ens poden dir moltes coses
sobre el nostre present. Aquesta afirmacié se sustenta almenys en tres grans
consideracions: la relacié entre mites i rondalles; els temes filosofics que im-
pregnen quasi tots els relats tradicionals; i la problematica profundament
humana (d’abans i d’ara) que destil-len les rondalles.

2/ Filosofia, mites i contes

«Qui estima els mites és en certa manera filosof»
Aristotil Metafisica, 982b-983a. Madrid, Gredos, 1970, p. 14-17.

La naturalesa, per als humans primitius, era una incognita, i la necessitat
de saber els va generar moltes preguntes sobre l'origen del mén, sobre els
éssers que habitaven la terra i sobre tota mena de fenomens per als quals no
tenien explicacio.

Amb els mites, s’intentava donar una resposta a aquesta necessitat huma-
na, a una exigencia racional i intel-ligent. La pregunta que es plantejava era
racional, i en un primer moment els humans només tenien a I'abast la seva
imaginacié per poder respondre. I per apaivagar i alimentar la seva curiositat
van idear relats fantasiosos inventant relacions, personificant els elements,
humanitzant la natura: el tro com a senyal de colera divina; el mar, el sol,
la lluna i els estels foren deificats, les muntanyes i rius eren poblats per tota
mena d’esperits.

El mite sorgeix d’aquesta necessitat profunda de donar resposta a les
incognites i incerteses, ja siguin cosmolbgiques, morals, o existencials. Vol
treure I'entrellat de les pors i les expectatives dels humans, procurant enten-
dre el mén i a si mateixos. El mén de les rondalles també respon a aquestes
necessitats profundes i aixd explicaria 'atencié acalorada i inconscient (pre-
cisament per aixd meravellosa) amb qué els infants escolten el mén encantat
de les rondalles. Aquesta necessitat d’explicar, d’explicar-se i trobar sentit tan
arrelada en el mite és segurament el que justifica la pervivéncia dels contes al
llarg de generacions.

El parentiu entre filosofia i mites es fa palés en molts contes que, segons
els estudiosos, provenen directament dels antics mites grecollatins, nordics o
hindus. No es tracta de simplificacions del mite, siné de formes entenedores
de fer arribar certes narracions a les orelles de societats analfabetes mitjangant
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Ioralitat; narracions de fets i situacions sense haver de recérrer als grans he-
rois o éssers mitologics relatats per la literatura culta.

A mitjans del segle x1x, Friedrich Max Miiller (1823-1900) a Essay in
comparative mythology ve a dir que totes les rondalles s6n derivacions de mi-
tes solars indoeuropeus provinents de I'India. Interpreta el conte de la caput-
xeta vermella com un antic mite cosmologic: com el sol roig que aporta els
seus dons a la humanitat i que és engolit en el ventre negre de la nit, és a dir,
el llop. També les comparacions amb mites grecollatins han estat explorades
per molts estudiosos.?

Segons Georges Dumézil (1898-1986), historiador frances, no és facil
de dissenyar la frontera entre el mite i el conte. Potser la diferencia princi-
pal és que el mite parla de qiiestions existencials de la humanitat, mentre
que el conte s’interessa per les passions d’un individu determinat. El mite
ens parla del sagrat i acaba generant una constel-lacié, una xarxa d’histories
entrellacades que anomenem mitologia, mentre que els contes es dispersen
en relats fragmentaris i puntuals. L’antropoleg i lingtiista rus Vladimir Propp
(1895-1970) considera que la rondalla i el mite es diferencien més per la
funcié social que no pas per la forma. En conclusié, podem dir que, com els
mites, les rondalles sén grans mentides que expliquen grans veritats.

3/ Branques de la filosofia

«Aquells infants als quals la presentacié formal de la filosofia els estava
vedada, poden introduir-se en les mateixes idees estimulants, si aquestes van
involucrades en el vehicle d’un conte».

M. Lipman, Filosofia a l'escola, Vic. Eumo Editorial, 1990, p. 70

Les rondalles, com a lectura oberta, es podien estudiar i analitzar des de
distintes dimensions filosdfiques. Si és veritat, com assegura Robert Spae-
mann (1927-2018) que «la filosofia és una ingenuitat institucionalitzada»,
podem dir que encaixa molt bé amb el mén de les rondalles que presenta el
moén de manera naif. Si analitzem les rondalles pel seu sentit profund i per
la tematica que tracten, hi trobem representades quasi totes les branques de
la filosofia. La presencia de I'etica seria segurament la vessant més evident,
en la representacié de models i antimodels de tots els vicis i virtuts: gelosia,
luxdria, avaricia, vanitat o superbia, gola o peresa, de valors i contravalors.
Perd també hi ha rondalles molt adequades per parlar de qgiiestions d’estetica,
de filosofia del llenguatge, de filosofia del dret, de teoria del coneixement,
d’antropologia i de metafisica.

2. Antodnia Soler i Nicolau, Els mites grecs a les rondalles mallorquines, Palma de Mallorca,
Menjavents, 2019.
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Etica

Josep Temporal, ja citat, mostra i exemplifica que l'articulacié moral
d’aquest génere gira entorn del sistema de virtuts que exposa Aristotil a I'Eti-
ca a Nicomac. Es tracta d’'una moral contextual. Cada rondalla conté una
moral, perd no vol dir que sigui fixa i inamovible, és la moral d’aquella
rondalla, que en aquell context o situacié vol dir que cal ser prudent, pero
en un altre potser la recomanaci6 és que cal ser agosarat. No és una moral
estandard, tradicional, conservadora i rigida. £/ gat amb botes de Perrault o
El pare Janas d’ Amades, per exemple, contenen engany i asticia perd també
risc, valentia i confianca.

Com en el cas de les dites populars, la seva eficacia depén de la situacio.
De vegades poden semblen carrinclones, o molt conservadores : «No diguis
blat, fins que no sigui al sac i ben lligat»; fatalistes: «On aniras, bou, que no
llauris»; perd quasi sempre hi podem trobar les antagoniques: «Qui no vul-
gui pols que no vagi a I'era», «Qui no arrisca no pisca». Parlem, és clar, dels
contes en plural, de la tradicié, d’'un volum suficient de narracions en que
aquesta contextualitzacié sigui possible. Molts personatges representen una
filosofia de la vida i una moralitat: hedonistes, kantians, etc.

Els contes ens parlen de valors. Per mitja dels personatges i les accions
s'il-lustren valors com la generositat, la justicia, la compassid, 'honestedat,
la perseveranga, la tolerancia, la humilitat, la responsabilitat, entre d’altres.

Els valors personals i socials que mostren la majoria dels contes i que s’han
arrossegat durant centenars, i de vegades milers d’anys, sén fonamentals i,
m’atreviria a dir, que universals: la sinceritat contra la falsedat, la humilitat
contra I'arrogancia, la generositat contra I'enveja i la cobdicia, la prudéncia
contra els excessos. La constancia i la feina ben feta (Els tres porquets) és pre-
miada, i la peresa i la precipitacié sé6n mals companys. En definitiva, guanya
la bondat i la saviesa sobre la maldat i la dolenteria.

Tornant a Temporal i manllevant-li els mots: «La rondalla meravellosa és
defensable perque, en essencia, “és portadora d’un contingut moral clar i con-
tundent; perque la forma del génere s’adapta a la intel-ligéncia i a oralitat pro-
pies del pensament preoperatori al qual preferentment van adregades, i perqué
té la facultat, en conseqiiencia, d’exercir una funcié educativa moral”».?

Filosofia del dret

«La llei és un ordre imaginari. Per tant, era normal que un dia es creués
amb els contes de fades!»

Nicolas Dissaux, // était une fois... Analyse juridique des contes de fées.
Paris: Dalloz, 2018, p. 17

3. Josep Temporal, Rondalles meravelloses i filosofia, op. cit., p. 448
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També podem fer una analisi juridica dels contes de fades com han fet
els juristes Marine Ranouil i Nicolas Dissaux.* Trenta-un professors de dret
mostren el desig comu de justicia que expressen les rondalles, sempre con-
traries a I'arbitrarietat encara que sigui amb I'ajuda de mulditud de fades i
intervencions sobrenaturals.

Probablement contribueix a aquesta relacié el fet que molts recopiladors
eren coneixedors del mén del dret: Perrault era advocat al Parlament de Pa-
ris. Els dos germans Grimm van estudiar dret i foren influits per Friedrich
Karl von Savigny (1779-1861), fundador de I'escola de Dret alemanya. A
Catalunya, un dels primers recol-lectors de rondalles, Francesc Maspons i
Labrés, fou un destacat jurista.

Trobem moltes rondalles que mostren sistemes legals inadequats, que
parlen de I'abus del poder, de I'arbitrarietat i les llibertats, del paper del com-
promis, de les promeses i el seu incompliment, de la corrupcié dels jutges
o la manipulacié dels arguments, de castigs extrems i punicions indegudes,
discriminacions de persones o estaments: pobres o rics, nobles o plebeus. En
definitiva, de justicia i injusticia. Només per il-lustrar citem unes quantes
rondalles:

— Sobre judicis: El jutge i la nena savia (Ucraina), El jutge i la filla del

pobre (Georgia), El creditor cruel i la filla savia del jutge (Marroc).

— Sobre justicia: La justicia dels muts d’ Amades.

— Sobre delictes jutjats: Los ladres, de Maspons i Labrés; estafadors i

murris: Pedro de Urdemalas a |’ America Llatina.

— Sobre senténcies o condemnes: E/ condemnat d’Amades o Maria i el

forner avar (Pertt).

I relacionats amb el tema dels drets i els deures, podriem també establir
un corpus de rondalles que il-lustressin els drets humans i els drets dels in-
fants.

Cal remarcar que una bona colla de contes relacionats amb la filosofia
del dret tenen un caire humoristic i fan parodia i burla de les decisions dels
jutges.

Estética

Simplificant molt, establirem la relacié entre estética i rondalles des de
dues vessants: des de la forma i des del contingut.

Quant a la forma, podem dir que les rondalles proporcionen una expe-
riencia artistica completa i enriquidora usant elements de fantasia per crear
una atmosfera magica i intrigant per als oients o lectors. El llenguatge poétic,
les descripcions acurades, aixi com I'is de rimes, cangonetes o repeticions

4. Marine Ranouil i Nicolas Dissaux (Dir.), I/ érair une fois... Analyse juridique des contes de
fées, Paris: Dalloz, 2018.
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s6n algunes de les eines que les rondalles utilitzen per crear una experiéncia
estética, emocionalment impactant. Qui no recorda la repetida cangoneta
de la Ventafocs de '’ Amades quan diu: Potser si, potser no, potser si que era jo.

O com n’és de suggeridora la profecia anunciada a E/ rey durmiente en su

lecho:

Lo blanco con lo encarnado qué bien estd,
como el rey que dormird y no despertard
hasta la mafanita del Sefior San Juan.

Pel que fa als continguts, depén molt de la fidelitat o la creativitat de qui
ha fet la recopilacié a I'’hora de plasmar la narracié oral. Aixi, en Perrault
trobem descripcions de bells vestits i joies, castells i palaus d’extrema exqui-
sidesa i depen també de I'habilitat en la descripci6 de personatges i paisatges.
Pero en tot cas la bellesa és un adjectiu que dona qualitat als personatges,
objectes i elements dels contes, siguin palaus, cases, objectes, boscos 0 mun-
tanyes.

Com ens recorda saviament Matthew Lipman:

Els temes dels contes de fades son de tal manera basics per a la fantasia huma-
na (d’infants o d’adults), que els seus origens es perden en els de la mateixa
civilitzacié. Lamor de la bella donzella retorna a la béstia la forma de princep
encantador, aix{ com el bes del bell princep desperta la bella dorment. O bé
som éssers bells convenguts en el fons del nostre cor que som gripaus, o som
gripaus convenguts que som uns éssers bells. Els temes sén incomptables i
cadascun és infinitament ric en les possibilitats que exposa a la nostra inter-
pretacié.’

Teoria del coneixement

Les rondalles ens presenten els personatges com a individus que afron-
ten reptes i desafiaments que, per ser resolts, requereixen una certa forma
de coneixement o intel-ligencia. Molts estudiosos presenten els contes com
relats de situacions que cal solucionar (buscar un remei per a una malaltia,
fugir de la pobresa...) o bé la consecucié d’una meta (alliberar-se, buscar la
felicitat...), de manera que veuen el conte com una seqiiencia d’accions des-
tinades a resoldre un conflicte perque I'entenen com un reflex de situacions
perilloses o dificultats que el o la protagonista ha de solucionar. Com un
repte que ha de portar a una consecucié: 'heroi o heroina ha de marxar de
casa a buscar-se la vida a causa de la pobresa com a inici de moltes rondalles i
en d’altres va a la recerca d’una experiéncia de por perque sap queé és, £ Joan
sense por, o simplement busca fortuna.

5. Matthew Lipman, Filosofia a ['escola, Vic, Eumo, 1990, p. 62.
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D’aqui, I'interes recent de llegir contes a través d’'una mirada cientifica.®
El raonament causal i les connexions temporals que processen els oidors d’un
conte representen un esforg per comprendre I'enfilall d’accions que s’hi suc-
ceeixen.

Alguns dels contes que il-lustren la necessitat d’emprar la intel-ligencia
o lenginy per resoldre situacions perilloses sén protagonitzats per noietes
que, en la seva resolucié, fan quedar malament els adults, i especialment els
estaments opressors, com en sé6n mostra les rondalles tipus ATU 875: Na
tricafaldetes &’ Aguild, La filla del carboner d’Alcover, i una bona colla d’altres
contes en que l'asticia i saviesa dels febles superen les endevinalles o proves
d’enginy que els proposen.

Filosofia del llenguatge

Trobem moltes relacions entre els contes i el paper comunicatiu del llen-
guatge:

* El reconeixement de la capacitat persuasiva del llenguatge en les se-

glients expressions:

— Com paraules dolces sempre bé a l'orella cauen (Barba d'or, Mas-
pons).

— Una vegada vencut el drag apareix «una noia formosa i guapa, i era
tal el seu modo de parlar... que el princep se’n va enamorar» (Les tres
tarongetes, Maspons).

* El poder de la paraula donada és també evident en molts contes. Com
assenyalava Austin en parlar dels enunciats performatius: la paraula és
també accid. I en donen constancia una colla de senténcies, com ara:
— Ella ho ha dit, doncs ella ho fara a Espigueta de Mill de Maspons.

I en la sovintejada férmula a les rondalles mallorquines:

— Paraula de rei no pot mentir.

En un conte swahili, Carn de llengua, es mostra com la manca d’inter-
canvi verbal amb el marit provoca estralls en la personalitat de la reina, que
es va pansint.

Un grup interessant i inquietant de rondalles, classificat com ATU
670, El llenguatge dels animals, presenta personatges que, sigui per magia o
per dons diabolics, sén capagos de comprendre el llenguatge dels animals.
Aquest coneixement els dona molts avantatges, perd curiosament, a dife-
réncia de la majoria dels contes, els protagonistes acaben malament. Molts
d’ells venen de lluny com: E/ toro, lase i el pageés (de Les 1001 nits) i altres els
trobem escampats per una amplia geografia: £/ rei i la seva reina inquisitiva

6. En aquest sentit, va resultar d’alld més interessant I'exposicié «Hi havia una vegada...
Ciéncia i contes», instal-lada al Museu de Ciéncies Naturals de Barcelona, entre I'1 de
juliol de 2022 i el 8 de maig de 2023.
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(India), La Ullengua dels animals (Bulgaria), Els tres llenguatges (Russia), El rei
que va aprendre la parla dels animals (Sti Lanka), El mercader que coneixia el
Ulenguatge de les bésties (Palestina) i molt i molts més.

Hi ha també rondalles burlesques en que un espavilat canvia les paraules
per confondre la serventa per riure’s de la seva ignorancia i aquesta li torna
la broma en una situacié compromesa: Conte del capella que vol enganyar la
criadeta o Xirindanga, de Joaquim Gonzalez Caturla al Pais Valencia.

Metafisica

En moltes rondalles, trobem qiiestions metafisiques. De vegades explici-
tes o implicites, perd sovint plantegen qiiestions fonamentals de I'existencia,
com ara la naturalesa de la realitat, la vida, la mort, 'existéncia de Déu, la
naturalesa de I'anima, la connexié entre el mén fisic i U'espiritual, etc. Al-
guns dels simbols o imatges de les rondalles tenen significats metafisics. Per
exemple, la llum, la foscor, el cami, la clau, el laberint, entre d’altres, sén
elements que ens acosten a temes metafisics com la lluita entre el bé i el mal,
el coneixement i la ignorancia, o la cerca de la veritat.

Antropologia

Es poden relacionar les rondalles i I'antropologia des de dues perspecti-
ves: les informacions de caire antropologic que aporten els contes i el que
poden descobrir els antropolegs per mitja dels contes.

Les rondalles reflecteixen les tradicions, les creences i els costums de les
diferents cultures en que es creen i es transmeten. El menjar, ’habitatge, el
vestir, els habits, les tradicions comunes, etc. son presents en les distintes
rondalles. Aquest aspecte és molt clar en les diferents variants dels contes.

El contingut del cistell de les diverses caputxetes varia segons paisos i
cultures, trobem pastissos, llet, mantega, formatge o pa calent a les variants
franceses i alemanyes. Mantega i ous a la variant irlandesa; llaminadures, a la
italiana; en una d’austrfaca li porten sopa, i a la versié xinesa li porten galetes
d’arros o fruites de ginkgo.

El miler de versions de la Ventafocs que podem trobar entre totes les cul-
tures tenen en comu 'ascens social d’una protagonista menystinguda, perd
només es redimeix casant-se amb un rei o princep en algunes versions, en
d’altres és un simple senyor, 'amo o com passa en la versié inuit, amb el cap
del poblat. I tampoc perd la sabata —la sabateta de cristall només la perd en la
versi6 de Perrault, replicada per Disney—; en moltes cultures en que les dones
anaven descalces, per tant, la protagonista perd un bragalet o una altra joia.

Moltes rondalles en les seves versions des de distintes cultures i llengties
ens proporcionen informacié valuosa sobre les maneres de viure, les creen-
ces, les relacions i normes socials i les dinamiques de génere en una societat
determinada.
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4/ Problematica profundament humana

Tanmateix, pero, en el fons de les rondalles —tant si soén meravelloses com si
sén d'animals o de caricter realista—, el que hi batega és la humanitat amb
tota la seva carrega vital, transmesa per mitja de la paraula que emociona,
que commou, que fa riure o plorar, que obre vies de coneixement i dibuixa

constel-lacions de sentiments.

Caterina Valriu i Llinas, La rondalla.
https://valriu.com/caterina/wp-content/uploads/2014/10/TRADICIONARI-
RONDALLA.pdf (Data accés: 21/3/2018)

Amb les rondalles, es pot explorar que vol dir ser huma, les nostres lluites
i desitjos, i les relacions entre nosaltres i amb el mén que ens envolta.

Analitzades amb cura, i sense entrebancar-se en els aspectes arcaitzants
i anecdotics, hi trobem el tractament de temes ben actuals: la bondat i la
maldat, com s’ha dit, 'engany, la felicitat, 'esforg, el coratge i I'asticia, el
poder, les aparences, la vellesa, la fam, la salut, la vida i la mort, i podriem
continuar. El fet que certs escenaris (castells, boscos, coves, esglésies) i oficis
(ferrers, carreters, carboners, traginers, etc.) hagin pogut quedar ancorats en
societats rurals i medievalitzants no desdiu gens el rerefons que trobem en
les accions i personatges que ens permetran penetrar en assumptes de la més
estricta contemporaneitat. Es parla de tota mena de relacions: de parella, de
pares i fills, laborals, de classe; de tota mena de sentiments: amor i odi, de
venjanga, de superacid, de solitud; de tota mena de situacions: de desigualtat,
de maltractament, de migracions, de discapacitats i de I'esfor¢ necessari per
arribar al resultat desitjat.

Com s’explicaria, sind, que hi hagi tants contes populars presents en dis-
tintes cultures i que s’han reelaborat des de cultures tan diverses. Com pot
ser que trobem més de mil versions de la Ventafocs repartides per totes les
geografies?

Temes universals i intemporals

* Paradis perdut. Tema freqiient i recurrent: el paradis perdut i recuperat.
A partir d’una desgracia inicial (mort, malaltia, desgracia, pobresa sob-
tada...) cal recuperar el que s’ha perdut a partir de certes proves o de
la bondat del o la protagonista, tal com expressa la Ventafocs, Pell dase,
Bella dorment, i tants d’altres.

* Prohibicions. Un altre tipus de rondalles fa referéncia a prohibicions,
a tabus, siguin restriccions fisiques o de comportament: a Barba blava
no es pot accedir a la cambra secreta; als que provenen del mite d’Eros
i Psique no poden veure el rostre de 'amant: Sz cama-rotgera d’Alco-
ver; El romani de Maspons; L os blanc de Serra i Bolda; El geperut i la
Marieta, El dragd de 7 caps i 7 cues o El princep llangardaix d’ Amades.
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* Agraiment. La col-laboracié d’animals agraits també és un tema sovin-
tejats son els qui fan possible el retorn a la condicié inicial: La serp
blanca dels germans Grimm, La princesa de la mel de Serra i Bolda.
Pietat o solidaritat. Un altre tema és el del favor que es torna en noves
circumstancies, de 'amistat i la pietat o caritat que prové del mite d’An-
drocles i el lled i que trobem a Blancaneu i Rosaroja a El lled i el ratoli.
* Maleficis i transformacions. Parteixen de personatges «marcats», conver-
tits en besties o monstres o animals sense cap atractiu i que necessiten
ajuda per esdevenir el que eren: La bella i béstia, El princep granota i
tants d’altres que necessiten la col-laboracié d’'un huma per tornar a la
condicié inicial. Trobarfem centenars de contes sobre princeps i prin-
ceses convertits en animals.
Canvis daparenga i encantaments. Mostren la capacitat de canviar
d’aparenca: un ocell, un cigne. Els 12 germans de Grimm.
Esperanga. Infants o noietes protagonistes en resolucié de problemes.
Entre la ingenuitat i I'astdcia, sén capagos de superar reptes per mitja
de Pesforg i I'enginy. Contes que donen esperances als qui menys re-
cursos tenen. Pobres (pastors o llenyataires) que es casen amb princeses;
filles de carboners o de moliners que es casen amb princeps. No m’atre-
viria a dir que sén revolucionaris, perd si en cert sentit transgressors i
de ben segur optimistes.
* Migracions. El cami de la fortuna, recollit per Serra i Boldd, comenca
aixi:

«Hi havia en un poblet de la muntanya una familia composta de marit i
muller i tres fills.

Aquesta familia era tan pobra que tot just podia menjar. Vet aqui que un dia
es presentd el germd més gran davant dels seus pares i els digué:

— Mireu, pares: jo estic cansat d’estar d’aquesta manera. Tinc ganes de mar-
xar a fer fortuna i ser ric d’una vegada.

En sentir aixo, els seus pares es posaren a plorar, i li digueren que sobretot no
els abandonés. Mes ell, sense fer cas de plors i stipliques, se n’ana al rebost, va
prendre un pa i un formatge, i va marxar».”

Qui no diria que és un tema d’actualitat i que representa el drama de

tants i tants col-lectius?

7.

I podriem seguir:

— La fam: La caseta de sucre, El castell de les set torres d’ Amades.

— La guerra: El comte d’Oliver de Serra i Boldt, Na Catalina d’Alcover.

— La mort: El metge carboner d’Esteve Casaponce, La mort enganyada
d’Amades.

Valeri Serra i Boldu, Aplec de rondalles, Barcelona: Abadia de Montserrat, 1981, p. 30.
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— La malaltia: La flor romanial d’ Alcover, La dona savia d’ Amades.

— Les incapacitats: cecs, sords, geperuts, tolits: La reina manca, Els set
sords, El princep coix, d’ Amades.

— La felicitat: Els guants de la felicitar de Valor, o 'andalas £/ Califa, el
pastor y la felicidad.

Xx kX

La filosofia i els contes tradicionals sén dos ambits que poden semblar
diferents a primera vista, perd que en realitat, com espero haver mostrat,
tenen una relacié estreta. En molts contes populars, es plantegen preguntes
profundes sobre la vida, la mort, la felicitat, la llibertat i altres qiiestions exis-
tencials que sén el centre de la filosofia.

Els contes populars, doncs, sén una font de riquesa per introduir els in-
fants i joves en la reflexié i acostar-los als grans conceptes de la filosofia, ja
que, mitjangant la ficcid, la rondallistica els ofereix 'oportunitat d’explorar
Iessencia de la realitat, especialment si els docents els facilitem aquest transit.
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La fal-lacia naturalista de la LOMLOE
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Resum: La darrera reforma del sistema educatiu espanyol culmina una proposta pe-
dagogica que es fonamenta en una fal-lacia pedagdgica com la que Hume descrivia
quan va definir la fal-lacia naturalista. El canvi de paradigma pedagogic que consagra
la LOMLOE es fonamenta en un judici de valor moral introduint el Disseny Universal
d’Aprenentatge com a clau per a la millora educativa. Al mateix temps, la suposada fo-
namentaci6 que justifica aquest nou enfocament pedagogic manca de rigor cientific. Per
tant, es tracta d’'un judici de valor que s'eleva a tesi cientificopedagogica reproduint el
que fa segles afirmava Hume quan definia que les distincions morals no es deriven de la
rad. La manca d’evidencies cientifiques mostren la falsedat de les pretensions de derivar
del que, suposadament, I'ésser huma «és» en els seus processos neuropsicologics, el que
«haurien de ser» els principis pedagogics per millorar 'aprenentatge de 'alumnat.

Paraules clau: Educacid, pedagogia, filosofia de I'educacié.

The naturalistic fallacy of the LOMLOE

Abstract: The latest reform of the Spanish education system culminates in a pedagogical
proposal based on a fallacy similar to the one described by Hume when he defined the
naturalistic fallacy. The shift in pedagogical paradigm enshrined by the LOMLOE is
founded on a moral value judgment, introducing Universal Learning Design as the key
to educational improvement. However, the supposed justification for this new educa-
tional approach lacks scientific rigor, transforming a value judgment into a purported
scientific and pedagogical thesis. This mirrors Hume’s assertion that moral distinctions
do not arise from reason. The absence of scientific evidence exposes the falsity of claims
that derive pedagogical principles for improving student learning from supposed neu-
ropsychological processes of the human being.

Keywords: Education, Pedagogy, Philosophy of Education.
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El canvi de paradigma pedagogic que consagra la LOMLOE es fonamen-
ta en un judici de valor moral en introduir el Disseny Universal d’Aprenen-
tatge com a clau per a la millora educativa. Aquest judici de valor s’eleva a
tesi cientificopedagogica reproduint el que fa segles afirmava Hume: «Les
distincions morals no es deriven de la raé». Parafrasejant Hume, aquest canvi
de paradigma pedagogic comet una fal-lacia quan pretén construir una mi-
llora del sistema educatiu sobre la base de dades neuropsicologiques com les
que fonamenten els tres principis de la DUA, caient en el que també podri-
em anomenar una fal-lacia naturalista. La comunicaci6 també és una critica a
la suposada fonamentacié cientifica que justifica 'enfocament pedagogic de
la LOMLOE com a millor per a 'aprenentatge en I'era digital. No existeixen
evidéncies cientifiques que permetin derivar del «ser», del que I'ésser huma
«és» en els seus processos neuropsicologics, I'<haver de ser», el que ha de ser
I'educacié per al segle xx1, segons els principis pedagogics de la LOMLOE.
Aplicant en aquest sentit la fal-lacia naturalista de Hume, podriem dir que
res no és menys pedagogic que aquests sistemes segons els quals la virtut —el
que és millor en 'educacié— és una cosa idéntica al que és natural —els pro-
cessos neuropsicologics.

1/ El canvi de paradigma de la LOMLOE

La LOMLOE (Reial decret 217/2022, de 29 de mar¢) introdueix entre
les finalitats fonamentals la inclusié educativa per mitja de l'aplicaci6 dels
principis del Disseny Universal per a ’Aprenentatge (a partir d’ara DUA) a
tot 'ensenyament reglat. D’aquesta manera, en fa del primer, la inclusié de
tot tipus d’alumnat, conseqii¢ncia necessaria del segon, aplicacié dels prin-
cipis DUA. Aquestes dues finalitats de la darrera reforma educativa es fona-
menten en un nou model d’elaboracié i disseny de la programacié docent
i de materials didactics que suposadament permetran atendre les diferents
necessitats dels alumnes i del professorat (art. 26.2 del citat reial decret).
L’aplicacié d’aquest nou disseny curricular ve especificat en ’Annex 111 del
Reial decret 217/2022, de 29 de marg referent a les situacions d’aprenentat-
ge. D’aquesta manera, perqué 'adquisicié de les competencies sigui efectiva,
les situacions d’aprenentatge han de permetre un aprenentatge contextualit-
zat i respectuds amb les diverses i particulars experi¢ncies de qualsevol tipus
d’alumnat i les seves diferents maneres de comprendre la realitat. En aquest
annex s’estipula que s"han d’elaborar tasques complexes la resolucié de les
quals comporti la construccié de nous aprenentatges, i s’ofereixi a 'alumnat
I'oportunitat de connectar i aplicar alld que s’ha aprés en contextos propers a
la vida real. Aixi plantejades, les situacions constitueixen un component que,
alineat amb els principis del DUA, permet aprendre a aprendre i posar les
bases per a 'aprenentatge al llarg de la vida, fomentant processos pedagogics
flexibles i accessibles que s’ajustin a les necessitats, les caracteristiques i els
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diferents ritmes d’aprenentatge de 'alumnat. Per tant, la nova llei educativa
aposta pels principis del DUA com a tinica metodologia efectiva per a I'apre-
nentatge de 'alumnat, sigui quina sigui la seva peculiaritat.

L’anomenat Disseny Universal d’Aprenentatge (DUA) que consagra la
nova llei educativa (LOMLOE) es fonamenta en els estudis desenvolupats
pel Center for Applied Special Technology (a partir d’ara CAST). Aquest cen-
tre neix el 1984, a Massachusetts, amb investigacions sobre el desenvolu-
pament i la utilitzacié de la tecnologia digital en I'educacié amb alumnes
amb discapacitat. Sempre amb la idea de permetre I'accés al curriculum a
tot 'alumnat, en aquell moment es van crear i elaborar materials digitals
perque s’eliminessin les barreres que determinat alumnat trobava per accedir
al curriculum. La Dra. Anne Meyer i el Dr. David H. Rose, cofundadors
del CAST defineixen els principis del DUA a partir de la seva experiéncia en
atencié educativa i clinica amb alumnat amb discapacitat. Meyer i Rose van
comengar a utilitzar les noves tecnologies per a I'aprenentatge dels estudiants
amb necessitats educatives especials, aplicant en educacié el que en arquitec-
tura s’anomenava Disseny Universal (DU). El Disseny Universal va sorgir al
camp de I'arquitectura a la decada de 1970 als Estats Units. Ron Mace, fun-
dador del Centre per al Disseny Universal (CUD), va fer servir per primera
vegada aquest terme i el va definir com el disseny de productes i entorns
que qualsevol persona pugui utilitzar, en la major mesura possible, sense
necessitat d’una adaptaci6 posterior destinada a un public especific. Aquesta
concepcié del disseny de productes i entorns és el que Meyer i Rose aplica-
ren a 'aprenentatge per mitja de la tecnologia digital. Aquesta és la qiiestié
més destacada del DUA, la seva aplicaci6 per a mitjans digitals. Per aix0, a
partir de 2002 es va passar de pensar en «adaptacions» per a alumnes amb
discapacitats que dificultaven el seu aprenentatge a redissenyar digitalment
tots els elements de 'aprenentatge: els curriculums, objectius, metodes, ma-
terials... E1 2002 comenga aquesta segona etapa, en qu¢, aprofundint en la
seva idea original de fer servir la tecnologia i potenciar-ne 'ts, se centren
a canviar totalment el disseny del curriculum per a tot 'alumnat per mitja
de la digitalitzacié total de 'ensenyament. A partir d’aquesta segona ¢poca,
el CAST rep suport i financament de les principals empreses tecnologiques
nord-americanes com Creative Commons, The Arthur Vining Davis Foun-
dations, Bill & Melinda Gates Foundation, Intel Education, Google, Text-
Help, Houghton Mifflin IBM. Aquest canvi de paradigma el fonamentaven
en dues premisses.

La primera és que tots els alumnes tenen dificultats en el seu aprenentatge
a causa del sistema tradicional basat en 'explicaci6 oral i la lectura textual
en paper. Aquest aprenentatge tradicional és considerat rigid i poc flexible,
ja que dificulta 'accés al procés d’aprenentatge de tot tipus d’alumnat, no
solament els qui presenten dificultats o discapacitats especifiques. En con-
traposicié, I'enfocament DUA posa el focus en el disseny del curriculum
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escolar i pretén explicar amb una fonamentacié neuropsicologica per que
hi ha alumnes que no arriben a assolir els aprenentatges previstos. Des del
CAST es critica que molts curriculums, en els seus objectius educatius, me-
todes, materials i avaluaci6, estan construits per atendre la «majoria» dels
estudiants, pero no tots. I aqui trobem I'aspecte important d’aquest canvi de
paradigma pedagogic. Segons el CAST, els darrers avencos neurocientifics
demostren que no hi ha dos cervells iguals. Per aquest nou enfocament peda-
gogic, aquesta variabilitat cerebral determina els diferents modes en que els
alumnes accedeixen a 'aprenentatge, les multiples maneres en que expressen
allo que saben i les diverses formes en qué es motivaran i implicaran en el
seu propi aprenentatge. Fins aqui trobam una descripcié evident de com
«és» 1 funciona la naturalesa cognoscitiva humana de diversitat individual. El
CAST ho fonamenta en la diversa activacié cerebral de les regions implicades
en el procés d’aprenentatge huma que varia en cada alumne.

D’aquest primer suposit en deriva una segona afirmacié interessada i
mancada de contrast amb la realitat a que es vol aplicar. Segons 'enfocament
DUA (Rose i Meyer, 2002), en aquests tres aspectes —la motivacié, com-
prensid i expressiéo—, el mateix curriculum impedeix que aquests estudiants
accedeixin a I'aprenentatge; «les barreres per a 'aprenentatge no sén, de fet,
inherents a les capacitats dels estudiants, sind que sorgeixen de la interaccié
amb metodes i materials inflexibles». Aixi, segons investigadors del CAST, el
DUA seria la solucid, en tant que es defineix com «un conjunt de principis
basats en els resultats de les investigacions, que proporcionen un marc per
utilitzar la tecnologia per maximitzar les oportunitats d’aprenentatge per a
tots els estudiants». Pel CAST, el que impedeix 'aprenentatge sén uns meéto-
des i materials inflexibles que atribueixen exclusivament a la lectoescriptura
textual i la transmissi6 oral dels sabers del docent, un aprenentatge que es
contraposa per aquests investigadors al digital. Segons el CAST, la tecnolo-
gia digiral, gracies a la seva flexibilitat, permet un millor aprenentatge indi-
vidualitzat. Aqui és on realment trobem la base del canvi de paradigma que
proposa el DUA, i el judici de valor mancat de prou contrast cientific, o fins
i tot, contrari a les dades dels darrers estudis sobre els efectes de la digitalit-
zacié en I'ensenyament i I'aprenentatge. L'ensenyament «ha de ser» digital
per millorar 'ensenyament i I'aprenentatge i adequar-lo a les necessitats del
segle xxI.

2/ Dificultats d’accés i digitalitzacié

Aquest nou paradigma digital es formula en tres principis suposadament
fonamentats psicobiologicament que justifiquen la digitalitzacié total de
I'ensenyament i 'aprenentatge. Aquest paradigma assumeix que les noves
tecnologies «han de ser» I'eina necessaria per a un enfocament inclusiu de
tot 'alumnat. Solament les aplicacions i dispositius digitals garanteixen I'ac-

206



La fal-lacia naturalista de la LOMLOE Societar Catalana de Filosofia

cés efectiu a I'educaci a tot tipus d’alumnat present a I'aula, siguin quines
siguin les seves especificitats. Com que la clau és el disseny, s’estipula un
disseny de programacions didactiques universals, és a dir, accessibles i inclu-
sives que, des del seu origen, tinguin en compte tot 'alumnat de 'aula en un
entorn digital, I'inic que permetria el lliure accés, motivacié i expressié del
seu potencial. Vegem primer com es fonamenta aquest canvi en el primer
dels principis que consagra la LOMLOE com a condicié necessaria per a la
integracio.

El primer principi del DUA determina que «s’han de» proporcionar mal-
tiples formes de representacié de la informacié i els continguts (el «que» de
aprenentatge) tenint en compte que I'accés digital als continguts millora
aprenentatge en un alumnat totalment divers. El fonament d’aquest prin-
cipi «és» el que anomenen les diferents xarxes de reconeixement, és a dir, els
alumnes difereixen en les maneres com perceben i comprenen la informacié
que se’ls presenta. S’exemplifica amb alumnes en situacié de discapacitat
sensorial (per exemple, ceguesa o sordesa), amb trastorns de I'aprenentatge
(com la dislexia), i amb diferéncies idiomatiques o culturals, que poden re-
querir diferents maneres d’abordar els continguts. Altres alumnes, s’afirma
des del CAST, simplement capten la informacié més rapid o més eficient-
ment a través de mitjans visuals o auditius en lloc del text impres. Per tant,
aprenentatge passa perque I'alumne sigui qui decideixi en quin format vol
rebre la informacié i els continguts del seu aprenentatge per tal de permetre
fer connexions entre els sabers de forma efectiva. En resum, no hi ha un
mitja de representacié que sigui Optim per a tots els aprenents i, per tant, el
docent ha de proporcionar diferents opcions d’accés al contingut de I'apre-
nentatge. A la practica, significa un accés visual i auditiu digitalitzat, que és
el que més s’adequa als canals visuals digitalitzats que empren en els seus
smartphones per la manca d’esforg necessari a ’hora d’accedir a la informacio.

El punt feble d’aquesta argumentacié és la pretesa fonamentacié cienti-
fica de la mateixa. Tots els exemples i estudis en qué es basen sén de casos
de discapacitats funcionals, com els que trobem en la bibliografia de Rose i
Meyer, que fins al 2002 els va permetre constatar la millora de I'aprenentat-
ge en alumnat amb discapacitats i en estudis de grup molts reduits. Perd la
proposta DUA, per un costat, va més enlla d’aquesta constatacié en persones
amb dificultats en I'aprenentatge i, per un altre, identifica «proporcionar
opcions de representacié» exclusivament amb 'aprenentatge digital. Pel que
fa a transferéncia dels resultats en alumnes amb determinades dificultats a
tot el conjunt de la poblacié educativa, el CAST comet una imprudent i
interessada generalitzacié. Aquesta generalitzacié de resultats no té cap fona-
ment cientific, com ha demostrat ampliament Michel Desmurget (2020, p.
136-178) després de constatar la poca representativitat i consistencia de les
generalitzacions i transferéncies dels estudis emprats en aquest «mite» digital,
com el defineix I'autor. A més, perd, tres decades després de I'aplicacié del
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pressupoOsit segons el qual les noves tecnologies aporten recursos que faciliten
i ajuden en els processos cognitius dels alumnes, sense sobrecarregar les seves
capacitats cognitives, s’ha demostrat fals quan s’ha aplicat a amplis sectors
educatius i de manera intensiva. Tot i aix0, autors com Mayer (2010) soste-
nen encara que si es vol aconseguir un aprenentatge significatiu s’ha d’apos-
tar per la retencié i la transferéncia de 'aprenentatge en un entorn virtual.
L’aplicacié pedagogica que es proposa en els centres educatius és que sigui
Palumne qui esculli com accedir i expressar el seu aprenentatge. Es recurrent
que en formacions del professorat es difongui aquest suposit i es justifiqui
amb la famosa piramide de I'aprenentatge de Dale. La piramide de Dale es
presenta com una escala que avalua I'eficacia dels metodes d’aprenentatge a
partir d’una representacié triangular. Segons aquesta piramide, la capacitat
de retencié de la memoria dels estudiants es veura més afavorida o menys
segons I’accés que tinguin als coneixements. Aixi, segons aquesta pirémide
de I'aprenentatge atribuida a Edgar Dale, se suposa que hi ha metodes com
la lectoescriptura textual en que els estudiants només retenen un 10% de
la informacié apresa durant més de vint-i-quatre hores, a diferéncia de les
fonts visuals, que arribarien al 20%. S’atribueix falsament a Dale la segiient
eficiencia en I'aprenentatge segons el metode emprat per 'alumne: 1li¢é —5%
/ lectura —10% / format audiovisual —20% / demostracié —30% / conversa
o debat —50% / practica —75% / ensenyar d’altres “90%. A partir d’aqui,
es valora més I'expressié visual i practica de 'ensenyament i I'aprenentatge,
passant de la descripcié biologica a la prescripcié pedagdgica. En realitat,
Edgar Dale mai va determinar percentatges d’eficiencia en I'aprenentatge,
sin6 un con d’«experiéncies visuals» que anaven de les més abstractes a les
més simples, i a partir del 1967 es va difondre aquesta distorsié emprada
encara avui dia per desacreditar la lectoescriptura textual com a forma d’ex-
pressi6 adequada.

Un estudi de la Universitat de Valéncia va examinar les investigacions
sobre comparatives entre la lectura de textos en paper i en dispositius digi-
tals dutes a terme del 2000 al 2017, en una metaanalisi que inclou estudis
amb dissenys d’un total de 171.055 participants (Delgado ez 4., 2018). Els
resultats aportats indiquen que, amb el creixent domini de la lectura digital
sobre la lectura en paper, els nivells de comprensié lectora s’han tornat cri-
tics. Tots els dissenys van donar el mateix avantatge en I'aprenentatge de la
lectura en paper sobre el digital i van revelar tres moderadors significatius.
El primer, sobre el periode de temps de lectura, I'avantatge de la lectura
comprensiva basada en paper va augmentar en comparacié amb la lectura
digital amb temps limitat i a un mateix ritme. El segon, sobre el genere del
text, en qué 'avantatge de la lectura basada en paper era coherent en tots els
estudis utilitzant textos narratius i solament arribava a una equivaléncia en
els informatius. I el tercer, en una comparacié diacronica, en que I'avantatge
en la comprensié de la lectura en paper va augmentar al llarg dels anys res-
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pecte al digital. En les conclusions d’aquesta metaanalisi es considera que, tot
i que és evident que la lectura digital és una part ineludible de la nostra vida
diaria i una part integral de 'educacié actual, cal afavorir la lectura en paper
per sobre de la lectura digital. A més, s’adverteix que ignorar 'evidéncia d’'un
efecte d’inferioritat en la comprensié lectora de les pantalles digitals pot en-
ganyar la politica i decisions educatives, i encara pitjor, podria impedir que
els lectors es beneficiin plenament de les seves habilitats de comprensié de
textos. El metge i investigador italia, Lamberto Maffei (2016), investigador
de neurofisiologia del CNR i director de I'Institut de Neurofisiologia de
Pisa, adverteix dels perills de confondre la facilitat de I'accés a la informacié
que proporcionen els dispositius digitals amb el complex acte cognoscitiu
de la comprensi6 de la informacié. Perque llegir i escriure en un dispositiu
digital és un exercici prevalentment motriu, es diferencia del procés cognitiu
necessari que es desencadena en la comprensi6 lectora i en habilitats com-
plexes i lentes com el desenvolupament del pensament. Pensar i raonar no
és un entreteniment que necessariament produeixi plaer, ja que requereix un
procés lent i un esfor¢ incompatible amb I'accés digital als continguts.

3/ Preferéncies i formes d’expressié

Un segon principi del DUA determina que «s’han de» proporcionar
multiples formes d’expressié de I'aprenentatge (el «com» de 'aprenentat-
ge) perque Ualumne esculli les seves preferencies d’expressié. Segons el DUA,
els alumnes «sén» diferents en les maneres en qué poden explorar 'ambient
d’aprenentatge i expressar el que saben, perqué cada persona té les seves propi-
es habilitats estratégiques i organitzatives per expressar allo que sap. Per exem-
ple: les persones amb dificultats significatives de moviment (exemple: paralisi
cerebral), aquells que han de bregar amb habilitats estrategiques i d’organit-
zaci6 (trastorns de la funci6 executiva), els que tenen barreres de llenguatge,
i aixi successivament, aborden les tasques d’aprenentatge de manera molt
diferent. Alguns poden ser capacos d’expressar-se bé en el text escrit, perd no
en l'oralitat, i viceversa. També s’afirma que per executar I'accid i I'expressié
es requereix una gran quantitat d’estratégia, pr;‘lctica i organitzacio, i aquesta
és una altra area en la qual els alumnes difereixen. La conclusié segueix sent
una generalitzacié impropia segons la qual per a tots els estudiants no hi ha
un mitja d’accid i expressié que sigui optim, i per tant, «<han de ser» ells els
que elegeixin entre diferents opcions per a I'acci6 i 'expressio, en una clara
insisténcia a abandonar I'expressié textual de tipus narratiu.

Segons el CAST, aquest model de respecte a les preferéncies estrategiques
de I'alumne entra en conflicte amb el model més tradicional d’aprenentatge
que, amb una mirada molt limitant del concepte normalitat, no ha sabut
donar resposta a les necessitats de 'alumnat perqué els obliga a enfrontar-se
a una multitud de barreres i limitacions. Per aixd, s’afirma que solament
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el DUA serveix per dissenyar qualsevol producte perque el pugui utilitzar
qualsevol persona, amb diverses alternatives d’ts i sempre des del punt de
vista de la diversitat i la inclusié. De fet, TOCDE ha publicat estudis en qué
suposadament es constata un major aprenentatge i integraci6 social gracies
als suports digitals (Mayer, 2010). En aquests estudis podem llegir que «a
les escoles, I'is de les noves tecnologies pot fomentar el desenvolupament
de les capacitats del segle xxt, facilitar el desplegament de practiques d’apre-
nentatge innovadores i personalitzar 'aprenentatge per incloure estudiants
que es troben en risc de quedar endarrerits» (OCDE, 2020, p. 10) sense
un fonament prou contrastat sobre la realitat educativa. Les consideracions
generiques d’aquests estudis, que sén més declaracions d’intencions que no
pas constatacions cientifiques, no prenen en consideracié els efectes d’aquest
aprenentatge digital al llarg del temps, és a dir, en un procés de total escola-
ritzacié digital. S6n estudis realitzats en una mostra petita i local d’alumnat,
en molts casos en una aula i en un curs escolar (Mayer, 2010), que ha realit-
zat el procés d’escolaritzacié fins al moment de 'estudi a través de tecniques
de lectoescriptura textual i ensenyament oral tradicional. En canvi, el que es
comenca a detectar ara sén les conseqiiencies a llarg termini en aquelles po-
blacions totals d’alumnat dels primers sistemes educatius que van introduir
la digitalitzacié de I'aprenentatge en tot el sistema educatiu. Aquests estudis
s’han elaborat davant la constatacié del descens continuat en els resultats dels
informes PISA de la mateixa OCDE que promou la digitalitzacié.

Un cas paradigmatic és el de Finlandia, on, des de la implantaci6 de la
digitalitzacié de 'educacié a principis del segle xx1, la caiguda en totes les
arees examinades ha estat constant (Fig.1).

Finland's proficiency trend across PISA cycles
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Figura 1. Font: Ahonen 2021,125
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L’nic estudi realitzat fins ara sobre els efectes de la digitalitzacié en el sis-
tema educatiu finlandés és 'encapgalat per les universitats d’Oulu i Helsinki.
La psicologa i pedagoga Aino I.L. Saarinen (2021) va dirigir una investigacié
sobre si 'empitjorament dels resultats d’aprenentatge dels estudiants finlan-
desos estava relacionat amb la implementacié de la digitalitzaci6 a tot el
sistema educatiu finlandés. Els resultats de 'aprenentatge cognitiu (és a dir,
ciéncies, matematiques, lectura, resolucié de problemes en col-laboracié) es
van avaluar amb proves informatiques. L’estudi constata que I'as freqiient de
les TIC a I'escola finlandesa va predir el menor rendiment dels estudiants en
tots els resultats d’aprenentatge cognitiu, quan es van ajustar per edat, géne-
re, estatus socioeconomic dels pares, competeéncia en TIC dels estudiants i
disponibilitat de TIC a 'escola. Linforme constata que I'efecte de I'ts de les
TIC als resultats de 'aprenentatge va ser més negatiu en els estudiants amb
més coneixements de les TIC. Sapunta com a explicacié que 'ts freqiient
de les TIC a I'escola esta relacionat amb la sobrecarrega de la memoria de
treball i el canvi constant de tasques durant I'Gs de les tecnologies digitals.
Els alumnes amb coneixements de TIC sén bons en I'is mecanic dels dispo-
sitius digitals, com a usuaris d’aplicacions educatives, perd no desenvolupen
les capacitats necessaries per a un Us orientat a objectius i autodirigit de les
tecnologies digitals que podria promoure’n I'aprenentatge. Es a dir, no hi
ha transferencia en I'aprenentatge cognitiu quan es realitza en un entorn
digitalitzat. A les mateixes conclusions arribava a Franga I'investigador espe-
cialitzat en neurociéncia cognitiva Michel Desmurget (2020, p. 201-205).
La dada rellevant que ens interessa d’aquest estudi en relacié amb el suposit
que 'educacié digital és més inclusiva per a alumnes d’ambients socialment
desafavorits és que s’evidencia que els infants que provenen de families amb
un nivell socioecondmic baix tenen nivells més baixos d’habilitats executives,
control cognitiu i de treball, i capacitat de memoria en un ambient escolar
digitalitzat (Saarinen ez a/., 2021, p. 5-6).

4/ Entreteniment i implicacié

El tercer principi del DUA determina que «s’han de» proporcionar malti-
ples formes d’implicacié (el «perqué» de 'aprenentatge), de manera que tots
els alumnes puguin sentir-se compromesos i motivats en el procés d’aprenen-
tatge. Aquesta premissa es concreta, per exemple, en un dels indicadors de
compliment d’aquesta diversitat d’implicacié amb una monitoritzaci6 cons-
tant del progrés de I'alumne (Indicador 6.4 CAST & FELLOW GROUP
2021). L’alumne és constantment coavaluat, autoavaluat i heteroavaluat en
una interminable retroalimentacié del seu procés d’aprenentatge. Segons el
CAST, la indiferencia o desmotivacié dels alumnes per I'aprenentatge «és»
la manca d’automonitoritzacié del seu propi progrés de manera efectiva i
usar aquesta informacié per orientar el seu propi esforg i practica. Aquesta
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implicacié exigeix, per un costat, que I'alumne sigui en tot moment protago-
nista de tot el seu procés d’aprenentatge, és a dir, ell mateix s’autoreguli en la
consecuci6 dels objectius educatius. D’aquesta manera, en els documents del
CAST sobre els principis i correcte desenvolupament del DUA no es parla
d’alumne, siné d’aprenent. L’infant i adolescent no és alumne de cap mestre,
sind un aprenent autbnom acompanyat o seguit pel docent, que té una tasca
absolutament secundaria. No hi ha motivacié més gran que 'automotivacio.
Per un altre costat, les directrius essencials del Disseny Universal, segons les
defineix, per exemple, el Centre per al Disseny Universal de la Universitat de
Iestat de Carolina del Nord, sén de fonamentar la implicacié en I'aprenen-
tatge per mitja d’un as senzill i intuitiu i d’esforg fisic reduit dels continguts
del mateix. D’aquesta manera, 'alumne no troba barreres com puguin ser
la dificultat o I'esfor¢ d’adequar-se a un ensenyament préviament establert
per uns docents externs a la seva voluntat d’aprendre. Com va desenvolupar
el mateix Dr. Rose, aquesta implicacié de la diversitat d’«aprenents» s’acon-
segueix mitjangant I'is d’aplicacions digitals de I'aprenentatge, que guien
Iaprenentatge autonom i divers de 'alumne, per un costat, i traslladen cons-
tantment i automatica els resultats del seu aprenentatge gracies al proces-
sament informatic de les respostes de I'«aprenent». Aixi, I'«aprenent» «és»
capa¢ d’autoregular el seu procés per mitja de la retroaccié constant d’'un
procés de generacié de dades processades informaticament. Aquest seria el
cas de les aplicacions educatives que s’empren en la digitalitzacié de 'ambit
educatiu del qual el Dr. Rose va ser pioner. Com trobem en la seva presen-
tacié a la pagina oficial del CAST, Rose ha desenvolupat molts productes
tecnologics i multimedia, entre els quals destaca WiggleWorks, el primer
programa de lectura digital amb més de 40 milions de dolars en vendes a
través de Scholastic (https://www.cast.org/about/board/david-rose).

Un pais pioner en la utilitzacié de llibres i aplicacions digitals per a I'apre-
nentatge va ser Suecia. El 2022, la nova ministra d’Educacié, Lotta Edholm,
va encarregar a seixanta organismes diferents una avaluacié dels resultats de
la progressiva digitalitzacié del sistema educatiu. El principal d’aquests or-
ganismes va ser I'Institut Karolinska, la institucié universitaria d’educacié
superior en medicina més gran del pais i encarregada de la designacié del
premi Nobel de Fisiologia 0 Medicina. Segons aquest informe (Karolins-
ka Institutet, 2023), Pestrategia de ’Agencia Nacional d’Educacié Sueca
preveia una serie d’efectes positius de la digitalitzacid, perd no s’han pogut
contrastar amb cap evidéncia cientifica, és a dir, no hi ha cap constatacié
cientifica que la digitalitzacié de 'ensenyament millori les competencies im-
plicades en 'educacié dels infants. A més, i tenint en compte les conclusions
dels altres organismes, es conclou que la digitalitzacié de les escoles té im-
portants conseqiiéncies negatives per a 'adquisicié de coneixements per part
dels estudiants, de manera que es torna a reafirmar el que Michel Desmurget
(2020, p. 256-342) ja sostenia a partir de I'analisi dels resultats d’estudis
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neuronals quan detalla quines sén les conseqiiencies negatives de I'exposicié
dels infants i adolescents a les pantalles digitals.

5/ Conclusions

Els propagadors del DUA en el sistema educatiu espanyol, pedagogs, di-
rectors i docents sense coneixements en neuropsicologia o que, com a mi-
nim, no fonamenten les seves tesis en una amplia comparativa dels estudis
realitzats, facilment arriben a la conclusié que les noves tecnologies poden
donar resposta a 'aprenentatge de la diversitat que conviu a les aules, tenint
present i donant resposta en tot moment als diferents punts de partida, els
diferents interessos, motivacions i ritmes d’aprenentatge dels alumnes. No
obstant, la diversitat individual dels processos d’ensenyament i aprenentatge
que el CAST pretén haver descobert no sén cap novetat. L’experiencia do-
cent i, en concret la filosofia, ja sap de fa segles aquesta evidéncia. Al segle
x11, Tomas d’Aquino deia que «el que es rep es rep al mode del recipient»
(Quidquid recipitur ad modum recipientis recipitur. Summa Theologiae, I, q.
75,a.5; 111, q. 5) iala Summa Teologica (1, q. 12, a. 4) es proposa una aplica-
cié més especifica d’aquest principi en termes que diuen que «una cosa cone-
guda existeix en un coneixedor segons el mode d’un coneixedor (Cogitum...
est in cognoscente secundum modum cognoscentis). Formulacions semblants les
trobem també a la Summa Teologica (1, q. 14, a. 1, ad 3; q. 16, a. 15 q. 19, a.
6, ad 2) a la Summa contra Gentils (11, 79, 7) i al tractat Sobre la Veritat (q.
2, a. 3). Tot docent experimentat sap, en la seva practica quotidiana, que un
mateix aprenentatge aplicat en un aula, com els que tenim amb més de trenta
alumnes diferents, no sorgeix el mateix efecte en cap d’ells, ni els motiva per
igual, ni entenen el mateix, ni ho expressaran posteriorment de la mateixa
manera. Per aixd, és obvi que cal potenciar les diferents formes d’accés, ex-
pressié i implicacié a la informaci6. Perd aquests principis pedagogics tan
antics com la doceéncia mateixa no sén els que regeixen el nou paradigma
pedagogic.

El procés de socialitzacié que inicia i defineix 'ambit escolar esta cons-
tituit per I'adequacié de I'individu a una comunitat capa¢ de fer possible i
dotar de sentit la convivéncia social. I avui, se’n imposa des de tots els ambits
de decisié de les politiques educatives que aquesta comunitat «ha de ser digi-
tal», no perque es correspongui a la naturalesa de 'aprenentatge, sin6 perque
interessa que 'estudiant esdevingui un consumidor de continguts digitals.
El que es pretén amb la digitalitzacié és la individualitzacié i fragmentacié
de la comunitat, la creacié d’una generacié aillada que creixi en un ambient
d’interaccié contant amb el dispositiu digital, fonament del nou sistema ca-
pitalista neoliberal (Han, 2015).

La digitalitzacié permet captar 'atenci6 de la gran diversitat de I'alum-
nat perque el seu Us, com a mers usuaris, és facil, intuitiu, rapid i, sobre-
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tot, entretingut (Desmurget, 2020). Es aquest el mecanisme d’aprenentatge
que s’aconsegueix a I'escola digitalitzada. Els processadors que monitoritzen
I'aprenentatge sén més rapids que qualsevol docent, justament perque no
pensen ni comprenen, siné que es limiten a calcular. La transparéncia com
a imperatiu dadaista imposa I'obligacié de passar-ho tot a dades i informa-
cions i, en definitiva, a una produccié digital constant. S’entrena els infants
i adolescents a viure en un entorn digital que no és res més que una eficag
forma de domini en qué la comunicacié total coincideix amb la vigilancia
total, processada en dades, el que defineix Han (2020, p. 106) com I'impe-
ratiu dadaista.

Les politiques educatives actuals planifiquen I'ts de la tecnologia per ofe-
rir accés als estudiants i docents a les tecnologies més punteres del moment
a fi que no quedin al marge de la societat digital. Pero I'objectiu no és pre-
parar els alumnes per afrontar els desafiaments del segle xx1, siné fer que la
tecnologia esdevingui el mitja vital d’alumnes i docents com a potencials
productors de dades (big data) i consumidors d’aplicacions desenvolupades
per envair tots els espais de la vida humana. Es difon que la digitalitzacié
permetria superar les barreres d’un aprenentatge basat en la lectoescriptura
textual entenent 'aprenentatge digitalitzat com I'nic inclusiu i adaptatiu a
qualsevol peculiaritat de 'alumne. L’argumentacié que s’empra en la nova
llei educativa i el disseny del DUA, que desemboca en programes de digi-
talitzacié de 'ensenyament i de 'aprenentatge, és que el funcionament psi-
coneuronal és el que determina que la digitalitzacié millora I'aprenentatge.
Pero els processos neuronals quan es fan determinades tasques, aixi com és i
funciona el nostre cervell, no ens permet fer un judici de valor sobre quina ha
de ser la millor educacié per als nostres fills i filles. La nova llei educativa co-
met una clara «fal-lacia naturalista» que contradiu les evidéncies cientifiques,
cap vegada més clares, sobre els perjudicis de la digitalitzacié en I'aprenen-
tatge emocional, cognitiu i social d’infants i adolescents.
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Quinze anys de la Mostra de Fotofilosofia.
Qui s’inventa una pregunta comenga a filosofar

Jorpr BELTRAN DEL REY

Societat Catalana de Filosofia-Grup de Didactica de la Filosofia

Resum: Aquesta comunicacié explica una iniciativa didactica que es porta a terme des de
fa quinze anys, tot fent un repas i un balang de la seva historia. Se'n planteja la rellevancia
a partir d’una reflexié sobre el valor filosofic del fet de preguntar i la poténcia de les imat-
ges per dinamitzar el pensament. Finalment, es tracta sobre la virtualitat de la fozoflosofia
en l'aprenentatge de la filosofia a secundaria.

Paraules clau: Fotofilosofia, generes filosofics, didactica de la filosofia, pregunta filosofi-
ca, problematitzar, simbol.

Fifteen Years of the «Mostra de Fotofilosofiar: Whoever Finds a Question Begins to Philoso-
phize

Abstract: This communication explores an educational initiative that has been running
for fifteen years, offering a review and assessment of its history. The discussion highlights
the philosophical significance of asking questions and the power of images to stimulate
thought. Finally, the paper defends the potential of photophilosophy in enhancing the
learning of philosophy at the secondary school level.

Keywords: Photophilosophy, Philosophical Genres, Didactics of Philosophy, Philosoph-
ical Question, Problematization, Symbol.
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1/ Obertura

Un dia, a comencaments de curs, la professora s’adreca a la classe:

— Ja estic cansada de preguntar! Ara preguntareu vosaltres. Heu de pensar
una pregunta filosofica, acompanyar-la d’una fotografia que hagiu fet i
penjar-la al blog de Fotofilosofia del centre.

— (incisiu) Que és una pregunta filosofica?

— Aixd que acabes de fer ho és.

— (incisiv) Mmm...

— Estas preguntant per un concepte; per aixo preguntar que és una pre-
gunta filosofica és una pregunta filosofica!

— (desconfiada) Sempre fent jocs de paraules!

— (setciéncies) Vols dir fer preguntes com «d’on venim, qué¢ som, on
anem»?

— Potser si que ho serien, si te les fas tu sincerament i no estas de viatge.
Te les faries?

— (setciéncies) No ho sé...

— De moment, direm que una pregunta filosofica és una pregunta sobre
conceptes, valors o fins.

— (desesperada) Els de filo sempre esteu amb el mateix, que es tracta de
fer-se preguntes, sempre preguntes que porten a preguntes i aquestes a
altres preguntes. Sou una mica pesats, e¢h?

— Plantejar preguntes no és simplement posar un interrogant darrere I’al-
tre. Quan algl pregunta, és que vol saber. La pregunta apunta a la
veritat. Encara que apareguin més preguntes, ja en sabras més.

— (pragmatic) Val per nota?

— Si, i a més triarem les millors i les presentarem en un acte a la Facultat
de Filosofia de Barcelona, on es donaran diplomes a les escollides de
tots els instituts que hi participen. O sigui que espavileu-vos.

Des de I'any 2007, una situacié semblant ha tingut lloc en desenes d’ins-
tituts i escoles. Aquell any, membres del grup de Didactica de la Filosofia de
la Societat Catalana de Filosofia van idear i difondre aquesta inedita activitat
de filosofia en xarxa. S’hi van associar catorze centres, i tres anys més tard
n’eren quaranta. Des d’aleshores, a cada curs, el de la pandémia inclos, hem
ultrapassat de llarg la cinquantena d’instituts i escoles. Centres d’arreu, de
Tarrega a Badalona, de la Jonquera a Gandesa, amb participants de la Cata-
lunya Nord, les Illes i el Pais Valencia.!

1. Al blog de la Mostra hi podeu trobar la llista de tots els centres que hi han participat
aquests setze anys. https://blocs.xtec.cat/filoconvocatoria/ [Data de consulta: 17 de marg

de 2025].
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L’any 2014, les olimpiades de filosofia de les diverses comunitats de I'Es-
tat van manllevar la idea per tal de modificar-ne la modalitat competitiva de
«Fotografia filosofica». Devien trobar, com nosaltres, que la sentenciositat de
laforisme (vulgus «la frase») no és filosdficament tan rica com el dinamisme
de la pregunta. Aquell mateix any, I'acte final de la Mostra, que se celebrava
a la facultat, va ser acollit en el marc del Barcelona Pensa.? A partir del 2015,
vam introduir en I'acte final una seccié amb la defensa de la fotofilosofia
propia per part d’alguns alumnes.

2/ Un genere filosofic?

Dialeg, aforisme, tractat, summa, discurs, assaig sén geéneres filosofics.
Defensarem que la fotofilosofia també és un (modest) geénere filosofic. No
és allo d’«una imatge val més que mil paraules». Ni és la imitacié d’'un mo-
del, com molts ignorants de la didactica mantenen.” Ni tampoc no és una
simulacié de lactivitat filosofica, com sostenia Izuzquiza (Izuzquiza, 1982).
Es una mostra de genuina creativitat filosofica que, a més, mobilitza el pen-
sament.

En una altra ocasié (Beltran, 2009), acusavem d’elitisme, aristocratisme i
fonamentalisme filosofics qui arribés a pensar que la filosofia perdia autenti-
citat quan se la volia fer viure en 'ensenyament no universitari. Afirmavem
que qui menyspreava la tasca de filosofar a secundaria patia d’elitisme (hi ha
public que no mereix la filosofia); o d’aristocratisme (la filosofia requereix
unes qualitats cognitives i actitudinals especials que només posseeixen una
minoria de persones); o de fonamentalisme filosofic (ignorancia culpable de
la diversitat de concepcions de la filosofia que existeixen i han existit).

2. La dimensié que havia aconseguit feia dificil gestionar la part de secretaria des de 'EAP
de Sant Cugat del Valles, com fins aleshores. Podeu consultar els videos dels actes finals
al web d’UBtv. hteps://www.ub.edu/ubtv/cercador?search_api_fulltext=mostra+de+fotof
ilosofia [Data de consulta: 12 de marg de 2025].

3. De M. Pasquale, «Etat des lieux de la recherche en didactique». L'Agora, Dossier In-
ternationale (2001): «Sovint, quan els universitaris parlen de la filosofia i el seu public
idealitzen purament i simplement, com si el public que perceben fos el public univer-
sal, o encara pitjor, idealitzen la comunitat d’'investigadors com si fos el model de tota
experiéncia de la filosofia, tot oblidant que els estudiants de filosofia o els professionals
d’investigaci6 en filosofia han triat el seu itinerari per vocacié i per professié. Sovint
sesdevé que els universitaris no saben de que es parla quan es tracta de didactica de la
filosofia. Viuen en un mén autoreferencial i refusen de prendre en consideracié els pro-
blemes de I'ensenyament en una escola de masses; creuen que n’hi ha prou de ser un bon
filosof per ser escoltat i aplaudit per tothom; sén incapacos de concebre que el rebuig a
certs continguts filosofics es degui a no tenir en compte la situaci6 concreta, existencial,
historica i psicologica dels individus i del grup als qui s'adrecen. Generalitzen el model
de la conferencia com l'ideal de la lligé». Citat per Jordi Beltran, «La secundaria, un lloc

de la filosofia» (Zemps d’Educacié, nim. 37, 2009, p. 273).
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Conscients d’aix0, defensem que fotofilosofia és una manera de fer filoso-
fia, adaptada al jovent de I'era digital. I que, pel seu resultat, es pot considerar
un modest genere filosofic. Provem d’argumentar-ho. La fotofilosofia té dos
elements, la pregunta filosofica i la imatge, ambdues en relacié.

El valor filosofic de la pregunta

En el didleg introductori més amunt hem fet un primer acostament al
concepte de pregunta filosofica. Estipulem que una pregunta filosofica es fa
en cerca d’informacié. Per tant, deixem a banda les preguntes rezoriques, que
ja contenen la seva resposta, i les preguntes capcioses, que pretenen atrapar
I'interlocutor fent-li asseverar quelcom que no vol.* Les preguntes en cerca
d’informaci6 poden examinar-se des del punt de vista de la morfologia® o del
tema. Respecte del tema, poden classificar-se segons 'objecte que qiiestionen,
la rellevancia o U amplitud.

Descartem que una pregunta sigui filosofica per la seva forma gramatical.
Provem d’esbossar-ne la definici6 pel seu tema. Un primer acostament el
podriem fer en el # esti socratic. Segons aquest, una pregunta filosofica pot
ser la que problematitza aspectes rellevants en una certa cultura. La llista de
les preguntes que planteja el personatge Socrates als Didlegs ens permetria
tenir un repertori de preguntes i, per tant, una definicié ostensiva del que és
una pregunta filosofica... pero en la cultura grega del segle v aC. A més, no
sembla gaire filosofic aixoplugar-se en el principi d’autoritat («Socrates va ser
un gran filosof, per tant, les preguntes que feia eren filosofiques»).

Seguint el fil historic, també podriem partir del thaumatsein aristotélic.
Perd aquest punt de partida no permet diferenciar les preguntes filosofi-
ques de les preguntes cientifiques. Saltant en el temps, Floridi® menciona
que Russell, tot pretenent salvar aquesta dificultat, les definia com aquelles
preguntes referides a «qiiestions ultimes». I per tal d’aclarir que volia dir,
recorria també a una definicié ostensiva («tals com...») i llistava temes epis-
temologics com aparenga/realitat, el problema de la induccid, els universals,
veritat i falsedat. Perd una consulta a qualsevol biblioteca de filosofia troba

4. Aquesta formulacié d’'una paradoxa d’Eubulides és una pregunta capciosa: «Has deixat
de dur banyes?».

5. DPer la seva morfologia, les preguntes que cerquen informacié es distingeixen en: disjun-
tives (o d’eleccié multiple): «I agrada el mar o la muntanya?»; s#/no: «1 agrada el mar?»;
per qué?: «Per que vas votar socialista?»; pericié d’explicacid, quan es volen saber els motius
que van portar a una decisié; peticid de prova, quan es posa en qiiestié que hi hagués prou
motius per prendre una decisié; condicional: «Si haguessis estat a 'accident de I'avié als
Andes, hauries menjat carn humana?»; qui?; quins?; deliberatives: «Que he de fer ara?».
(Walton, 2006, p. 191-217).

6.  Seguim l'exposicié de Luciano Floridi, «What is a Philosophical Question?». Lobra de
Russell que cita és Els problemes de la filosofia (1912, 2009).
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molts altres temes, a banda dels epistemologics mencionats per Russell, cosa
que fa apareixer la seva caracteritzacié com a prescriptiva, i per tant depe-
nent d’una determinada concepcié de la filosofia: aquelles preguntes que no
es refereixen al que ell entén per «qiiestions ltimes» no serien filosofiques,
atesa la seva concepcié de la filosofia. A més, creiem haver palesat que les
definicions ostensives son insatisfactories. Aleshores, a escala introductoria,
cal moure’s dins una concepcié una mica eclectica de la filosofia. En aquest
sentit, la definicié de la professora era més comprensiva, en precisar que una
pregunta filosofica tracta sobre conceptes, valors o fins, és a dir, sobre entitats
abstractes generals.

Davant aquestes dificultats per distingir les preguntes filosofiques de les
cientifiques, Floridi proposa un criteri formal: distingir-les segons els recur-
sos que calen per respondre-les. Hi ha certes preguntes que, quan es formu-
len, es pot determinar I'algoritme per trobar-hi resposta. Les preguntes cien-
tifiques entrarien dins la categoria de les que, per respondre-les, es requereix
informacié empirica (per exemple, esbrinar quins sén els valors dominants
en la nostra societat). També les que requereixen informacié logicomate-
matica. En canvi, les preguntes filosdfiques sén preguntes obertes, és a dir,
preguntes per a les quals en el moment present no tenim un algoritme com-
plet per respondre-les. En d’altres paraules, com diu Floridi, les preguntes
filosofiques sén les que estan obertes al «dissentiment raonable».”

El valor filosofic de la imatge

A més de la pregunta, una fotofilosofia estd composta per una imatge.
Ryle s’assegura lectors atents quan va incloure I'evocacié de 'escultura de
Rodin en el titol del seu «Thinking of thoughts. What's Le Penseur doing?».®
En filosofia, la imatge no només serveix per atraure I'atencié o per il-lustrar
una concepcid, siné que es fa i s’ha fet servir per pensar, per expressar, per
investigar, per qiiestionar: des del foc d’Heraclit al ratpenat de Nagel o el
rizoma de Deleuze, passant per la caverna platonica, el billar de Hume o el
martell de Nietzsche.

En una fotofilosofia, la imatge és un estimul per al pensament. En acom-
panyar la pregunta, queda investida d’allo que Friedrich Creuzer atribuia als
simbols:

7. «Once we realise that philosophical questions are those open to reasonable disagreement,
it is a simple act of humble rationality to admit the possibility that other answers may be
equally acceptable, sometimes preferable. This is not relativism, for it is perfectly feasible
to assess the value of different answers and to deliberate on their respective merits.» (Flo-
ridi, 2013, p. 217). Floridi completa el desplegament de la seva argumentacié responent
a quatre possibles objeccions que no tractarem aqui.

8.  Ryle, Gilbert «The thinking of thoughts. What's Le Penseur doing?», Saskatchewan: Uni-
versity lectures 18 (1968).
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Oscil-laci6, indiferencia entre forma i esséncia; en el simbol, la simple llum
de la idea es disgrega en un cromatic raig de significativitat.’

La pregunta impulsa vers la veritat. No preguntariem si no volguéssim sa-
ber la veritat. La contemplaci6 de la fotografia a la llum de la pregunta activa
el «cromatic raig de significativitat» vers les possibles respostes. Si el pensament
s’inicia amb una pregunta, el criteri tltim de qualitat d’una fotofilosofia és si fa
pensar. Si despullem de retorica el missatge de Creuzer, aturar-se davant d’una
fotofilosofia és realitzar una experiéncia hermeneutica. Per aixo hem qualificat
les fotofilosofies d’«espurnes de pensament» (Beltrdn, 2020, p. 28)."°

3/ Per a ’aprenentatge del filosofar

La competéncia que vertebra la fotofilosofia és la problematitzacid, en el
sentit de Tozzi'! o, en paraules de Dewey, activitat de «transformar les nos-
tres creences en conclusions». La fotofilosofia és formativa perqué mobilitza

9. Symbolik und Mythologie der alten Vilker, besonders der Griechen, 1822, paragraf §30,
pagina 24; citat per Herndndez Sdnchez (2002, p. 37-38).

10. No es tracta d’una activitat que ocupi gaire temps. Es pot proposar com a activitat volun-
taria, perd és més efectiva si la fa tota la classe. Té aspectes presencials i virtuals; de fet, va
superar la prova del confinament de la pandémia, amb prop de cinquanta centres que hi
van mantenir la participacié. Proposariem tres hores de classe: una per a presentacié de
la tasca, que es resumeix en les bases que es troben al blog de la Mostra. Una segona per
a consultes i per refinar la formulacié de les preguntes. Una tercera, quan ja tota la classe
I’ha penjada, per tal d’acordar i aplicar criteris de selecci6 del 10% de les presentades. Es
pot completar amb la defensa de la fotofilosofia, o d’altres activitats, com ara proposar
que alumnes d’un altre curs redactin la seva resposta a les fotofilosofies.

També ha estat productiva a classe una activitat de conceptualitzacié de pregunta filoso-
fica a partir de 'acostament metaforic: Qué seria una bona pregunta filosofica si fos un
animal / si fos un menjar / si fos un moble. Hi he trobat respostes com aquestes:

Es aquella que el fet de respondre-la et fa més savi.

Es aquella la resposta de la qual no trobaris al calaix de les respostes.

Es aquella que es fa sense péls a la llengua.

Es com un mosquit: et posa en alerta.

Es com una lampada: tencén la ment.

Es com un llagosti: no es por menjar directament, sind que es necessita un procediment.

1 la part bona és al final!

Es com un voltor: salimenta de la veritat.
Diem de passada que hi ha moltes altres activitats puntuals que serveixen per dinamit-
zar la classe. Per exemple, els nomenclators de moltes ciutats tenen carrers amb noms
abstractes: carrer de la Tradicid, del Perill, de la Llibertat, de la Sort, de la Virtut, de la
Provideéncia. No dic d’anar al carrer Balmes a deixar anar el discurs sobre la influéncia
de I'escola escocesa del sentit comt a casa nostra, perd per que no citar-se en la plaga del
Dubte per introduir Descartes?

11. Tozzi, Michel, Enseigner la problématisation, ou plutor apprendre & problématiser? (2006)
https://www.philotozzi.com/2006/10/enseigner-la-problmatisation-ou-plutt-appren-
dre-problmatiser/ [Data consulta: 12/3/2025].
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el pensament creatiu i el pensament critic, perqué crea una situacié d’apre-
nentatge que posa en joc sabers i competencies i, si voleu, perqué promou
unes quantes virtuts epistémiques.

Quin acostuma a ser el procés que mobilitza la situacié plantejada per
la professora? Potser el primer que se li acut a algun alumne és fer servir
el cercador. Trobara 35 milions i escaig de resultats a Google, si demana
que és una pregunta filosofica. I 62.600 resultats de la cerca d’«exemples de
preguntes filosofiques». Aixo li fara pales que era més clara I'explicacié de la
professora. En el procés potser ha perfilat una pregunta o n’ha trobat una
que pugui adoptar. En aquest darrer cas, li caldra una reflexié sobre si s’ho
podria preguntar de veritat.

Paral-lelament, té el problema de la fotografia. O potser ja té una fotogra-
fia que li agrada, la d’un viatge de final de curs, o un autoretrat, o el recurs
(una mica suat) d’'una posta de sol. Al seu torn, la fotografia demana explorar
el sentit de la pregunta, encara que la pregunta hagi estat manllevada. Es el
procés dialéctic de contrast entre la pregunta i la fotografia que les permet
refinar totes dues. Finalment, arriba la correccié gramatical i penjar-la al blog
del centre.

Quan una alumna o un alumne finalment ha construit una fotofilosofia
que el satisfa, queda compromes de manera més o menys intensa a cercar-hi
resposta i, per tant, s’afavoreix la motivacié intrinseca per a I'aprenentatge
dels sabers i competencies filosofiques, cosa que promou 'autonomia en el
procés d’aprenentatge.

A qui contempli el resultat d’aquest procés se li revelara la filosofia encar-
nada, literalment incorporada, en el jovent; copsara una comunitat filosofica
que evoca, a escala micro, el contracte civil que ha teoritzat Ariella Azoulay,
que trasllada el focus de la fotografia com a producte a la fotografia com a
procés (Azoulay, 2000).

En darrer lloc, la xarxa de blogs de tots els centres que hi participen i hi
han participat configura una comunitat filosofica. Una vertadera comunitat,
perqué comparteix i perqué no és competitiva. Per aixo en diem «Mostra» i
no «concurs» ni «olimpfada», ni «lliga», ni hi ha proves, ni premis.

Celebrem els quinze anys de la Mostra. Serveixi aquesta comunicacié per
retre homenatge a les professores i professors de filosofia que s’han escarrassat
aquests anys en la tasca d’acompanyar el jovent en el fet de filosofar, aixi com
a 'equip que I'ha impulsada. M’ha arribat el moment de dedicar-me a d’al-
tres deries. Per aix0, ho deixo aqui. El Barcelona Pensa vol celebrar els seus
deu anys aquest novembre i temen perdre la mostra de vitalitat filosofica que
ha representat la preséncia de centenars d’alumnes de secundaria omplint
'aula Magna de la facultat defensant la Diada Internacional de Filosofia i el
mateix filosofar. Fem vots perqué aquesta celebracié no sigui epitafi de la
Mostra de Fotofilosofia.

La Floresta, juny 2023
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Un assaig de classificacié de 'obra de Salvador Dali
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Resum: Salvador Dalf va declarar reiteradament que preferia passar a la historia com un
gran pensador abans que com a pintor. Tamb¢ insistia sovint que la seva activitat pic-
torica era solament una part marginal de la seva cosmogonia. Sigui com sigui, el cert és
que I'obra de Dali pintada i escrita constitueix un patrimoni riquissim i complex d’idees
procedents de les més diverses branques del saber. Per tal de clarificar i posar ordre a

Ievoluci6 d’aquestes idees, proposo una classificacié molt general i esquematica de 'obra
de Salvador Dali.

Paraules clau: Salvador Dali, pensament, filosofia, psicoanalisi, surrealisme, avant-
guarda.

An essay on the classification of Salvador Dali’s work

Abstract: Salvador Dalf repeatedly expressed his preference to be remembered as a great
thinker rather than merely as a painter. He often emphasized that his painting was just a
marginal part of his broader cosmogony. Nevertheless, Dalf’s painted and written work
constitutes a rich and complex legacy of ideas drawn from a wide range of knowledge
fields. To clarify and organize the evolution of these ideas, this paper proposes a general
and schematic classification of Salvador Dalf’s body of work.

Keywords: Salvador Dali, thought, philosophy, psychoanalysis, surrealism, avant-garde.
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Uns anys abans de la mort de Pablo Picasso, Palau i Fabre va escriure:

Només la peresa —la peresa mental— pot explicar que encara avui, als vuitanta
anys de Picasso, s’acceptin, per rutina, les classificacions establertes des de
fa trenta o quaranta anys sobre la seva obra, com si aquelles denominacions
no haguessin estat improvisades o provisionals la majoria de les vegades, i
insuficients gairebé sempre; com si durant aquests trenta o quaranta anys
no haguessin aparegut, en l'obra de Picasso, etapes prou rellevants, i com
si no exigissin, totes plegades, una ordenacié més completa i una mica més
definitiva.'

Amb la mateixa voluntat renovadora que va motivar Palau i Fabre a re-
ordenar 'obra de Picasso, em disposo a plantejar una nova classificacié de
'obra de Salvador Dali. A diferencia de Picasso, Dali, pero, no es va distingir
per la capacitat d’innovar els mitjans d’expressié pictorics, siné per una vo-
luntat incessant de teoritzar sobre el fenomen artistic i el desig de bastir un
pensament propi que va comengar a consolidar-se a partir de 1930 amb la
publicacié del seu primer llibre, La femme visible. Per aquesta rad, la meva
proposta no tindra en compte el contingut manifest de les seves obres, ni les
diferents tecniques pictoriques que va utilitzar al llarg dels anys, ni tampoc la
seva biografia, siné Gnicament les idees basiques que sostenen o impulsen en
cada moment la seva activitat artistica. Aquesta és una classificacié esquema-
tica. Més aviat es tracta d’un esbds a partir del qual es poden treure algunes
conclusions que posen en dubte determinades idees establertes sobre Dali,
com ara la del seu suposat desaferrament de Freud a partir de 1939.

D’alguna manera la classificacié que proposo és una resposta —o, si es vol,
una alternativa— a la distribuci6 que va fer Rafael Santos Torroella en un dels
millors llibres —encara avui— que s’han escrit sobre Dali. Em refereixo a La
miel es mds dulce que la sangre del 1984, el subtitol del qual era Las épocas
lorquiana i freudiana de Salvador Dali. En aquest assaig pioner dels estudis
dalinians, Santos Torroella desestima el Dali posterior a 1940, perque el
considera un autor menor, superflu i redundant, tal com fard Ian Gibson
uns anys més tard en la seva biografia de 'autor catala,” i se centra en el Dali
d’entreguerres. Dintre d’aquest lapse de temps que compren dues décades,
Santos Torroella parla d’una primera ¢poca de formacié en qué Dali va tas-
tant d’aqui i d’alla provant una mica tot, i a continuacié fixa una distribucié
de tres periodes en vista del contingut o la tematica de les obres realitzades en
cada moment: '¢época Anna Maria (1925-26), '¢poca lorquiana (1927-28)
i, finalment, I'¢poca freudiana, que va del 1929 al 1939. Aquesta classifica-
ci6, fonamentada en una barreja de biografia i pensament, va tenir un éxit

1. Josep Palau i Fabre, Doble assaig sobre Picasso, Barcelona: Biblioteca Selecta, 1964, p. 103.
2. lan Gibson, La vida excessiva de Salvador Dali, Barcelona: Empdries, 1998.
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considerable en la historiografia de I'art, sobretot 'espanyola, i avui en dia
encara hi ha estudiosos dalinians que s’hi refereixen.

La classificacié que jo proposo parteix de les teories estetiques i filoso-
fiques que s’imposen en cada moment de 'obra daliniana. A hores d’ara,
ja ningt posa en dubte que Dali era molt més que un simple pintor. La
importancia de la seva capacitat literaria i teoritzadora queda fora de tot
dubte. E1 1988, André Thirion, ja va escriure que «Dali va ser un gran pintor,
un escriptor de primera categoria, un pensador que fara historia».> Al meu
entendre, cal fixar-se en aquesta darrera faceta de pensador, que precedeix i
determina la resta de manifestacions artistiques de Dali, per plantejar una
nova classificacié de la seva obra. Amb el benentes que I'acte de pensar en
Dali sempre va ser el resultat d’una profunda analisi de tot allo que llegia
d’una manera aguda i clarivident, guiat per una irrefrenable curiositat que el
va portar a interessar-se per les més diverses produccions de I'ambit literari,
artistic, filosofic o cientific.

Epoca kantiana

Deixant de banda les primeres provatures de I'adolescéncia que es mo-
uen basicament en el camp de I'impressionisme, podem comengar a parlar
d’un autor principiant perd conspicu i consistent a partir del 1923, quan
Dalf t¢ dinou anys. Es el moment que Dali es deixa enlluernar per la mo-
dernitat noucentista alhora que s’embarca en I'aventura de les avantguardes
historiques i comenga a experimentar amb les propostes més innovadores
de principis del segle xx, com ara el futurisme, el cubisme o la metafisica
italiana. Aquesta és una etapa completament experimental en la qual Dali
s’entusiasma per les ultimes teories artistiques que coneix a través de llibres i
revistes com ara L Esprit Nouveau (1920-1925) i Valori plastici (1918-1922).
Des de ben jove, Dali es mostra com un pertinag estudiés de tot allo que
envolta el fenomen artistic, sense deixar de banda altres interessos com la
politica o la literatura.

En aquesta primera etapa de joventut, Dali és un pintor bipolar que bascu-
la entre 'avantguarda i el neoclassicisme noucentista. Perod, tant en un costat
com en l'altre, el seu estimul és sempre una vocacié artistica que se sustenta
en la consideracié de I'obra d’art com a objecte estetic, és a dir, un objecte
que té valor en si mateix com a mera representacié plastica. En aquesta con-
cepcié de la pintura, que Dali assimila amb gran entusiasme, el tema ja no és
essencial, siné la manera de plasmar-lo plasticament. El mitja es converteix
en un fi. Per aquesta rad, alguns dels critics més afamats del moment, com

3. André Thirion, «Postfaci» a la traduccié francesa del llibre de Meryle Secrest, Salvador
Dali, Paris: Hachette, 1988, p. 303.
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Maurice Raynal, que Dali seguia i coneixia perfectament, consideren que
Iart ha de ser «una finalitat sense fi», d’acord amb la definicié d’alld que és
bell donada per Kant a la Critica del judici.

Un dels comentaris que va suscitar la primera exposicié individual de
Dali a les galeries Dalmau de Barcelona el 1925 va ser la del critic A. M. Cas-
sanyes. Cassanyes s’atura en I'analisi d’'una pintura en concret: aquella que
en cataleg porta el ndmero 17 i que correspon, encara que ell no ho digui,
a l'obra titulada Sifd i ampolla de rom (pintura cubista) del 1924. D’aques-
ta obra, Cassanyes ens diu que és «una pura figuracié abstracta», com una
analisi intuitiva de I'espai, en tant «que representacié « priori que serveix de
fonament a totes les intuicions externes» emprant les paraules de Kant en
I’ Estética transcendental, de la Critica de la rad pura». 1 tot seguit afegeix:

En Dali ha compres esperit transcendental, en el significat d’aquest mot
com, més enlli de tota experiéncia, ha projectat un organisme sense cap altre fi
que el de fer valer la seva propia existéncia en tant que representacié constant,
immobil i propiament «no discursivar. I essent aix{ «una finalitat sense fi»,
és per aixd mateix bella, com ho és també perque «produeix una satisfaccié
sense cap interes». Ja se sap el paper importantissim que aquestes dues defi-
nicions tenen en «la determinacié del Bell» de la Critica del judici de Kant.*

A Dali li va encantar aquesta interpretaci6 de Cassanyes perque revelava
Iassociacié entre 'art d’avantguarda i la filosofia de Kant que ell havia assu-
mit plenament. De resultes d’aquesta constatacid, cal anomenar aquesta pri-
mera etapa del pensament dalinia época kantiana. I no solament per les raons
que acabo d’esgrimir, sind també perqueé aixi la qualifica el mateix Dali en
un text inedit de principis dels anys trenta que havia de figurar en el cataleg
d’una exposicié col-lectiva del grup surrealista celebrada el 1933. En aquesta
abrandada proclama que mai es va arribar a publicar, Dali renega del seu pas-
sat avantguardista per tal de demostrar la seva fe absoluta en el surrealisme:

Us en recordeu d’aquella ¢poca kantiana somnifera, apoteosi de I'avorri-
ment més complet i del més vulgar confort visual durant la qual van passar
per consolidades d’'una manera solida i apassionada aberracions de la intel-
ligencia com la idea que un element només ha de ser condicionat pels mitjans
«propis de la pintura», per les lleis plasticoformals inherents i consubstancials
a la pintura, a organitzacié de la pintura? Us en recordeu encara d’aquella
¢poca en que la pintura era considerada com «un fi en si mateix», quan, fins
i tot, s'arribava a donar un culte sospités al sordid material pictoric? Us en
recordeu encara dels quadres moderns i racionals d’aquella ¢época harmonit-
zant frivolament perd seriosament amb 'arquitectura moderna i racionalista?

4. «D’art. Notula sobre la recent exposicié de Salvador Dali a les galeries Dalmau», La
Punta (Sitges, 3-12-1925).
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Us en recordeu de 'art modern, del nom de Cézanne, apassionat d’una cuina
pictorica deliciosa? Us en recordeu encara de la suposada deshumanitzacié de
lart, de abstraccié?.’

Epoca bergsoniana

La fervorosa devocié per I'estetica formalista de Kant només va durar uns
quatre o cinc anys, durant els quals Dali no va donar cap mostra escrita de les
seves idees. La seva primera publicacié important és del juliol de 1927, i pocs
mesos després comencara a flirtejar amb el surrealisme, perd d’una manera
encara ambigua i confusa. Aixo és degut al fet que I'artista figuerenc inicial-
ment interpreta el surrealisme mitjancant la filosofia antiintel-lectualista de
Bergson. O dit d’un altra manera, cau en l'error d’equiparar 'automatisme
surrealista amb la intuicié bergsoniana i pensa que el recent premi Nobel de
Literatura és el sant patré dels surrealistes. Amb aquesta poderosa conviccid,
Dali s’interessa apassionadament pel filosof frances, el llegeix forca i assumeix
la seva concepcié de I'art, que ja no és de caracter formalista, sind cognitiu. Per
a Bergson, «l’art no és res més que una visié més directa de la realitat».® De
ser un valedor del formalisme kantia, Dali passa a convertir-se en un paladi
de la intuicié bergsoniana. I és a causa d’aquesta mutacié intel-lectual que
anomeno aquesta fase, que transcorre entre 1927 i 1929, etapa bergsoniﬂna.
Es un periode de temps molt curt perd molt intens en qué les referéncies a
l'autor de Le rire apareixen escampades en multiples textos dalinians.

Com que es tracta d’'una concepcié cognitiva de I'art que defuig les con-
sideracions formalistes, Dali no s’esta d’aclarir repetidament que la seva vo-
luntat com a creador és «antiartistica». L’essencial ara ja no sén els elements
plastics de la pintura, siné el coneixement de la realitat que aquesta propor-
ciona. Som, per tant, davant alldo que Dali anomena «antiart». Un «antiart»
que com a mitja de coneixement és equiparable a la ci¢ncia a causa de la seva
capacitat de percebre tot allo del mén exterior que resulta inexpugnable per
a la intel-ligencia. Per al Dali d’aquest moment, I'art i la ciéncia compartei-
xen el mateix objectiu (el coneixement de la realitat), tot i utilitzar métodes
d’acostament diferents (el racional i I'irracional).

Com ja he dit, i per diverses raons, Dali pensa equivocadament que
aquesta concepcid antiartistica de I'art, que dimana de les teories bergsoni-
anes, és la mateixa que tenen els surrealistes. Tanmateix, a mesura que els
va coneixent millor, s’adona aviat del seu error i entén de seguida que la via
bergsoniana no és la bona direccié. El cami correcte que cal seguir per arribar
al surrealisme és el de Freud i la psicoanalisi.

5. El manuscrit és al Centre d’Estudis Dalinians de Figueres.
6. Henri Bergson, Le rire, Paris: Alcan, 1916, p. 161.
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Epoca freudiana

A partir d’aquest moment, que cal situar cap a mitjans de 1929, Bergson
cau en desgracia i Freud esdevé, en contrapartida, el centre neuralgic del
nou ideari surrealista de Dali. I ho sera per sempre més fins al final dels seus
dies. En paraules textuals del mateix pintor, «el surrealisme és 'aplicacié
de la psicoanalisi en el terreny de I'art».” Ni més ni menys. Aquesta nova
concepcid de I'art que ara enarbora Dali continua sent cognitiva, perod 'ob-
jecte de coneixement ja no és el mén exterior, siné «la realitat psiquica» que
constitueix I'inconscient freudia en les seves diverses manifestacions. A més
a més, els proposits de Dali ja no sén ni artistics, com ho havien estat fins al
1927, ni antiartistics, com ho havien estat entre 1927 i 1928. Ara, seguint al
peu de la lletra els arguments esgrimits per Breton a Segon manifest del surre-
alisme (1930), la posicié de Dali respecte a qualsevol manifestacié artistica se
situa al marge de 'art. O sigui, és «extraartistica». A la llum d’aquesta nova
nomenclatura, per a Dali, I'art en general i la pintura en particular només
tindran valor com a mitjans d’expressié del pensament huma i no podran
ser apreciats com un fi en si mateix. Es a dir, com a objectes estetics desti-
nats a produir un plaer visual. O com diria Kant «un plaer desinteressat».
L’essencial ara ja no és el valor plastic del quadre (etapa kantiana) ni tampoc
el coneixement de la realitat exterior que aquest pugui proporcionar (etapa
bergsoniana), sin6 I'expressié d’aquella altra realitat interior que la psicoana-
lisi ha posat al descobert: el pensament inconscient individual.

A partir de 1929, Dali es converteix en un lector vora¢ de psicoanalisi i
un gran estudiés de Freud. Fins al punt que Breton podra dir que, de tots els
surrealistes, Dali era qui més en sabia. Entre les nombroses lectures que va
fer, podriem esmentar-ne algunes de molt determinants, fonamentals i decisi-
ves. En destacaré només dues: E/ trauma del naixement (1924) d’Otto Rank® i
estudi de Freud sobre Leonardo Da Vinci (1910).” En aquesta darrera obra,
Freud analitza detalladament la imatge oculta d’un voltor que el seu amic Os-
kar Pfister havia descobert en el quadre de l'artista tosca titulat Santa Anna, la
Verge i el Nen. Freud parla a bastament i interpreta aquesta imatge com una
representacié fantasmal de la mare fal-lica procedent de I'inconscient de I'autor
de la pintura. Dali se sentira totalment fascinat per aquesta figura simbolica
i mai no deixara de fer-ne al-lusié d’'una manera més o menys explicita. A
principis dels anys trenta, «el voltor de Leonardo» s’estableix en el pensament
de Dali com la figura emblematica de la seva nova concepcié de la pintura:

7. Salvador Dali, «Sur la peinture» (c. 1931), manuscrit inedit depositat al Centre d’estudis
Dalinians de Figueres.

8. Elllibre de Rank es va publicar en alemany el 1924, i el 1928 va aparéixer la traduccié
francesa a la qual van tenir accés uns quants surrealistes, entre ells Eluard, Breton i Dali.

9. La traduccié francesa d’aquest assaig, que és la que Dalf va llegir, es va publicar el 1927.

232



Un assaig de classificacié de 'obra de Salvador Dali Societar Catalana de Filosofia

La psicoanalisi i la seva aplicacié concreta en l'art —el surrealisme— permet
als pintors actuals fer conscient el pensament inconscient. Aixi, després de
Freud, els pintors ja pensen a dibuixar conscientment els contorns fins ara
invisibles dels «voltors», és a dir, els contorns invisibles del pensament.'

El 1972 podem advertir la preséncia d’'un ocell carronyaire amb les ales
esteses en I'autoretrat que Dali es va fer per a acompanyar I'edicié de la seva
opera Etre Dien.'' Com a simbol de la mare fal-lica, el voltor, que trobem
a la part superior esquerra del quadre en forma de collage, redobla la repre-
sentacié d’un semblant hermafrodita que resulta de la fusié dels rostres de
Marilyn Monroe i Mao Zedong. Dali havia escrit: «En tot matriarcat que
es respecti, la mare ha d’ocupar el lloc del César».'? I en una entrevista a la
televisié francesa en que dona a coneixer 'esmentat autoretrat acabava de
declarar que els Estats Units i la Xina popular eren els dos tnics paisos on
havia triomfat el matriarcat i que per aquesta ra6: «Marilyn ha d’ocupar el
lloc de Mao Zedongy.

Més tard, en un dels dltims articles que Dali va publicar en vida, el famés
«voltor de Leonardo» torna a acaparar tot el protagonisme. L’article porta
per titol «El buitre de Leonardo i el ‘Ictineo’ i I'entusiasme que Dali encara
sentia per aquest emblema essencial de 'inconscient freudia es pot intuir de
les seves apassionants paraules:

El helic6ptero es el buitre descubierto por Freud. Tiene alas, tiene cola. Como
el buitre que penetrd por la ventana y cuya cola Leonardo sinti6 en su boca...
La cola de su madre era el sexo masculino de una diosa, la que los egipcios
representaban con la cabeza del buitre, senos de mujer y sexo de hombre para
fecundar los ojos ciegos del destino.

En el suefio, la imagen se condensa y se desdobla constantemente, como una
imagen hipnagdgica. Santa Ana y la Virgen en un solo cuerpo y dos cabezas
de la misma edad turbadora. Buitre bicéfalo, buitre sanguineo, buitre espan-
toso, buitre ciego. Prometeo.

[...] Edipo Rey! Incesto! Santa Ana y la Virgen en una sola figura! Freud!
Buitre! La madre diosa buitre en Egipto! La cola del buitre en la boca!™

10. S. Dali, «Sur la peinture» (c. 1931), manuscrit inedit dipositat al Centre d’Estudis Dali-
nians de Figueres.

11. S. Dali, Autoretrat, 1972. Cataleg Raonat de Pintures de Salvador Dali. Num. 839.
hetps://www.salvador-dali.org/ca/obra/cataleg-raonat-pintures/ [Data consulta: 10 de
marg de 2025].

12. Autdgraf de Dali que figura en el seu llibre Le Mythe Tragique de I'Angelus de Millet, Paris:
Jean-Jacques Pauvert, 1978, p. 159.

13. Salvador Dali, «El buitre de Leonardo y el ‘Ictineo’, E/ Pais, 11-2-1985.

233



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Vicent Santamaria de Mingo

Com acabo de dir, aquestes paraules pertanyen a un dels darrers arti-
cles que Dali va publicar en vida, el febrer de 1985. La qual cosa demostra
que 'obsessi6 del pintor per aquesta idea freudiana i per 'obra de Freud
en general es va mantenir intacta fins al darrer moment. En vista d’aquesta
inalterable fidelitat, proposo d’anomenar etapa freudiana tot alldo que trans-
corre entre 1929 i 1985, per bé que s’hauria d’establir una frontera entre dos
moments clarament diferenciats. Al meu entendre, i a diferéncia d’altres es-
tudiosos dalinians, no crec que a partir de 1940 Freud deixi de ser important
en 'obra de Dali i passi a un segon pla. Més aviat tot el contrari. Considero
que, a partir de 1940, Dali decideix decantar-se cap al classicisme per tal de
continuar transmetent les idees freudianes d’una altra manera. I se serveix
del tema religiés amb el mateix propdsit. Aqui comencga una nova etapa (la
segona etapa freudiana) en la qual ens trobem amb un Dali més ponderat i
més autenticament freudia, o si es vol, un Dali molt més fidel al pensament
de Freud. Aquell pensament que, sobretot en la seva recta final, valora posi-
tivament [autoritat paterna i el mecanisme de la sublimacié com a fonts de
civilitzacié.

La clau per distingir la primera etapa freudiana de la segona és el terme
sublimacid. Abans de 1940 Dali desestima la sublimacié i es mostra favorable
a la manifestacié dels desitjos més innobles i perversos, mentre que a partir
de 1940 la reivindica aferrissadament. Al final de la Vida secreta (1942), Dali
recorda amb quin fervor Freud va pronunciar el mot «sublimacié» diverses
vegades quan el va visitar a Londres el 1938 poc abans de la seva mort mentre
estava acabant d’escriure el seu darrer llibre, Moisés o la religié monoteista, i a
continuacié, escriu: «Les ciéncies individuals de la nostra ¢poca s’han especi-
alitzat en aquestes tres eternes constants vitals —I'instint sexual, el sentiment
de la mort i 'angoixa de 'espai-temps. Després de la seva analisi, després
de la seva especulacié sentimental, cal tornar a sublimar-les. L’instint sexual
s’ha de sublimar en Iestetica; el sentiment de mort en 'amor, i 'angoixa de
Iespai-temps en la metafisica i la religié».'

Al meu entendre, aquest Dali que assumeix per complet la sublimacié
és el més freudia de tots, és a dir, el més profundament freudia. Aquell Dali
que, després d’un estudi persistent i penetrant de la psicoanalisi, arriba a
comprendre finalment que I'abséncia de tot limit no ens proporciona una
autentica llibertat, siné que ens extravia en la recerca d’una satisfaccié impos-
sible. Ser conseqiient amb el desig, per tant, no equival a la seva realitzacid,
tal com pensava el primer Dali surrealista, siné que equival al seu reconeixe-
ment i, en tltima instancia, a la possibilitat de fer-se’n carrec a través de la
sublimacié.

14. Salvador Dali, Vida secreta, Figueres: DASA Edicions, 1981, p. 423.

234



Un assaig de classificacié de 'obra de Salvador Dali Societar Catalana de Filosofia

Al cap iala f1, a través del classicisme Dalf se sotmet a I'etica que Freud
havia definit en Moisés o la religid monoteista (1939), com la limitacié d’alld
pulsional. En el prefaci que va escriure el mateix pintor per a I'edicié francesa
d’aquest assaig, el 1974, hi podem llegir: «<El cami de Moises, descobert per
Freud, s’afegira a la via imperial del classicisme». El classicisme, com a exi-
geéncia paterna, queda vinculat, aixi, al superjo que Freud havia establert com
el representant de la tradicié. No debades, per al pintor, aquest darrer llibre
de Freud era la millor i la més tragica de les seves obres. A partir de Freud,
Dali podra reivindicar el valor sublimatori de la funcié del Pare, aixo és, en
paraules del mateix Dali «el Gran Fal-lus, la Llei paternal».”® Des d’aquesta
perspectiva, el que caracteritza el classicisme dalinid, que preval en la segona
etapa freudiana, és la promocié del vincle patern fonamentat en la llei —la
forma classica—, per damunt del vincle matern, que s’assenta en una manifes-
ta carnalitat de les formes toves o embrionaries que havien estat hegemoni-
ques en la primera etapa freudiana. O per dir-ho en termes nietzscheans, allo
que caracteritza el classicisme dalinia és el predomini de la forma apol-linia
per sobre de I'estat dionisfac. Per consegiient, també podriem dir que la pri-
mera etapa freudiana de Dali és una etapa dionisfaca, i la segona, apol-linia.

Aquesta terminologia nietzscheana, que Dali també utilitza en diverses
ocasions, sobretot a partir dels anys cinquanta,'® és precisament la que fa
servir Otto Rank a E/ trauma del naixement, aquell llibre de psicoanalisi que
tan profundament va influir Dali, i que abans ja he destacat com una de les
obres fonamentals per entendre el seu pensament. Rank era el més nietzschea
de tots els psicoanalistes i aix0 es fa palés a través de la lectura del seu assaig
i, molt especialment, en el capitol que dedica a la sublimacié religiosa i en
un altre que consagra al tema de la idealitzaci6 artistica. Al comencament
d’aquest darrer, hi podem llegir:

Aquesta idealitzacié artistica havia aconseguit el punt culminant en la civilit-
zacié grega de la qual Nietzsche ha estat el primer a donar una analisi psico-
logica magistral. Des de la seva primera obra, veritablement genial, Nietzsche
concep aquest triomf de ’harmonia que caracteritza als nostres ulls 'esséncia
del temperament grec i el qualifica d’«apol-lini» com a reaccié contra un estat
de contradiccid, d’oposicié amb un mateix, de cardcter neurdtic, un estat
més primitiu que anomena «dionisfac»."”

Per tant, també podrien dir que la primera etapa freudiana de Dali és una
etapa dionisfaca, i la segona, apol-linia.

15. Dali-Pauwels, Les passions selon Dalf, Paris: Denoél, 1968, p. 43.

16. Sobre la relacié de Nietzsche i Dali podeu consultar excel-lent llibre de Pau Guinart,
Dali-Nietzsche, Salt: Edicions Reremus, 2022.

17. Otto Rank, Le traumatisme de la naissance, Paris: Payot, 1998, p. 146.
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Resum: Després de més d’una década d’investigacions filosofiques sobre els escrits dali-
nians (constatant que el célebre pintor no era un mer aficionat: la seva obra escrita suma
més de nou mil pagines farcides d’idees originals), sha posat fi a la recerca i en aquesta
comunicacié es volen destacar els punts principals del pensament dalinia, presents a les
conclusions de la tesi E/ pensament «creactiu» de Salvador Dali. Una filosofia paranoico-
critica.

Paraules clau: Pensament dalini, filosofia daliniana, Salvador Dali.

The Thought of Salvador Dali (Conclusions of a Thesis)

Abstract: After more than a decade of philosophical research into Dalf’s writings—recog-
nizing that the renowned painter was far from a mere amateur, with over nine thousand
pages of original ideas—this research has now come to a conclusion. In this commu-
nication, we aim to highlight the key points of Dalinian thought, as presented in the
conclusions of the dissertation: E/ pensament “creactiu” de Salvador Dali: Una filosofia
paranoicocritica.

Keywords: Dalinian Thought, Dalinian Philosophy, Salvador Dali.
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1/ Introduccié: contingut i aportacié6 de la tesi

En aquesta comunicacié miraré de fer un resum dels punts més impor-
tants de la meva tesi, que es titula Introduccié al pensament «creactiu» de Sal-
vador Dali. Una filosofia paranoicocritica' (UB, 2021), en queé hi ha una elu-
cidacié integral i sistematica de la filosofia de Dali d’acord, sobretot, amb els
seus escrits. El que ve a continuacié és un resum de les conclusions d’aquesta
tesi. M’agradaria comencar explicant que, investigant, em vaig trobar amb
una sorpresa. Com més avancava, més s’acumulaven totes les proves que
indicaven que existia un punt nuclear entorn del qual girava la coheréncia
de la teoria daliniana, el problema era que aquest punt no només contradeia
totes les meves creences inicials, siné practicament tot el que s’havia escrit
sobre la qiiestié. Vaig ser prudent, fins al punt d’estar-me una década treba-
llant-hi, desenvolupant. I després d’una infinitat d’evidencies que se’'m feien
irrefutables, vaig acabar acceptant que en efecte hi havia un nucli clar i que
era, i és, precisament, la politica. I dic «precisament» perque sovint Dali es
declarava apolitic i fins i tot el seu bidgraf oficial, Ian Gibson, va mal llegir
el seu pensament confonent el guié de la comedia amb les idees que I'autor
que 'havia escrit defensava ben explicitament darrera del tel6 —com mostro
a la tesi.? Pero tot el pensament dalinia esta tallat per una teoria nuclear de
caracter netament politic que s’avanca a les propostes de la fornada de pensa-
dors contemporanis francesos nascuts tres décades després que ell (Foucault,
Debord, Baudrillard, Lyotard, Deleuze, Derrida, etc.). Dali era apolitic en
tant que desertor de les vies politiques normatives, perd com a bon técnic va
trobar una via millor: la polititzacié de I'existencia. Fer de la seva existéncia
un fenomen public de caracter subversiu.

Per poder resoldre la qiiesti6, necessitarem fer un recorregut i anar als inicis
de les seves idees i tenir en compte que els seus primers escrits, al seu diari intim
que no repassarem aqui, eren plens de politica. Acabarem tornant al punt pre-
sent, perd abans de res, comencem recordant que alguns dels seus principals
referents son Heraclit, Llull, Leonardo, Nietzsche, Freud, Breton i Pujols.

2/ L’esquelet de Sant Sebastia

Dali dedica «Sant Sebastia», el primer escrit seriés que publica, el 1927,
al seu amic Lorca.® Es un assaig curt d’una qualitat extraordinaria en que ja

1. Es pot consultar en linia [a: hetp://hdl.handle.net/10803/672741] i hi apareixen totes
les citacions de referéncia bibliografica en qué es basen les explicacions d’aquest resum,
Pexplicitacié de les quals, aqui, suposaria un espai inassumible.

2. lan Gibson, La vida excessiva de Salvador Dalf, Barcelona: Empuries, 1998, p. 500. [Ex-
plico la qiiesti6 a la nota 156 de la tesi, p. 322 i p. 323, aixi com al cinqué capitol «Poli-
titzar Pexisténcia. Comissari de la imaginacié puablica», p. 296-401].

3. Salvador Dali, Obra Literaria Completa, vol. 1v, Sant Sebastia (1927), Barcelona: Desti-
no, Fundacié Gala-Salvador Dali i Generalitat de Catalunya, 2003-2006, p. 28-36.
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podem trobar molts elements del seu pensament. En concret: pandimen-
si6, multiplicaci6, hiperrealitat, amplificacid, conscieéncia, técnica, bellesa,
ironia, intensitat, irracional, dinamisme, diferéncia, ascendéncia, erotica,
mistica, ciéncia, creativitat, representacid, espectacularitat, psicologisme,
cognitivisme, interpretacid, poetitzacié, integraci6, heroisme, performativi-
tat, imposicié i humanisme. Aquests serien els pilars. Al text, Dali mostra la
complementarietat entre bellesa i dolor, també les possibilitats infinites de la
realitat i la relacié d’unié entre la ciéncia i la mistica. La integraci6 és trans-
versal i produeix conceptes com el de Santa Objectivitat. Tota la seva filosofia
esta enfocada a 'augment de la consciéncia i el poder que permeten dibuixar
la més plena de les vides i viure-la de forma vibrant, sublim i humoristica,
com fa ell.

3/ Pandimensié: Multiplicacié personal i mistica

La proposta daliniana és la de I'alumne aplicat que es disposa a saltar-se
la norma amb l'excepcié, la constant recerca de la intel-ligencia que permet
mantenir totes les opinions alhora i reduir les contradiccions a mera comple-
xitat. La realitat és multiple, és un «esdevenidor extrem» en que la potencia
coincideix amb D'espai delirant.* Dali —representant la humanitat— es fon
amb Déu, en vida, a través de la creacié. Aquesta consciéncia mistica 'alinea
amb les propostes estoiques i renaixentistes. Aixi, I'univers esdevé la pro-
jeccié amplificada de la paranoia interior. L'interior és metafisic i mirar-hi
permet traduir el cosmos. El perspectivisme ha de ser compatible amb les
resistencies del desconegut, 'incomprensible i 'impossible. En aquest sentit,
es pot parlar d’una mena de «panperspectivisme», perque la idea és integrar,
sempre, totes les perspectives, especialment si sén contraries. Entén que allo
fonamental de la humanitat té a veure amb la re-invencié individual d’'un
mateix, la qual porta a ser molts alhora, perd cal evitar ideals abstractes de
perfeccié per abracar la necessitat biologica d’imatges concretes. «No tinguis
por a la perfeccié —diu—; mai hi arribaras!».” Com Llull, Dali vol demostrar a
través de la ciéncia allo més mistic; en aquest sentit, la raé també ha d’estar
al servei del desig i I'irracional.

4/ Filosofia daliniana del desig

El poder metamorfic en que es basa 'anima humana és una espiritualitat
visceral, fundada en el desig i la tangibilitat. La humanitat creativa es carac-
teritza pel seu control del desig, el qual es tradueix en la seva capacitat de for-

4. Op. cit., 1, Confessions inconfessables, 1973, p. 482-484.
5. Op. cit., v, 50 secrets magics per pintar, 1948, p. 59.
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mular idees i de gestionar la frustracié, origen de la malaltia. L’instint huma
és sobretot instint técnic. I la genialitat és un estat superior de consciencia ex-
clusiu dels grans savis que implica, per sobre de tot, un estat d’esperit ardent.

No obstant, el geni que aspira al sublim també ha de venerar els valors
apol-linis, perque —sense menysprear el dionisfac—sén els més utils per assolir
la plenitud. Pero els valors apol-linis, espirituals i cientifics alhora, propis de
la consciencia i la fisiologia, no s’han de confondre amb la «bogeria neopla-
tonica», idealista, romantica i —cito— «fita psicopata en la patologia humana
i el seu descens... cap a la patologia».® Aquest encegament de consciéncia
generat pels grans ideals és el que critica a Breton, a qui considera «un racio-
nalista i un burges».” L’Apol-lo dalinia és pragmatica adaptativa basada en la
practica de virtuts diplomatiques com la tolerancia, perque del que es tracta
és de dominar la situaci6 per a I'Gnica cosa realment important a la vida, que
és basicament fer sempre el que et roti. Les lleis de la moral estan escrites a
I’ADN i per tant el desenvolupament de la salut, la creativitat i la llibertat
seran vectors paral-lels vers la plenitud vital natural.

Dali és un perfecte hedonista i, alhora, un gran botxi de 'autoinquisicié.
L’erotisme és I'exercici psiquic de forces inconscients que generen més ener-
gia vital, en el sentit que agiten I'esperit o desperten I'anima. Per mantenir la
ment espurnejant, no es pot prioritzar la satisfacci6 del desig, cal mantenir-lo
insatisfet, viu, ardent, afamat. Es un valor creatiu de primer ordre perqué
Ieros desesperat genera una fantasia com una via alternativa de satisfer-se en
"inica dimensi6 que li és possible (la mental). La satisfaccié total del desig
és depressiva, cal inflamar-ne la flama i estar continuament enamorat tot
mudant la passi6 entre diferents protagonistes. Despertar el maxim nombre
de desitjos possible i sobretot, acte seguit, pensar en les més diverses maneres
de canalitzar-ne la sortida. I aix0 ens porta al cinqué punt.

5/ Estética i creativitat

La creativitat és I'esséncia humana, es basa en el coneixement i I'exercici
mental i s’estimula amb la confusié, perque la paranoia —que n’és part mo-
triu— ordena i sistematitza igual que el coneixement classic. En aixo coinci-
deix amb Lacan. La practica surrealista comportaria una estimulacié mental
continua que contribuiria especialment a 'ampliacié de la consciéncia. Si
parlem d’art, el seu valor fonamental es troba en la seva vocacié de servei:
sobretot en la sensibilitat. Per activar la creativitat, cal emocionar i fer pensar
alhora. L’art ha de mostrar les possibilitats de la realitat més enlla de la raé.
Tot i que la inspiracié es trobi més en I'inconscient, la proposta daliniana

6. Op. cit., 1v, «Dali News. Monarch of the Dailies [2]», 1947, p. 553.
7. Op. cit., 11, Confessions inconfessables, 1973, p. 435.
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és exercitar-la partint de la consciencia. Cal empoderar els somnis, el som-
ni viscut ens ha de llancar als abismes, la filosofia paranoicocritica —en la
qual aprofundirem més endavant— és I'exercici del dret al somni absolut i a
Ialegria. El funcionament de I'alegria té molt a veure amb el fet de deixar
que parli en tu el llenguatge de la vida vertadera i mantenir la tensié d’una
mirada sempre activa, dialéctica, sostinguda per uns ulls lacids que somien i
quan miren sabem que també inventen.

6/ Individualisme, cosmogonia i participacié social

L’¢tica daliniana esta basada a aprofitar cada esdeveniment de 'existencia
per créixer sense descans, passar per sobre del passat nostalgic i no estar-se ni
un segon en la indigéncia moral del penediment ploramiques. Cal restringir
el dubte al mén del coneixement i que no passi a I'existéncia, on tampoc
hi ha lloc per a la por ni la mandra. Sén la triada mortal de la somatitzacié
malaltissa que paralitza la vida. Dali concep una ¢tica monarquica amb I'ob-
jectiu de despertar els individus a fi que la ciutadania no es deixi fanatitzar
per cap ideal. «L’anima desperta —diu— no es pot sotmetre a la norma perque
la seva propia existéncia suposa ja un desafiament a la realitat. El seu estat
natural és la felicitat ardent de la rebel-1i6.»* Dali vol despertar les animes per
neutralitzar el pensament tnic i representa sempre la diferencia i la singula-
ritat alliberada. El personatge Dali acostuma a no respondre a les preguntes
que li fan, siné el que ell vol, perque la rebel-1i6 que reivindica és la de fer-se
el mén a mida. La filosofia daliniana provoca la llibertat convidant a I'atre-
viment que honora el desig.

Es molt important formar-se una cosmogonia propia. Part del seu valor
rau en la capacitat critica que suposa posar en qiiesti6 les formes rigides del
mon. Pel que fa al valor primordial de configurar-se la personalitat de la
forma més convenient possible per al benestar, la paranoia-critica és I'eina
clau. La participaci6 social també és fonamental, pero recordant sempre que
«cada home és responsable de I'equilibri de 'univers».” La creixenca demana
un entrenament de la receptibilitat i sensibilitat tot trobant les nostres pre-
disposicions essencials, desenvolupant-les i explotant-les. Cal enfortir-se in-
dividualment per poder participar autenticament i significativament, perque
«viure és —diu— abans de tot, participar'® i que sense aquesta aparici6 social
Iexistencia mateixa, en la seva totalitat, cau, perqué 'aparicié és essencial al
fet d’existir.

8. Op. cit., 11, Les passions segons Dalf, 1968, p. 72-73.
9. Ibidem, p. 42-43.
10. Op. cit., 1, Diari d'un geni, 1963, p. 1128.
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71 Filosofia paranoicocritica

Per a la creacié cosmogonica, Dali proposa I'aplicacié del meétode para-
noicocritic, perque suposa la practica activa dels simulacres: actuar seguint
el criteri donat per un sistema d’interpretacions més o menys delirants perd
que coincideixen amb una realitat interessant que acaben vigoritzant. En la
realitzacié dels simulacres, resulta imprescindible tenir la forta disposicié a
creure(-hi) per poder fer un muntatge real i permanent. Les coses reneixen
a través de la interpretacié paranoicocritica i aix{ tornen a emocionar i a
sorprendre. Aquesta nocié activa porta Dali a fer avancar la filosofia surre-
alista proposant la intervencié de la irracionalitat en el curs de la realitat,
donant-li poder d’acci6 i organitzacié. El metode estd pensat —i explicita-
ment definit— des de l'inici com una «provocacié filosofica».!’ La paranoia-
critica consisteix en un meétode espontani de coneixement irracional basat en
Iobjectivacié critica i sistematica de les realitats delirants. I «es pot aplicar a
tots els actes vitals»,'* la intencié és fer «tangiblement creadores» les propies
idees més obsessivament «perilloses». Donar significat, aparicié i existéncia
a l'insignificant alimentant-lo. Va contra lactitud passiva, desinteressada,
contemplativa i estética en relacié amb els fendomens irracionals, que és la
del surrealisme classic, vers aixo proposa I'actitud activa, sistematica, orga-
nitzadora i cognoscitiva. Tot alldo que apareix i «sol-licita» perd no existeix
com a fenomen és el que s’ha de fer existir mitjancant el métode amb totes
les tecniques possibles. A més de provocar la dilatacié psiquica de les idees,
també restitueix la ductilitat original de la naturalesa, perqueé transformant-la
sense deformar-la allibera el sistema de correspondéncia existent en queé tot
es connecta amb tot.

La qiiesti6 és poder veure, perque abans del ser hi ha el veure, 'essencial
no és invisible, és justament el que veuen els ulls: Dali 5. Shakespeare (veure
o no veure, aquesta és la qiiestid!). Aprendre a «benmirar» és fertilitzar les
propies possibilitats de desti (el qual preconfigurem). Mirar és inventar i és
pensar i desitjar alhora. Cal, doncs, posar cura a I'aliment de la nostra retina
i acostumar-la a «veure bé» determinades coses per poder controlar psicolo-
gicament el producte de la visié.

Per exemple, en la recreaci6 fantasiosa de la propia mort, trobem un mze-
mento moris ple de poder despertador. Imaginant amb tot luxe de detalls la
mort, alimentem el desig de viure i despertem de la seva letargia la secreta re-
serva intima de vitalitat. Aixd és una mostra del tipus més simple d’activitat
paranoicocritica. Perd de com pot, fins i tot, construir 'amor, n’és exemple
la relacié Gala-Dali, regida pel principi del cledalista, que diu que en 'amor

11. Op. cit., v, «Darreres modes d’excitacié intel-lectual per a I'estiu del 1934», 1934, p.
369.
12. Op. cit., vi1, «Que no estic boig m’ho ha afirmat un psiquiatre», 1958, p. 625.
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no compta tant el subjecte a qui estimem, siné la creacié muitua que genera
aquest amor. Aplicant el metode paranoicocritic al fenomen de 'amor clas-
sic, el transformem en amor «creactiur. En definitiva, es conjura a programar
Iinconscient perqué funcioni afavorint-nos. I funciona, perqué el seu marc
natural és la lucidesa vital, el pensament estimulant.

8/ De la metafisica excremental a la moral de la possibilitat

Seguint I'esperit d’alquimia, Dali concep una mena de «metafisica excre-
mental» segons la qual tot és una merda i el millor que podem fer és sub-
mergir-nos-hi fins al fons per provocar el canvi. L’excrement sera la materia
prima de la riquesa. La tasca tragica de la humanitat és la imposicié de valor
que es dona a transformar el més indesitjable i baix en un bé preuat: aqui
accident és sagrat perqué ens permet aprofundir en 'essencia humana o
creativa. En termes generals, la filosofia daliniana voldra «fer que tot s’elevi
al significat transcendental i que 'heroi entri dins de cada home». Politi-
ca, doncs? Si: predicar 'heroisme quotidia. Sentir amb intensitat per poder
«encendre la revolta al si de 'abisme».” La mateixa voluntat llibertaria dels
seus diaris d’adolescencia es contagiara inconscientment entre les persones.
I aixi ens capbussem de ple al nostre desenllag, al nucli irdnicament politic
del pensament dalinia.

9/ Polititzar Iexisténcia: Comissari de la imaginacié publica

Ara tornem a l'inici. Veurem com i per que Dali s’avanca a les propostes
dels pensadors contemporanis francesos nascuts tres décades després que ell
(Foucault, Debord, Baudrillard, Lyotard, Deleuze, Derrida, etc.) i per que
Dali era apolitic en tant que desertor de les vies politiques normatives, perd
també precursor de les teories contemporanies basades en el que Lépez Petit
anomena «polititzacié de I'existéncia».' La filosofia politica de Dali esta
feta des dels marges i les profunditats més amagades, des de la nit. Es tracta
de lluitar per I'alliberament de les persones fent igual, perd en sentit contra-
ri, del que fan els mass media, els quals —diu— provoquen una imbecil-litat
altament contagiosa. Enfront d’aixo, la seva urgéncia sera convertir la irraci-
onalitat en un afer public per lluitar vers la citada cultura de 'opressié esti-
mulant en la ciutadania la creativitat i el desig, a través del qual augmenten
les possibilitats d’acci6. L’any 1934 ja avisa Breton i els surrealistes que cal
passar a I'accié treballant el fenomen de I'inconscient en politica per evitar

13. Op. cit., 11, Les passions segons Dali, 1968, p. 40 i p. 145-147.

14. «Polititzar-se és sostreure’s al desti imposat per la mobilitzacié global, desokupar I"“ésser
precari” que se’'ns imposa» diu a «Politizaciones politicas», 20-09-2009. [Consulta en
linia el 23/4/2023 a: http://espaienblanc.net/?cat=10&post=1679]
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la catastrofe que presagiava el hitlerisme a Alemanya. Tot i que Dali preveu
el desastre de la Segona Guerra Mundial, Breton no només no I'entén, siné
que, amb qiiestions personalistes i d’ego pel mig, 'acaba expulsant del grup
surrealista. Pero conscient del risc que tenien per a la ciutadania les tecniques
de control psicologic en massa emprades per part de feixistes i capitalistes, el
1936 Dali va tornar a Catalunya per blindar i reforcar la poblacié. Va pre-
sentar un ambicids pla que s’havia d’implementar, dirigit per ell mateix des
d’una mena de Comissariat de la Imaginacié Publica integrat a la Generalitat
republicana. Malauradament, va fer tard perque les tensions prebel-liques
havien arribat a casa i la Generalitat no el va poder assumir. Després de la
tragédia de la guerra i de I'assassinat de Federico Garcia Lorca i tants altres
amics seus, la seva estrategia politica va canviar. En aquest sentit, amplifica
i extrema el seu art que jo he anomenat «creactiu», el qual —afirma— va més
enlla de «les belles arts» i comprén com una férmula politica. Aixi crea el
personatge «Dali» i aconsegueix infiltrar un dels discursos més llibertaris i
vitalistes al cor de I'actualitat permanent d’Occident i dotar-los d’un poder
de contagi erotic com mai havien tingut. El seu missatge té una lectura
historica intemporal que, reduida a la minima expressi6, afirma que tho
pots permetre tot mani qui mani. L'intent de viure alliberadament, com
ell, implicara descobrir 'estafa. Perd aquesta decisié té un caracter irreduc-
tiblement individual. Per aix0, per Dali, sense revolucié cultural i espiritual
no n’hi pot haver de social, economica i material. El canvi politic depen del
canvi cultural, i el cultural, de la «cultura espiritual», la qual és inseparable
de cada individu. L’¢tica monarquica de Dali promou l'auténtica llibertat de
cadasct. Per aixo es defineix com a monarcoanarquista.

Dali considera que les macrocauses no requereixen martirs i que la cul-
tura politica convencional és una trampa per a intel-lectuals captius del sen-
timentalisme idealista. Tot i aixi, de tant en tant se la juga jugant amb foc,
com quan era jove i el tancaven al calabés. L’any 1972 va accedir a 'encarrec
de Franco de fer un retrat a la seva neta, Carmen Martinez-Bordid. Amb
certa dissimulacid, perd també evideéncia simbolica i formal, la va pintar
muntada sobre un fal-lus, sobre un penis erecte, alhora que sodomitzada per
la figura triangular del Déu catolic, el qual refereix al seu celebre oli «Jove
autosodomitzada per la seva propia castedat» (1954). Amb Catalunya al cor,
perd sobretot al cap, poc després de la Guerra Civil, afirma que el poble
amenagat podra sobreviure si els seus ciutadans saben renunciar als plaers
facils i acumular la riquesa del seu treball perseverant. No es pot confiar en
cap institucié; la justicia s’ha de guanyar a pols i ha de baixar d’'un mateix.
Ens hem de fer responsables de les nostres propies coses i de la nostra vida.
La legitimitat —I'Ginica legitimitat que existeix, segons Dali— és continuar.
Només aixi, acabat d’expulsar del grup per Breton i els seus adeptes, va poder
etzibar: «No podeu expulsar-me’n, perque jo soc el surrealisme». 1 des d’aquell
dia, ningti va tornar a veure més el jove Salvador, s’havia transformat en feli¢
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presé per poder covar la rosa del desig i omplir de vida el mén. Continuava.
A fora, el seu esperit regnava absolutament, com Lluis x1v, rere els bigotis
d’una obra permanent i total. El personatge Dali va néixer i va fer-ho legi-
tim, perque tenia un sol desti: poder seguir! Va seguir sol, va seguir multiple
i va seguir tnic. Va seguir Gala i Gala va seguir creactiva donant vida a
«Dali». Perque hi ha tota una vida de somni, aventura i anécdotes pel mig
que en aquesta comunicaci6 ens hem perdut perqué avui tocava explicar que
Dali també va teoritzar entre altres coses, tot aix0 que, seguint amb el que
deiem, després de 'assassinat de Lorca, Dali va continuar i va enfrontar-se al
panic que tenia de ser afusellat si tornava a 'Espanya del generalisimo, amb
qui, per cert, va acabar coincidint molts anys després al castell de Peralada,
va ser just 'any de la celebracié d’aniversari franquista sota el famés lema
«Veinticinco anos de paz». I resulta que Gala tenia moltes ganes de veure el
dictador de prop. I Dali, que sempre complia amb gracia els seus desitjos, no
va pensar-s’ho i va atansar-se a Franco, dirigint-s’hi d’aquesta manera: «Mi
general, le presento a mi generalisima Gala, que me ha dado veinticinco anos

de paz y felicidad».”

15. Anécdota explicada pel seu amic, Uescriptor i periodista Lluis Racionero a «La tumba
profanada de Dali», La Vanguardia, 19/10/2017 [Consultat en linia en data 23/4/2023]:
https://www.lavanguardia.com/opinion/20171020/432192151352/la-tumba-profana-
da-de-dali.heml
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Resum: Salvador Dalf ha estat un dels grans artistes catalans del segle xx. El seu cami en
el mén de 'art sempre ha anat acompanyat d’una forta reflexié i de l'escriptura. La filoso-
fia li ha proporcionat companys de viatge com Francesc Pujols i Eugeni d’Ors, i la creacié
artistica 'ha fet complice d’autors com Antoni Gaudf i Maria Fortuny. La lluita per un
art a l'altura del segle xx i la incorporacié de les idees avantguardistes que circulaven per
la ciutat de Barcelona i en la cultura catalana al seu bagatge intel-lectual el van fornir com
un autor amb un pensament propi. S6n els aspectes que tractem en aquest text.

Paraules clau: Salvador Dali, Francesc Pujols, Antoni Gaudi, surrealisme, filosofia ca-
talana.

Pujols, Gaudi and Dali (1926-1956)

Abstract: Salvador Dali stands as one of the greatest Catalan artists of the 20th cen-
tury. His journey in the world of art was deeply influenced by profound reflections and
written works. Philosophy provided him with intellectual companions such as Francesc
Pujols and Eugeni d’Ors, while artistic creation aligned him with figures like Antoni
Gaudi and Maria Fortuny. Dalf’s pursuit of a contemporary art that offers a global vision
of the 20th century, alongside the integration of avant-garde ideas circulating in Catalan
culture, shaped his intellectual background and equipped him with his own distinctive
ideas. These aspects are explored in this article.

Key words: Salvador Dali, Francesc Pujols, Antoni Gaudi, surrealism, catalan philo-
sophy.
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Cadascun dels autors presents en el titol és un moén i seria excessiu in-
tentar sintetitzar-los. Per tant, agafarem dos punts que puguem fer servir de
suport. (1) Un canvi en la visié del Jo i de la realitat fisica el primer terg del
segle xx (amb la psicoanalisi i la termodinamica no lineal del no equilibri),
ja que a partir d’aquest moment la comprensi6 del Jo, de la vida i de de la
realitat material va de ser dinimica i creativa; (2) dos textos referencials: La
visid artistica i religiosa de Gaudi (1927)" i el Sant Sebastia (1927) de Dali.

El canvi de visi6 cientifica del mén i de la personalitat implica Iaparici6
de noves idees rectores, com la d’integracié i la de sublimacié o destil-lacié
(enfront la complexitat i la inestabilitat). Una nova idea de bellesa i d’art en
un moment historic que situem entre 1926 (mort de Gaudi) i 1956 (quan
Dali organitza 'acte de record a Gaudi al Park Giiell).

1/ Amics i complices

No hem escollit els tres autors a I'atzar, sind per la mdtua admiracié que
es tenien. La de Pujols cap a Dali, la de Dali cap a Pujols i la de Pujols i Dali
cap a Gaudi. Sobre Pujols i Dali, Lluis Permanyer escriu: «el tema Pujols
enamorava Dali» (Permanyer, 2004, p. 18), Dali es proposa editar I' Hipar-
xiologi i ritual de la religié catalana de Pujols «enriquit» amb dibuixos seus. A
ambdos els uneixen la passié per Orestes i Wagner, el lligam amb Ramon Llull
i Maria Fortuny, les lectures de Nietzsche... (Permanyer, 2004, p. 41-43).

Gaudi va morir el 1926, el llibre de Pujols sobre Gaudi és del 1927 i Pu-
jols es va establir a La Torre de les Hores el 1926, i Dali va tornar a Figueres
i va fer les primeres exposicions individuals a Barcelona (sala Dalmau) els
anys 1925 i 1926. Ciutat on va tractar amb Pujols, Sagarra, Gasch i Planes.
I Pujols i Dali, anteriorment, havien tingut contacte amb el pare del futu-
risme: Gabriel Alomar (1873-1941).7 I el 1926 va publicar-se, amb Gasch,
Montanya i Dali, el Manifest Groc.

1. Per Dali, tot el que es podia dir sobre Gaudi ho havia dit Pujols: que és I'arquitecte que
fa el pas de la vella arquitectura a la contemporania, trenca 'academicisme antivital i els
motlles morts i obre un nou classicisme, com shavia fet en pintura, poesia, escultura i
musica en aquest llibre. Aquesta idea 'havia comengat a fer publica la primera década del
segle xx (Pujols, 2017, p. 206-212).

2. Lany 1907 Alomar diu que en I'ambit de l'art i de la poesia es tracta de posar en joc,
enfront una visié netament positivista de la realitat i de la filosofia, la utopia. Una utopia
per fugir de la inaccié. I aquesta ha de ser la filosofia del catalanisme. «El positivisme es
un gran magatzem de repostatges, una alta torre de fets y d’induccions. Perd, després
d’ell, ;no veiem ara a la biologia cercar, poéticament, la creacié artificial de lo animat, y a
la quimica cercar la transmutacié dels cossos? Doncs aix0, aplicat a la politica es, no ja
'acomodament dels sistemes als pobles, siné dels pobles als sistemes; és creacid de pobles,
poetisacié d’homes, fiat del qual naixen a la vida nous ciutadans», escriu en patlar de la
filosofia catalana. A la «Catalunya positivista» I'ha de seguir la «Catalunya poeta» per
crear, que no és el mateix que construir: «Tota la Catalunya, tota la Barcelona vuitcentista
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De Pujols en podem dir que és hereu del manifest de Salvat-Papasseit
Contra el poetes amb miniiscula. Primer manifest catala futurista (1920) (Bo-
net i Creus, 2010, p. 135),® que el relliga amb Alomar; i de Dali, que el
1925 pintd Venus i mariner (Homenatge a Salvat-Papasseit), en qué apareix
el tema de la noia i el mariner sota la influéncia del cubisme picassia amb
representacions de la mirada cap a la modernitat i cap al mar, essent el mar
i el mariner el simbol de qui cada dia surt a jugar-se-la enfront el pages,
que cada dia llaura la mateixa terra. El mariner, vist com el nou atleta amb
al-lusions classiques, relligant els vells mites amb les formes noves (Falgas,
2017). L’arcaica Venus (deessa de la sexualitat, 'amor, la bellesa, ’encant,
Patractiu i la seduccié femenines) amb el modern mariner de vaixell a vapor
(el nou heroi-mite de la modernitat). Femeni i masculi unint-se per gestar
I’art nou, per conquerir el mén.*

Al manifest del 1920 es vol I'afirmacié de la cultura catalana i de la cata-
lanitat, ja que (després de Maragall i del Romanticisme) cal un nou poeta de
la veritat que sigui representatiu contra el noucentisme (que és formalisme
buit que imita un classicisme caduc i no pas crea un nou classicisme com de-
fensa Gaudi)’ i a favor de 'emocié i de la vida i contra la censura eclesiastica
i de les institucions dinovenes. Es defensa un poeta del «nostre temps», amb
la for¢ca de Whitmann i d’Annuzzio, i amb l'eternitat d’Homer. Un poeta
lliure i valent. Un poeta amb majuscules: del present i cap al futur. De la
seva banda, al Manifest Groc s’'implora una actitud ecléctica (es reivindiquen
tots els grans artistes del present, siguin quines siguin les seves tendéncies i

pertanyeren a l'escola historica. [...] La Catalunya qui renaixia, renaixia per I'idioma y la
conservacié de I'idioma era producte d’'una gran forsa conservativa. Aquesta forsa con-
servativa fou la salvaci de Catalunya quan Catalunya, no podent aspirar a tenir facultat
agressiva, era forsada a repelir la agressio dels altres per medi de I'instint de conservacid.
Doncs ara que aqueixa ¢poca de feblesa passa, ara que I'idioma ja no es un fi, siné un
medi, no podem ja improvisar una Catalunya de veritable radicalitat, hostil no ja a I'Es-
panya opressora, siné a la Catalunya mare?» (Alomar, 1907, p. 1).

3. En conseqiiéncia, hem de tenir en compte el nietzscheanisme del poeta avantguardista
Joan Salvat-Papasseit (1894-1924) en assumir el de Diego Ruiz (1881-1959) i la idea del
«poeta civil» o artista que transforma les consciencies. Essent qui escriu i publica el ma-
nifest Contra els poetes en minsiscula, que acaba dient que el dema és més bell que I'avui, i
que els poetes no escriguin ni per diners ni comptant els versos, siné amb plena llibertat.
Que s’ha acabat I'etapa d’influencia de Joan Maragall i cal un nou concepte de poeta i
una nova poesia per mirar de fit a fit el dema.

4. André Breton va copsar bé alld que estava fent Dali amb aquesta mescla de vell i nou i
en pro d’'un nou classicisme. En motiu de 'Exposicié del 1929, a les Galerie Goemans
de Paris va dir que Dali era el creador del superrealisme com un sistema d’interferéncies
entre els vells mites i esperanca (Philarmonia. Guia de Arte, 1929, 1, 1, 6).

5. 1 és en aquest sentit que cal entendre aquella paradoxal afirmacié de Gaudi que recull
Pujols, segons la qual ell era un autor hel-lénic, ja que els grecs haurien fet el que ell feia
si haguessin viscut al segle xx.
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categories) per obrir horitzons i trencar dogmatismes.® Es denuncien les regles
(que sén la presé d’on fugir), un mén i una cultura tristos i 'aspiracié a una
nova intensitat poctica. I, pel cas catala, obrir-se a allo que passa a fora. Un nou
classicisme i no el classicisme del noucentisme (de la Fundacié Bernat Metge).
També el paper democratic i transformador de 'art (Dali, 2005, p. 87-92).

2/ Un nou segle

Amb larribada del segle xx han canviat el nostre concepte de la vida i
de la realitat sencera i el nostre concepte del Jo. També la nostra visié de la
bellesa i de la creacié. I per Pujols i Dali, Fortuny i Gaudi eren precursors
d’aquest cami, ja que van cloure I'etapa anterior de tal manera que després
d’ells tot ha de ser diferent. Del cami cap a un nou classicisme que necessita
una primera fase trencadora o creativa mitjangant I'alliberament de les for-
mes per I'alliberament del mén interior. Un cami que és coevolucié.

Relligant els canvis en la visi6 de la realitat i en I'arquitectura, Pujols
anomena Gaudi I'«arquitecte de I'univers», ja que la seva arquitectura és feta
de «pedra encimentada amb la sang de la seva anima» (Pujols, [1927] 2002, p.
12). Gaudi crea un nou classicisme penetrant en les profunditats del seu art.
Dubtant i cercant tots els racons de la seva consciéncia, com Hamlet. Posant tot
el preconcebut fora de lloc: «Havia fet de 'arquitectura, que és I'art d’organitzar
les formes inorganiques, una obra de desorganitzaci6 de les formes organiques»
(Pujols, [1927] 2002, p. 23). I és que ell mateix ja tenia una manera de pensar
que s’allunyava constantment del pensament corrent. El concret i material es
relliga amb el simbolic i espiritual i per aixo la Sagrada Familia té tres portes: la
de la vida (naixement), la de la mort i la de la resurreccié.

I afegeix que també hi ha una simbiosi entre I'artista i 'obra. No va ser el
catolicisme de Gaudi el que va fer la Sagrada Familia, sin6 la Sagrada Familia
qui va fer catolic Gaudi. En i per mitja seu va trobar la fe. La fe que cerca-
va Dali, que també naix en un ambient anarquista i revolucionari (Pujols,
[1927] 2002, p. 63-64). L’obra espiritual i artistica transforma la matéria.
Li dona un nou sentit i un nou ordre. I la Sagrada Familia mostra una espi-
ritualitat més forta que la catodlica, que ja es va morint. Sera la monumental
tomba del catolicisme (Pujols, [1927] 2002, p. 66-69 i p. 72) i vindran
un nou classicisme, una nova religiositat i una nova visié artistica. Com

6. Aquesta actitud és la que en aquells moments defensa el filosof Jaume Serra Hunter,
que també diu (molt heraclitianament) que la vida humana consisteix a espiritualitzar
la materia i materialitzar esperit (com defensen Pujols i Dali). Per Dali, com escriu a
Nous limits de la pintura U'any 1928 (amb dedicatoria a Sebastia Gasch): «No s'esdevé
classic per la sensacié, ans per I'esperit; l'obra d’art no deu pas comencar en I'analisi de
Iefecte, sind per 'anilisi de la causa», ja que ell defensa un «art abstracte, espiritualista i

antinaturalista» (Dali, 1995, p. 63-65).
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Cézanne i Picasso en la pintura, Wagner, Strauss, Stravinsky i Schonberg en
la masica, Gaudi (en 'arquitectura) demostra que les distorsions trenquen
amb els canons establerts i obren les portes a noves mirades, visions i sensi-
bilitats. Un art viu que genera emocions vives. Les portes de la resurreccié
havent entrat per la de la vida i sortit per la de la mort (després d’haver estat
enterrats a la cripta).

Aixo vol dir que hi ha una transformacié de les formes i també del mén
interior: una doble metamorfosi. El cami a una nova consciéncia artistica
que ho és, al mateix temps, d’alld apol-lini i d’alld dionisiac. Gaudi trans-
forma el seu mén interior quan allibera les formes. I aquest és 'exemple que
seguiran Dali i Pujols.

La realitat comenca en la matéria, i el coneixement, en la ciéncia. Es des-
plega en la vida (la biologia i I'evolucid) i la cultura (la consciéncia). Culmina
i porta com a corona la visi6 artistica i la religiosa (la transcendencia). Gaudi
ho mostra a la Sagrada Familia, que uneix la visi6 religiosa amb la visié ar-
tistica (Pujols, [1927] 2002, p. 35). Tot pertany a un mateix esfor¢ cosmic,
dira Pujols, que ens porta cap a espiritualitzacid.

Aquesta idea defineix la visié de Gaudi, de Pujols i de Dali i és contraria
a la de Picasso, ja que per a ell la natura sempre és més forta que la cultura:
la natura o materia sempre triomfa sobre I'esperit. Aixi, si per Dali i Pujols
els dos grans artistes del segle xx s6n Picasso i Dali, Dali és qui aconsegueix
Iespiritualitzacié (o humanitzacié) de la matéria. I aixo els fa diferents.”

Pujols afegeix que Catalunya, que és un pais petit, genera grans figures,
com Fortuny i Gaudi. Figures hegemoniques i universals. «Genis gegants»
que tenen una relacié estreta amb el pais, amb allo més local. Amb la geografia
fisica i cultural de Catalunya, que transformen en geografia espiritual de la
humanitat (Pujols, [1927] 2002, p. 43). Gaudi ho va aconseguir donant vida
a I'arquitectura i essent vist com un foll. Des d’adolescent, Dali vol ser un
geni i en la seva pintura alld local s’uneix a I'universal i els seus ideals artistics
reixen amb la seva arribada a Barcelona.®

3/ Temps i llenguatge

Se cerquen el temps i la realitat com una harmonia viva. Com en Wagner
i Gaudi. Si al preludi de T7istany i Isolda (1865) Wagner dona a I«Acord
del Tristany» una centralitat que converteix la melodia en moviment infinit,

7. També Miles Davis (1926-1991), a la seva autobiografia, digué que els dos grans artistes
plastics del segle xx sén Picasso i Dali. I ell mateix mostra aquesta dualitat: com a pintor
era picassid, i com a music, dalinid. I afegi que Dali és com Charlie Parker (1920-1955),
anomenat «Bird», ja que amb ells ha aprés a mirar diferent les coses.

8. I Pujols compara la imatge de la Sagrada Familia al bell mig de Barcelona com la que

hom té del Cap de Creus a la Costa Brava (Pujols, [1927] 2002, p. 58).
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Gaudi trenca amb la linia recta de 'arquitectura i li dona un sentit organic o
wagneria (diu Pujols). Per Pujols, allo que Wagner fa al Capvespre del Déus
(1876) és allo que Gaudi porta a terme a la Pedrera. Unes formes monstru-
oses i ondulants una forma en que la linia 0 melodia i ’harmonia o estruc-
tura queden confoses i integrades: sén inseparables (Pujols, [1927] 2002,
p. 46-47). En que la gran aportacié italiana a la musica (la melodia que és
el lirisme) i la gran aportacié alemanya (’harmonia o contingut dramatic)
es fusionen. I aquesta fusié trenca la presé de les formes velles i mortes i en
dona de noves i vives. Obre les finestres per airejar el mén interior i permetre
que el mén interior surti i s’alliberi. Una doble alliberacié.

El primer esfor¢ consisteix a trencar les formes. I Pujols ho fa a Medeia
(1923), una tragedia en que alld que vibra no és el drama ni la psicologia dels
personatges, siné el llenguatge. Allo que delira és el llenguatge per fer deli-
rar el lector. Pujols i Dali coincideixen que I'art ha d’emocionar i trastocar
(desequilibrar i marejar) per obligar-nos a trobar un nou equilibri mental.
El nou equilibri que ells cerquen en I'enlla¢ de fons i forma, com en la vella
metafora platonica en queé el vi esclafa les idees per donar-los nova volada
(Sales, 1996). El surrealisme ha de marejar i desequilibrar.’

Com en Wagner i en Gaudi, aixd es fa fent inseparables els plans de
Iobra. En el cas de Medeia, fent inseparables el llenguatge de la psicologia
dels personatges i del drama. Fent que tot sigui llenguatge. Un llenguatge
que vibra, ens burxa i mana.

9.  Cristofor de Domeénch (1879-1927) remarca el rol de Pujols com a poeta-fildsof que fa
delirar les paraules. La seva cronica sobre Medeia comenca: «Francesc Pujols és un autor
tant diferent dels altres, que les seves obres son sempre actuals. Sense ésser un geni, té
prerrogatives que només als genis escauen. I és justament aquest accés de diferenciacié
dels altres, el llast que impedeix al¢ar-lo fins a la categoria de geni. Si es diferenciés
menys dels altres autors, 'equilibri entre la intensitat i la prodiga amplitud —entre idees
i imatges— esdevindria tant pregon en la seva obra que aquesta ja no féra simplement
genial com és ara. —Si no fos abusar potser [una] mica de la paradoxa, hom diria que
Francesc Pujols, I'extraordinari, és genial perque no és un geni. Cal remarcar, pero, aquell
vivacissim situar-se més enlla o més enga del geni —funcié constant de Francesc Pujols»
(«Entorn de “Medeia’», a La Veu de Catalunya, 1923, xxxi1, 8.462, p. 5-6). I des de
les pagines de La Publicitat es diu que és una obra amb imatges vives i il-luminadores:
«Aquesta Medeia d’En Pujols, d’'un to liric molt encés, ombreja a estones, d’un misteriés
simbolisme quasi Maeterlinkia, ha estat un nou experiment. Un nou experiment de re-
sultats molt satisfactoris. Sobre tot, quan I'autor del Concepte general de la ciéncia catala-
na atura i poleix el doll paords de les seves paradoxes i no duu les semblances a les tltimes
conseqiiéncies, és quan el didleg de Medeia esdevé carregat d’imatgeria, perd no passant
de farciments» («Carnet de les lletres: “Medeia’», La Publicitat, 1923, X1V, 15.599, 1).
I per Agusti Esclassans (1895-1967) I'obra és un constant seguici de variacions i de jocs
de miralls, de xocs i d’efectes optics i actstics: un assaig de modernitzacié dels classics des
de Catalunya («Francesc Pujols: “Medeia’», La Nova Revista, 1927, 11, 9, p. 58-60). En
aquest mateix sentit en va parlar Josep M? de Sagarra («La “Medeia” de Francesc Pujols»,

La Publicitat, 1923, XLV, 15.602, 3).
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El llenguatge artistic transforma la consci¢ncia. No és un afegit. L’art
crea una visié i interactua amb la materia. Ho fan Gaudi, Wagner i Pujols.
Cadascun des de la seva disciplina. A La visié artistica i religiosa d'en Gaudyi
Pujols diu que la seva prosa és un llenguatge wagneria i gaudinia. Excessiu
i organic per transformar la consciéncia i trencar 'academicisme. Per obrir
noves vies. Un nou llenguatge ple de textures i no-dogmatic i que inquieti
observador/lector. Que generi moviment. Que estigui ple de tombs i de
corbes. Que no sigui rigid. I, com bé ha treballat Lluis Cano, la peca de
Pujols que més ho fa és Medeia (1923), en que el llenguatge és el foc que
esclafa les idees i les imatges. Que transforma. Que allibera estereotips. Es
viu. I gairebé per la mateixa ¢poca de Medeia, Dali fa delirar les formes en
el que Vicent Santamaria ha denominat '«epoca kantiana» (fins al 1927), a
la qual seguira I'¢poca bergsoniana (1927-1928), en que allo que es remou
és el temps interior. La duracié. I quan hem remogut bé la part estética (o
apol-linia) i la part cognitiva (o dionisfaca) ja podem iniciar 'etapa d’expres-
si6. El cami al nou classicisme. Per aixd, després del surrealisme creatiu ve el
surrealisme classic, que naix d’integrar filosofs, arquitectes i artistes catalans
i francesos: Francesc Pujols i Auguste Comte; Gaudi i Ledoux; Fortuny i
Moreau.'”

4/ La quimera d’Horaci

L’any 1950 Francesc Pujols publica La quimera d’Horaci i hi diu que el
poeta grec va preveure la quimera a que arribaria I'art (Pujols, 1950): les qui-
meres de Gaudi i de Wagner. La quimera romantica enfront la qual només
hi ha una solucié: el coneixement cientific, ja que si la quimera expandeix la
imaginacid, el coneixement rigorés la constreny. I la vida del coneixement
naix d’aquest doble procés de deixar-se anar i constrényer.

Pujols va aplicar aquesta dinamica a la seva creativitat i per explicar les
arrels paternes (del seny del rigor notarial) i dels Morgades (de I'excés), ja
que en la vida sempre hi actua la llei de I'accié i de la reaccié. I tant la seva
filosofia com la pintura de Dali juguen amb aquesta dialéctica entre imaginar
i coneixer. I per aixo el surrealisme de Dali, diu Pujols, és sobrerealisme. En
paraules de Dali: «surrealisme classic». Un art que incorpora totes les dimen-
sions de la realitat partint de la nova visi6 cientifica que en tenim.

Gaudi i Dali, havia dit Pujols, sén 'expressié de 'anima catalana (Pujols,
1974) isi Dali és surrealista per ser realista, ell també, ja que 'un s’emmiralla
en l'altre. L'obra de Dali és viva i pinta el pes excessiu de la realitat amb totes
les seves conseqiiencies i per aixo serd un punt d’inflexié en la pintura con-

10. Agquests aspectes els varem presentar als Col-loquis de Vic de I’any 2017 (Cusco,
2017).
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temporania (com Picasso). Es el realisme que té forca i anima. El descobridor
del nou mén artistic. I per aixo, dird Dali, la seva obra i la de Pujols ens
condueixen cap a I'angel: cap a la sobreconsciéncia i I'eternitat.’ A perviure
més enlla de la vida contingent (de la consciéncia present) i a ser un referent
(Dali, 19781 1979).

D’aquesta visié de la follia creadora i alliberadora'? en tenim dues dades
de principis de la década del 1950. Del 1952, quan Pujols diu que gracies al
vi que escalfa les idees s’allibera la seva anima;" i del 1953, quan Dali diu
que Pujols mostra la creativitat de la follia: «El caso de un Francesc Pujols,
buen ejemplo de lo que puede resultar mezclando el positivismo ambiente al
agudo lirismo del genio: la vivencia, entonces, se torna sublime».'*

Pels grecs, una quimera és una tempesta. Una follia que genera caos. Una
imaginacié desbordant i desaforada que transforma la mirada. Una causa
d’inquietud i de moviment. L’inici, per exemple, de les Variacions Golberg
(1741), en que Bach treballa totes les possibilitats del llenguatge. Després
vindra la calma. Com en Aristotil: una purificacié i una melangia (Aristotil,
1996). Una mirada nova i creativa. També el Crist de les escombraries de Dali
naix d’una tempesta. Dels aiguats que pels volts del 1965 van assolar les
comarques gironines. De les restes de I'aiguat, Dali en crea un Crist, ajagat
a terra (a actual Casa-Museu Dali de Portlligat), que a poc a poc s’hauria
d’anar reintegrant a la terra,"” posant en practica la idea d’Heraclit que a la
natura li agrada d’amagar-se, primer desencriptant el sentit de les deixalles
i, després, fent que les deixalles tornin a la terra. Perqueé I'art forma part dels
cicles de la vida i s’hi relliga.

11. També és des d’aquest angle que cal entendre alld que diu sobre el seu nietzscheanisme
i la seva manera diferent d’entendre el surrealisme. Per a ell no es tracta d’'un moviment
merament nihilista que ens alliberi de la raé (de «’irracional narcisista i receptiu»), siné
de la «conquesta de 'irracional». No vol ser absorbit per alld irracional (o pel desig, com
Picasso), que seria una actitud romantica, sind conquerir l'irracional. Ampliar la realitat,
o més ben dit, la nostra comprensié de la realitat (Dali, [1969] 2009, p. 23-27). La
«conquesta» consisteix, segons diu el 1927, en la «transposicié poética, de la més lliure
subconsciéncia i del més lliure instint (Dali, 1995, p. 40). I el mateix any 1927 i sobre
alld que fan els altres surrealistes de Parfs, diu: «aquesta mala vida innocent que fan
alguns joves a Parfs, anomenada “surrealisme”» (Dali, 1995, p. 29).

12. Sobre la follia pantagruelica de Dali, vegeu: Dali pantagruélico (Castro, 2022).

13. «In vino veritas», Revista. Semanario de informacion artes y letras, 1952, 1, 6, 1.

14. Revista. Semanario de informacion artes y letras, 1953, 11, 84, 13. 1 des d’aquest ordre de
coses veiem que les seves idees relliguen amb els treballs psiquiatrics d’autors com Fer-
nando Colina, que han cercat la bellesa en i des de la follia i han dit que és «alli donde
el sentido no ha coagulado y cualquier palabra es capaz de asumir infinitos significados»
(Colina, 2023, p. 21).

15. Salvador Dali va fer pujar totes les restes de 'aiguat que van anar a parar a la platja de
Portlligat, entre les quals hi havia 'esquelet de mitja barca, trossos de pneumatics i restes
de construccions, i darrere la casa les va unir fins a aconseguir la figura d’'un Crist.
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5/ El riu d’Heraclit

Dali comenca el Sant Sebastia amb la vella i coneguda frase d'Heraclit:
«A la naturalesa li plau d’amagar-se», citant el filosof que també trobem en
la visié de la realitat i de la personalitat humana de Pujols (Cuscd, 2023). 1
com han dit Antoni Bosch-Veciana i Pascal Quignard, la traduccié que se sol
fer del fragment d’Heraclit no és la més encertada. La frase heretada només
conté tres paraules: «Physis kryptesthai philei», pero com diu Quignard, per
comprendre-la cal multiplicar les paraules, després de situar-les en el context
en que van ser dites. La physis no és ben bé la ‘natura’ (que és la traduccié
que en van fer els llatins), ja que inclou 'impuls del moviment de la vida.
En llati potser es correspondria molt millor amb la idea de pulsid. 1 kryptest-
hai és ‘encriptar-se’, perd com diu Bosch-Veciana, també fa refereéncia als
rituals funeraris, a enterrar. I com afegeix Quignard, physis també designava
Iaparell sexual masculi, i conclou que si la physis dels grecs sent predileccié
per T'hivern, la ‘natura’ dels romans sent més amistat per la primavera. I
cal tenir present que el verb phyo (‘brostar i créixer’) també era entes com
una deitat primordial de la natura i com un dels éssers dels primers temps
a qui se li atribuien els dos sexes (i per aixo se I'havia identificat amb Gea)
(Quignard, 2013, p. 46-47). Hi ha una pulsié i uns cicles de vida i de mort.
De naixement i de resurreccié. En el fons, el cicle de la vinya, que a I’hivern
sembla morta i a I'estiu és frondosa. D’una vinya que s’oculta per tornar-se a
mostrar. Que regularment s’encripta i desencripta i que conté els contraris,
ja que és femenina i masculina al mateix temps perque inclou la llavor i el
fruit. De la vinya que ressuscita en cada empelt.

Aquestes disquisicions poden semblar una manera de buscar tres peus al
gat, perd per veure'n tota la forga i les conseqiiéncies anirem a les traduccions
que Bosch-Veciana dona de I'aforisme d’Heraclit, que serien (enfront «a la
realitat li agrada d’amagar-se»): «Tot allo que fa créixer tendeix a fer morir» i
«Alld que neix tendeix a morir». Hi copsem una explicita referéncia a la cons-
tant metamorfosi de la realitat sencera i de la vida d’allo que neix i d’allo que
s’amaga i es vela amb la mort, que és una idea constant en tota I'obra de
Pujols, per a qui la vida és una obra en tres actes: néixer, viure i morir. Un cicle
de la natura que és present en la vida individual, en la cultura i en les civilitzaci-
ons. Tot neix per morir i mor per néixer. La mort és, necessariament, inscrita
en la vida, com la llum en 'ombra i la nit en el dia (Bosch-Veciana, 2004).

La referencia a Heraclit remet a una dificultat de coneixer allo que és la
realitat i (sobretot si ho vinculem a una altra de les frases d’'Heraclit: «L’har-
monia invisible és millor que la visible») a un fet vital i biologic: que des del
primer moment en qué naixem comencem a morir i que només hi ha vida
perque hi ha mort. I la vida humana també és physis.

Aquests elements els trobem en la visié de la vida humana i de la realitat
sencera que Pujols posa en boca de la Dida al primer paragraf de Medeia
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(1923) en parlar de I'espai on es desenvolupa i quan parla del naixement dels
humans. I en dir que els humans som inscrits i formen part de la metamor-
fosi constant de la physis: «El pare que us va fer pujar a la terra, perque us
toqués el sol com a les herbes verdes, i que ara s’acosta cap aqui portant la
malauranga que ennuvolara aquest sostre com el cel, vol mudar-se d’esposa
com el que muda de vestit». I aqui comenga la tragedia de la vida humana,
en la terra i en el cel, que és la nostra (Pujols, 1923, p. 5-6).

En el text de Dali del 1927 retorna la imatge del mariner que trobarem
en el quadre dedicat a Salvat-Papasseit. Hi és sol perd que podria (ha de) ser
la parella de Lidia de Cadaqués (a qui denomina la Real Ben Plantada). En-
riquet, el mariner, té la paciéncia (com en Vermeer de Delft i com la natura a
I’hora de fer madurar els fruits, diu).'® Sant Sebastia és com la rosa. La bellesa
tancada o protegida pel dolor (per les espines-fletxes). El pare de la sang coa-
gulada que donara nova vida a l'art, diu Dali. A partir d’ell naix un contacte
sensual amb la realitat i naixen intuicions. Els dos personatges sén 'inici de
Iart nou. Per tant, una vegada presentats comenga a descriure la construccié
geometrica. L'analisi dels coaguls. Els cristalls multiplicadors. La gestacié
d’una geometria que es mou entre els valors estetics purs i els valors sensuals
purs. Com una destil-laci6 lenta, intuitiva i numeérica al mateix temps. Com
una harmonia viva: heraclitiana.

En el text també apareix Venus. La mateixa Venus del quadre dedicat a
Salvat-Papasseit. La Venus erotica i sexual que balla amb el mariner els rit-
mes de moda. Que dansa al ritme del jazz."” De fet, en el quadre dedicat al
poeta s’hi mostra una escena d’'un moment d’aquest encontre en que ambdds
miren cap a la mar i albiren el nou horitzé (entre el cel i la mar).

Després de la dansa, 'ull comenca a estabilitzar llur visié de les coses i
albira la metafisica'® i ho fa citant la Naturalesa morta evangélica (1926),
de Giorgio de Chirico. (Una obra que el 1952 tindra la seva «replica» en la
Natura morta evangélica del mateix Dali i el 1956 en I'obra amb al mateix

16. Es evident que aquest text no es pot interpretar sense les obres del moment: la Venus i
el mariner (Homenatge a Salvat-Papasseit), la inacabada Venus i Mariner (ambdues del
1925) i Depart. Homenatge al noticiari Fox (1926), que surt esmentada al text. També del
quadre Composicid amb tres figures. Académia neocubista (presentat a les galeries Dalmau
el 1926), en el qual, com expressa en el text que estem analitzant, apareix Sant Sebastia
emergint del mar com un atleta grec amb el #rmon dels atletes victoriosos a la ma.

17. Dali cita el «Black-bottom». També ho fa I'escriptor Joan Puig i Ferrater (1882-1956) a
Vida interior d’un escriptor (1929) en descriure una escena que similar a la que dona el
pintor de Figueres: «Havent sopat [I'escriptor] fuma una cigarreta al balcé. Al bar vei la
pianola tocava un “Black-bottom”. Aquella musica dinamica I'abriva. Lescoltava amb
delicia. Tenia la seguretat que aquell vespre no hauria resistit una musica sentimental.
Llavors se li aparegué la visié d’un public feli¢ sota les notes del “jazz-band”. Li sembla
que aquesta época volia un art de percussié» (Puig, 1929, p. 18).

18. Recordem que el 1928 escriu: «Saber mirar és tot un nou sistema d’agrimensura

espiritual» (Dali, 1995, p. 95).
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titol de Chirico)."” Després de I'analisi dels coaguls ve la destil-lacié de la
sang i el xoc entre 'art putrefacte i la nova vida social: la societat contem-
porania amb els seus ritmes i les seves innovacions tecnologiques: «El costat
contrari del vidre de multiplicar de sant Sebastia corresponia a la putrefaccié.
Tot, a través d’ell, era angoixa, obscuritat i tendresa encara; tendresa, encara,
per l'exquisida absencia d’esperit i naturalitat. / Precedit per no sé quins
versos del Dant, vaig anar veient tot el mén dels putrefactes: els artistes
transcendentals i ploraners, lluny de tota claredat, conreadors de tots els
gérmens, ignorants de 'exactitud del doble decimetre graduat; les families
que componen objectes per damunt del piano; 'empelt d’obres publiques;
el vocal associat; el catedratic de psicologia... No vaig voler seguir» (Dali,
1995, p. 22-23).

I ve 'encis del bigoti d’un jove oficinista que li mostra el regust agredolg
de la vida i que vol semblar alegre quan esta trist i penetra en els somnis de
Rousseau. I la referéncia a Rousseau no és menor. Tampoc la imatge del
bigoti com a simbol d’una nova ¢poca (que comparteix amb Pujols). A Els
somieigs d’un passejant solitari, Rousseau assenyala la direccié d’un esperit
huma no explorat (Rousseau, 1996). D’un jo no diferent del de Montaigne.
Un jo que és vol autoafirmat i que paga un alt preu per aconseguir-ho. La
cerca de la comprensié unitaria del jo, ja que durant el text se cerca I'epifania
del jo. I el text va ser I'espurna del Romanticisme i de la literatura contem-
porania en la cerca dels limits. I hi ha dues idees que hi apareixen: si podem
trobar la unitat del Jo o si en cercar-la només ve la follia i la visié mistica del
cinque passeig en que ell (a partir del contacte amb la natura) té una experi-
encia que ratlla la mistica.

Aquesta perspectiva de construccié posant en joc els contraris i ocultant
i ensenyant al mateix temps (amb la ironia i com fa la naturalesa) és clara
quan Dali diu que sant Sebastia no és tampoc el que veiem. Rere, dins o
a partir d’ell hi ha el gimnasta, diu. El nou atleta, el nou 4oroi 0 model de
bellesa. Una nova fecunditat. Per aix0, quan emergeix des del mar es tracta,
com diu des de les pagines de LAmic de les Arts de Sitges, de simbolitzar
«el comengament d’una gran ¢poca poctica, d’una intensitat que ni tan sols
podem preveure. Poesia guanyada a pols» (Dali, 1995, p. 46).

El mén heraclitia és viu i en moviment. Un procés dinamic de sistemes
vius d’alta complexitat, en termes contemporanis i d’Ilya Prigogine (1917-
2003), a qui Dali tracta i segui: termodinamic i creatiu. Un mén que fuig de
entropia a través de la creativitat i de la no linealitat. El Crist de les escombra-

19. Cal tenir en compte que per Dali, el 1905 Chirico va arribar als limits poétics de la teoria
espiritualista basada en un principi de revelaci6 i obria les portes al misticisme i que,
després d’ell, els pintors cubistes i que sén materialistes també han arribat als seus limits
poetics: a 'esperit a través de la logica. Aquesta és la paradoxa a resoldre el 1927 (Dali,

1995, p. 29).
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ries és U'obra en que Dali posa en practica les idees de Prigogine: sobretot la
de «catastrofe», ja que tots els cataclismes sén importants per a la creativitat.
L’altra mostra d’aquest procés és el Crist de sant Joan de la Cren damunt
el port de Cadaqués. En aquest cas, és un Crist espiritualitzat i destil-lat.
Sublimat. Si el de les escombraries es fon en la pols, el de sant Joan es fon en
la mistica. Si 'un s’adorm en la terra, 'altre desperta en el cel, ja que com va
dir Pujols: «La planta és 'angel adormit a la terra [...] [i] L’Angel és la planta
que desperta al cel» (Pujols, 2003, p. 56).*° I també Dali treballa amb aques-
ta visi6 a la década del 1930: «La realitat és el sol sota els nostres peus, el cel
damunt del cap» (Van de Pes, 1989, p. 37). I al final de la seva vida, Pujols
fa parafrasi d’aquesta idea en tractar la seva vida amorosa: «Tal com s’adorm
comenga a somniar, jo vaig comencar a somniar quan em vaig despertar a la
realitat de la vida» (Pujols, 2021, p. 138). En un Cirist i en I'altre hi ha vida:
transformacié i metamorfosi. No hi ha quietud (que seria la mort). Hi ha
cami cap a un altre estat. I és aixi, dird Dali, perqueé 'erotisme i el misticisme
es toquen (com en Ramon Llull i santa Teresa). Perqué en l'origen de I'im-
puls artistic hi ha la pulsié erotica (de vida), que pot derivar en amor sexual o
cortes, i 'angoixa de la mort (Permanyer, 2004, p. 80, p. 91 i p. 102).
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critica de La vie secréte
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Resum: Com a mecanisme creatiu, 'acumulacié va ser de gran utilitat a Salvador Dali
durant tota la seva vida, tant en la pintura, com en lescriptura, o en qualsevol altra
disciplina. A la seva autobiografia de 1942, La vie secréte de Salvador Dali (publicada ori-
ginalment en anglés als EUA), és on lartista empordanes diposita totes les experiéncies
viscudes fins als trenta-set i confereix un sentit unitari a la primera part de la seva vida
a fi de treure les conclusions i aprenentatges per aplicar-los a la segona part. El procés
d’acumulacié és el preludi de I'afirmacié nietzscheana — mecanisme imprescindible per
al seu metode paranoicocritic. En aquest text, proposo una lectura critica de La vie secréze
que permeti entendre aquest treball com un artefacte autdnom dins I'obra de Dali, en
qué no només acumula experiéncies, sin que, a més a més, els confereix un valor auric
per després deixar enrere com una serp deixa enrere la pell després de mudar-la.

Paraules clau: Autobiografia, acumulacid, afirmaci6, Salvador Dali, Friedrich Nietz-
sche, metode paranoicocritic, etern retorn.

Accumulation in the Work of Salvador Dali: A Critical Reading of La Vie Secréte

Abstract: Accumulation served as a significant creative mechanism for Salvador Dal{
throughout his life, influencing both his painting and writing, as well as his work in
other disciplines. In his 1942 autobiography, La Vie Secréte de Salvador Dali (originally
published in English in the USA), the Catalan artist gathers all the experiences he had
lived until the age of 37, imbuing them with a unitary meaning to make sense of the first
part of his life and draw conclusions to apply to the second. The process of accumulation
serves as a prelude to Nietzschean affirmation—an essential element of the paranoiac-
critical method. In this text, I propose a critical reading of La Vie Secréte that allows
us to understand it as an autonomous artifact within Dalf’s oeuvre, where it not only
accumulates experiences but also bestows an auric value upon them, ultimately leaving
them behind, much like a snake sheds its skin.

Keywords: Autobiography, Accumulation, Affirmation, Salvador Dali, Friedrich Nietz-
sche, Paranoiac-Critical Method, Eternal Return.
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La meva humanitat és una superacié continua de mi mateix
Friedrich Nietzsche, 1888

El primer pas cap a una vida intensa i plena implica ser capag¢ d’acceptar
tots els seus aspectes, bons i dolents, i en aix0 Salvador Dali va ser un mestre.
Com recull Fernando Huici en el seu llibre d’entrevistes amb Antoni Pitxot,
Dali concebia la seva manera de procedir com una forma d’acumulacié, tant
en la vida com en l'art:

Siempre acumulacién, nunca seleccidn, esa era su norma. El orden ya se en-
carga después de imponerse. Las cosas se relacionan y entre ellas se ponen de
acuerdo. Y cada cosa adquiere su lugar, todas se combinan, entre todas crean
un conjunto y, entonces, todo se ordena. La seleccidn no sirve de nada, hay
que acumular... (Huici-Pixxot, 2014, p. 59)

També quan pintava, Dali va aconsellar a Pitxot que mai no esborrés res,
ni tan sols en el dibuix o I'esbés. L’acumulacié era el seu lema i, si es cometia
un error, 'animava a continuar endavant i a utilitzar-lo com a senyal, com a
pista que revelés alguna cosa sobre la seva naturalesa humana (Huici-Pitxot,
2014, p. 59). En aquesta linia, a la introduccié al volum d’entrevistes selecci-
onades a I'Obra completa (OC.) de Dali, Francisco Calvo Serraller assenyala
que la manera com Dali desautoritzava les paraules que li havien atribuit
erroniament, o fins i tot el que havia dit perd volia corregir, era oferir més
entrevistes (OC., v11, p. 35). Més que corregir-se a si mateix, es feia entendre
per acumulacié, expandia el seu mén en una altra direccié i, per tant, afegia
una capa més a la seva bigarrada cosmogonia.

Dali va extreure forca de les seves debilitats; els obstacles no només no el
desanimaven, sin6 que en realitat I'estimulaven. A Confesiones inconfesables,
després de criticar Montaigne pel seu esperit de petit burges, Dali afirma
que la seva anima es fortifica amb allo que 'oprimeix i es fortifica amb allo
que la nega —que la debilitat es converteix en la seva for¢a i que s’enriqueix
amb les seves contradiccions (OC., 11, p. 285). S’enfronta a la mort dient
que a la vida s’ha d’acceptar tot, els aspectes negatius inclosos, perd mai
no s’ha de prendre una actitud estoica com la de Montaigne. En canvi,
aplaudeix I'entusiasme extatic dels mistics espanyols, i s’enfronta a la mort
amb la indignacié d’un geni autoproclamat que creu que no s’haurien de
deixar morir persones de la seva talla. Exigia vida eterna mitjancant la
resurrecci6, perd només si podia recordar tots i cadascun dels detalls de la
seva existencia:

Esta supervivencia eterna, la deseo, pero conservando la memoria. Quiero
acordarme de cada detalle de mi vida. La bienaventuranza me es indiferente
si no puedo recordar mi vida integra. Rechazo otras formas de resurrecciéon y
en ese caso prefiero no morir. (OC., 11, p. 288)
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Res no s'assembla més a la idea nietzscheana de I'etern retorn que aquesta
actitud envers la vida; és una forta defensa de 'acumulacié.! Més proves
d’aquesta actitud es poden trobar a La vie secréte de Salvador Dali, I'autobio-
grafia que va escriure el 1942 a Hampton Manor (Virginia) amb trenta-set
anys, durant el periode de vuit anys que va passar als Estats Units (1940-
1948). En aquest text, Dali intenta donar sentit a la vida ja viscuda i apren-
dre de I'experiencia per aplicar les llicons a la segona meitat de la seva exis-
tencia. Volia mostrar la seva veritat al ptblic nord-america en un document
semblant a les Confessions de Rousseau. Aixi recorda I'esfor¢ unes decades
més tard, a Confesiones inconfesables:

Entre un ballet, Labyrinth, y la ilustracién de las Mémoires fantastiques de
Maurice Sandoz, me puse a escribir Vida secreta de Salvador Dali para mos-
trar mi verdad al mundo y abrir las puertas para que se vieran los vértigos de
mi alma. Sabfa que, a través de mi experiencia, respondia a las preguntas fun-
damentales del hombre de hoy, y ofrecfa una respuesta actual al sentimiento
de la muerte, a la gran crisis espacio-tiempo que trastorna la sensibilidad, a
la sublimacién del instinto sexual. Revelaba las fuentes de un método capaz
de domar la locura, todas las locuras, y ofrecia los infinitos recursos de las
alegrias de la infancia y de la nobleza de vivir. Nunca un ser humano se habia
volcado tanto en su intimidad y en la profundidad de su ser. Y si, treinta afios
mis tarde, vuelvo sobre esas pdginas de mi vida, no es para recortar, sino para
afiadir, con la adquisicién de una nueva distancia con respecto a los seres y
las cosas, la riqueza de una nueva estacién de mi vida y la iluminacién de mi
genio, cada vez mds agudo y penetrante. (OC., 11, p. 582)

Dali no esta disposat a corregir el seu passat de cap manera, siné que I'en-
riqueix i el fa encara més interessant, tant per al pablic com per a ell mateix,
revelant noves dimensions de la seva fertil creativitat. Amb el temps, Dali
va acabar creant i modulant el seu personatge superposant multiples textos
autobiografics. En la introduccié al diari de Dali de 1919-1920, Felix Fanés
subratlla la importancia de La vie secréte per la seva capacitat de cohesié exis-
tencial, i afirma que, fins aleshores, Dal{ havia estat un personatge a la recerca
d’una autobiografia, i que els seus escrits, accions i objectes eren només peces

1. Pot semblar que hi hagi tensi6 entre la idea del «plus ultra» i I'etern retorn, en la mesura
que la segona implica tornar enrere i reviure experi¢ncies. El mateix es pot aplicar als seus
records d’infancia inventats. Tot i aix0, Dalf també va aplicar 'acumulacié en aquest cas,
quan va incloure aquests records inventats com si fossin quelcom igualment rellevant per
a la seva vida, i igualment reinventables. En el moviment ciclic de 'etern retorn, avancar
significa desplacar-se en cercle. Vol dir aixd moure’s endavant? En certa manera si, com
més forca es tingui, més intensa sera la voluntat de viure. Com més es vulgui avancar,
més sacumula impuls per viure-ho tot de nou, i només hi ha una direccié: endavant /
«plus ultra» (en cas contrari, no hi ha historia).
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d’un lleng sense titol. La premissa és que 'obra d’art més gran de Dali era la
seva propia vida, i aix0 fa que Fanés afirmi el segiient:

[...] [La] complexa iconografia daliniana pren sentit si la contemplem com
un gran projecte biografic en qué les peces que la componen —persistents i
reiteratives— representen els senyals d’advertiment que alld que tenim davant
els ulls no és exactament alld que veiem. (Fanés, 1990, p. 13)

El motiu persistent de la doble imatge (trompe-loeil) s’aplica també a
la vida de Dali, en qu¢ sempre fuig cap endavant a la recerca d’una nova
iteraci6 de la seva autobiografia, d’'un nou sentit per a la totalitat de la seva
existéncia amb cada moviment que es produeix —com un calidoscopi. Fanés
continua dient que no é merament anecdotic que Dali s’esforcés tant per
descriure un retrat clar i detallat de si mateix, i que és «en el seu particular
“autobiografisme” (que no té res a veure, atenci6, amb la “vida real”) on sem-
bla trobar-se la clau que dona sentir a tota I'obra» (Fanés, 1990, p. 13). Es
a través d’aquest autobiografisme que Dali aplica la seva particular alquimia
i converteix els fragments de la seva vida («mateéria vil») en art («or»). De la
mateixa manera, en la seva monografia sobre La vie secréte, Carmen Garcia
de la Rasilla veu I'autobiografia de Dali com una narracié de la lluita amb
ell mateix i amb el mén, amb superacié final de tots dos. Com Benvenuto
Cellini en la seva Viza (1558-1566), I'artista empordanés transforma les seves
derrotes en victories, des de la seva expulsié de la Real Academia de Bellas
Artes de Madrid fins a I'expulsi6 de la seva familia o del grup surrealista. Tot
I'impulsa cap endavant, cap a la perfecci6 de la seva identitat i la victoria final
sobre el mén (Garcia de la Rasilla, 2009, p. 17).

Amb aquesta primera autobiografia, Dali intenta justificar la seva existén-
cia i obrir-se cami cap a una nova societat, els Estats Units, i es fa entendre,
encara que sigui superficialment. Intenta projectar una imatge determinada i
guanyar-se una identitat ptiblica mitjan¢ant una mascara que no necessaria-
ment representa qui la porta, perd que, com en el zrompe-/veil, mai no és clar
quina és la imatge final, o si hi ha una altra mascara darrere de la mascara.
Aixo també forma part de la identitat de Dali, i encaixava bé amb el context
artistic parisenc del qual s’acabava d’allunyar. Segons Garcia de la Rasilla, el
surrealisme de Dali li impedia compartir el principi aristotelic de la mimesi,
ja que el seu credo era que 'obra d’art no imita la vida o la realitat, siné que
la transforma en el procés creatiu. Els principis del surrealisme converteixen
la pretensié de reproduir la vida de lescriptor en quelcom inttil, ja que la
memoria i la representacié impliquen deformacié i alteracié de 'existencia.
La vie secréte es pot considerar, doncs, un objecte surrealista cabdal (Garcia
de la Rasilla, 2009, p. 90-91).

A La vie secréte de Salvador Dali observem clarament com hi funcionen
els mecanismes d’acumulacié. Ja al principi del llibre, Dali s’assegura que el
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lector sapiga que absolutament tot el que explicara és responsabilitat seva i
que ningd més no té la culpa de la manera en que s’ha desenvolupat la seva
vida (Dali, 2013, p. 18). Es responsabilitza de tota la seva existéncia amb una
actitud que recorda 'etern retorn. A més a més, Dali admet que aquest tipus
de memories s’escriuen normalment al final de la vida, perd que, a diferéncia
de la majoria de gent, considera que és més intel-ligent escriure-les just des-
prés de viure-les, i a partir de llavors iniciar un nou projecte de vida nodrit
per I'experiéncia ja digerida i processada gracies a la narrativa. Afirma que ha
matat el seu passat, que se n’ha desempallegat com una serp que es desempa-
llega de la seva pell. Les tltimes linies de la seva autobiografia representen les
tltimes convulsions que li permetran deixar en l'oblit els darrers fragments
d’allo viscut que encara se li adhereixen. Pell nova, terra nova! Una terra de
llibertat, la d’America, que és jove i verge, sense 'ombra d’un passat dramatic
(Dali, 2013, p. 430).

Just després, Dali diu que la seva metamorfosi és en realitat un retorn a
la tradicié, ja que la tradici6 és precisament el canvi i la reproduccié d’una
altra capa de pell. A diferéncia de la cirurgia plastica o la mutilacié, parla
d’una mena de renaixement del mateix que ja havia estat, perd millor, per-
que s’hi ha acumulat el passat. No renuncia a res. Continua, pero la seva
manera d’avancar consisteix a generar un nou inici..., es pregunta si algun
dia envellira i diu que sempre ha comengat per la mort. Mort i resurreccio,
revolucid i renaixement, aquests sén els mites dalinians basats en la tradicié
(Dali, 2013, p. 430).

Al principi del llibre, Dali ens fa saber que durant la seva infancia va
fabricar records falsos que, com les joies falses, semblaven més reals que els
reals. Entre els set i els vuit anys, va viure entre el somni i el mite, i més tard
li va ser impossible diferenciar allo real d’alld imaginari (Dali, 2013, p. 58).
Dali dona aixi al lector la possibilitat d’entendre la seva autobiografia com a
ficcid, i poc després es refereix a la seva adolescéncia com un periode en qué
va reforcar conscientment tots els seus mites i particularitats per solidificar
els trets genials desenvolupats durant la infancia. No vol corregir res, no vol
canviar res. Vol imposar la seva manera de ser, peti qui peti. L'infant rei es
converteix en anarquista. Estd en contra de tot, per principi. Des de petit ja
se sentia diferent dels altres, perd a partir de I'adolescencia va comengar a
sentir-se diferent expressament. Només calia que algt digués «negre», perque
ell respongués «blanc». Tenia un desig imparable de diferenciar-se, fins al
punt que el feia plorar de rabia. Es repetia sense parar que ell havia de fer-ho
tot ell tot sol (Dali, 2013, p. 136).

Des de ben jove, Dali ja mostrava un individualisme extrem i una ten-
déncia a afirmar plenament la seva personalitat, una sensacié d’excepcionali-
tat que ja es pot trobar en el seu diari de 1919-1920. Pel que fa a 'individua-
lisme, Dali va aprendre la llig6 amb I'escandol de L Zge d’or que, segons deia,
planaria sobre el seu cap com una espasa de Damocles. Després d’aquesta

265



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Pau Guinart

col-laboracié amb Bunuel, va decidir no col-laborar mai més amb ning i el
seu individualisme es va veure reforcat (Dali, 2013, p. 316).”

La sensaci6 d’avorriment amb alldo que és considerat normal i la recerca
permanent de I'excepcionalitat van acompanyar Dali al llarg de la seva vida.
Trobava la vida quotidiana de les altres persones desconcertant i trobava
decebedor que res del que podia passar mai no acabés passant, cosa que
converteix els éssers humans en predictibles i poc singulars. Tothom segueix
els mateixos patrons i evita el risc, i la gent tendeix a caure en un conformis-
me soporifer. Dali proporciona exemples especifics d’allo que ajudaria a fer
els humans més originals i desencadenar la seva creativitat, per convertir-se
d’aquesta manera en artistes de la seva propia vida. Per exemple, no entén
per que els fabricants de cisternes no posen bombes dins els seus aparells de
manera que explotin quan s’estira la cadena del vater. No entén per que to-
tes les banyeres tenen la mateixa forma, ni per que no hi ha taxis amb pluja
artificial a I'interior que siguin més cars i obliguin el passatger a portar un
impermeable que el faci més atractiu des de I'exterior. Dali no pot entendre
per qué quan demana una llagosta a la brasa no li porten un teléfon ben cuit,
o per que es refreda el xampany i no els auriculars del telefon, que sempre
estan tebis i enganxosos... (Dali, 2013, p. 302-303).

Dali confessa que se sent estupefacte amb la ceguesa de les persones da-
vant les possibilitats que ofereix la vida. Fins i tot se sorprén que cap artista
hagi tingut la idea de pintar un rellotge tou abans que ell. A part de estat
permanent d’improvisacié en que Dali voldria que visqués la gent diaria-
ment, i que es corresponia amb el metode surrealista,’ també pretenia estruc-
turar la seva experiéncia mitjancant la recuperacié de l'ordre del classicisme,
cosa que els surrealistes, sobretot Breton, no acceptaven. Aquests estaven
més interessats en l'art tribal i la creativitat no adulterada del subconscient
que en el canon occidental —basat en la idea de mesura que reivindicaven els
membres conservadors d Action fran¢aise i que Eugeni d’Ors havia introduit
a Catalunya a través de les idees noucentistes. Dali aporta una capa de ra-
cionalitat no només mitjancant el seu metode paranoicocritic, sind també

2. També en relacié amb I'individualisme, Dalf escriu en una nota a peu de pagina a La
vie secréte que, durant el periode posterior a la Primera Guerra Mundial, van apar¢ixer
tota classe d’ismes: cubisme, dadaisme, vibracionisme, futurisme, surrealisme, etcétera,
cadascun amb idols, herois i seguidors, cadascun amb la pretensié de tenir el seu tipus de
veritat. Finalment, perd, segons Dali, aquests is7mes van ser rapidament oblidats i I'anic
que en va quedar entre les ruines anacroniques és la realitat d’alguns individus autentics
(Dali, 2013, p. 390).

3. Aquest estat espontani va ser explorat encara més pel grup de la patafisica, amb Fernan-
do Arrabal, Roland Topor i Alejandro Jodorowsky. Aquests es van inspirar en la figura
d’Alfred Jarry i la seva ciéncia de les excepcions, que estudia solucions imaginaries i les
lleis que regulen I'excepcionalitat, en la logica del caos (I'excepcié constant com a regu-
laritat) i en la idea de z0hu va-bohu sobre el caos original d’allo informe.
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recorrent als classics. Gala va tenir una gran influéncia en aquest canvi. Com
es descriu a La vie secréte, ella li va dir que no havia fet res important encara, i
que no aconseguiria la gloria com a surrealista fins que fos capag d’incorporar
el surrealisme a la tradicié:

I fallait que mon imagination retournit au classicisme. Une ceuvre restait
a accomplir et le reste de ma vie n’y suffirait pas. Gala m’en persuada. Au
lieu de stagner dans ma réussite anecdotique, j’avais a lutter pour des choses
importantes, dont la premiére serait de classifier 'expérience de ma vie, de
la doter d’'une forme, d’une cosmogonie, d’une synthése, d’une architecture
éternelle (Dali, 2013, p. 388).

Dali explica que Gala el va convencer per viatjar per Italia i que, en veure
larquitectura del Renaixement, Palladio i Bramante, va pensar que era im-
possible aprendre de la mateixa manera com ho feien els antics, ja que havien
desaparegut tots els vestigis de la seva técnica. «Jamais je n’atteindrai [sic] la
technique d’un Boecklin», lamenta (Dali, 2013, p. 391). Gala va insistir,
pero, que ell podria convertir-se en un altre tipus de surrealista, no només
el més conegut, siné el més singular. Llavors va decidir integrar-hi el classi-
cisme a fi de trobar inspiraci6 per a la renovacié i el canvi dins la tradicid,
perd també per donar forma a la seva vida creant la seva propia narrativa
acumulativa a partir de les experiéncies aleatories i sovint contradictories que
havia viscut.

Tot i que els classics no havien atret gaire Dali durant la seva joventut —
quan Eugeni d’Ors els promovia des del seu Glosari—,* ara s’hi inspira perque
li ofereixen les virtuts que necessita per a la narracié de la seva vida. Segons
ell, Pobra classica ho engloba tot i és una suma jerarquitzada de tots els va-
lors. El classicisme comporta integracié i sintesi, no fragmentacié ni escep-
ticisme, fet que permet generar una cosmogonia (Dali, 2013, p. 390). Tot
i aixd, encara no reclama retornar a la tradicié neoclassica després dels ismes
«nauseabunds», ans al contrari, el que tenia en ment era 'afirmacié agressiva
de la seva experiencia de «conquesta d’allo irracional» i de la fe en si mateix

4. Tal com a Dali li agradava recordar, Eugeni d’Ors va dir provocativament que tot el que
no és tradicié és plagi. També un altre admirat personatge de Dali, Antoni Gaudi, va
declarar que l'originalitat prové de «origen», de tornar a les arrels. Dali creia en el fet de
ser creatiu a partir de l'acumulaci6 des de la tradicid, del fet d’afegir, per proporcionar
aix{ una nova lectura de tot, des del present fins als antics grecs. El seu admirat poeta J.
V. Foix va dir: «M’exalta el nou i m'enamora el vell». Foix integrava d’aquesta manera
tradicié i innovacié. Dalf va decidir abracar el que havia criticat com a jove rebel al
Manifest groc, tot i que llavors ja tenia tendencia a la tradicié classica, fet que es pot en-
treveure amb la seva primera exposicié individual a les Galeries Dalmau del novembre de
1925, en que la meitat de les pintures eren avantguardistes neocubistes, i I'altra meitat,
noucentistes classicitzants, tal com explica Robinson a «Avant-gardes for a new century»

(Robinson, 2006, p. 313).
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que Gala li havia fet recuperar (Dali, 2013, p. 392). La pregunta roman,
perd: va trobar la inspiracié per a 'accié d’integrar i d’afirmar en els classics
o potser és que ja tenia aquesta inclinacié i simplement va utilitzar els classics
per justificar-la? La resposta és probablement una barreja de totes dues coses,
amb un percentatge més gran de la segona. Sabia el que necessitava per a la
vida que volia, i en el fons és tan senzill com nietzschea: volia afirmar la seva
voluntat, les seves multiples personalitats i totes les perspectives de la seva
cosmogonia integradora.

En un periode de divisié politica com la Segona Guerra Mundial, no era
facil mantenir la independéncia i la individualitat tal com ho va fer Dali.
En la seva obsessié per esdevenir ell mateix (i només ell mateix), quan li van
preguntar si era hitleria o estalinista, va respondre «no» cent vegades: «J’étais
dalinien, rien que dalinien! Et cela jusqu’a ma mort! Je ne croyais a aucune
révolution. Je ne croyais qu’a la qualité supréme de la tradition» (Dali, 2013,
p- 399). Aquest esforg per assimilar totes les perspectives esta ben represen-
tat a 'anécdota segiient: en una ocasi6, dos psicolegs tenien interpretacions
oposades d’una de les seves pintures i, quan li van preguntar a Dali qui tenia
rad, va contestar que tots dos. No hi havia correccié o equivocacio, veritat
o mentida, qualsevol perspectiva podia ser valida si s’afirmava amb prou
energia i conviccio.

Els Estats Units eren, per oposicié a Europa, una terra de promeses i
llibertats per a Dali. Alla va renéixer completament, fet que §’il-lustra en
la seva pintura Nen geopolitic contemplant el naixement de I'home nou del
1943. Segons Dali, Hitler era un auténtic masoquista i volia perdre la guerra,
per aixd el representava masturbant-se davant d’aquest «espectacle grotesc»
(Dali, 2013, p. 416). A partir de la defensa de la tradicié i la transmissié de
valors estetics, Dali va reclamar una unificacié d’estils que, juntament amb el
surrealisme, aportarien un art tan durador i exemplar com el classic. A La vie
secréte (Dali, 2013, p. 431) afirma que, a l'inici de la civilitzacié occidental,
les persones que havien de posar les bases de la seva estética van triar, d’entre
totes les fulles existents, la silueta de la fulla d’acant com a punt de partida.
Aquesta fulla representa, inconscientment, la cosmogonia de I'estetica gre-
coromana, en contrast amb la flor de lotus oriental. En els capitells corintis,
la fulla d’acant preserva una virtut immortal que va de Roma a Palladio, de
Lluis x1v al Barroc, la Revolucié Francesa o 'Art nouveau. Tot i que se 'hagi
qualificat de marcida, Dali afirma amb orgull que la fulla d’acant esta desen-
rotllant les volutes dins del seu cervell, i que aixo li permet anunciar un nou
estil, una nova vida.

Aquesta nova vida consisteix a integrar, en comptes de fragmentar o des-
truir. El surrealisme sera un instrument ideal per a aquesta nova construccié
d’un art solid i complet com el classic. Per mostrar com aquest moviment
encapgalat per Breton pot ser la clau de volta d’aquest projecte, Dali recorda
la visita que va fer a Freud juntament amb Stefan Zweig a Londres el 1938,
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poc abans de la mort del celebre psicoanalista. En aquesta visita, Freud va
confessar, per sorpresa de Dali, que buscava allo subconscient en les obres
classiques i que buscava alld conscient en les obres surrealistes (Dali, 2013,
p. 431).

En aquesta concepcié de la tradicid, el fet d’afegir nous elements a allo
que ja existeix genera narrativa. Segons Dali, la metamorfosi és tradicié, ja
que la tradicié consisteix a canviar de pell i a reinventar-se. Després d’inte-
grar tots els esdeveniments, pulsions i tendéncies del passat, Dali acaba La
vie secréte amb una peticié d’acumulaci6 i afirmacié a partir del llibre que
acabava d’escriure:

Je ne renonce  rien. Je continue. Et je continue par le commencement, puis-
que javais commencé par la fin. Vieillirai-je enfin? J’ai toujours débuté par
la mort. Mort et résurrection, révolution et renaissance, tels sont les mythes
daliniens de ma tradition. Mon idylle avec Gala faillit Souvrir dans la mort.
A T'heure ol jécris ces pages, aprés sept ans de vie commune, je décide de
terminer ce livre comme un roman ou un conte de fées, et d’épouser régu-

licrement Gala devant un prétre de I'Eglise catholique (Dali, 2013, p. 430).

Com podem veure, Dali conclou la seva autobiografia amb trenta-set
anys, revalida el seu matrimoni amb Gala i diu que després de set anys co-
menga a estimar-la, la qual cosa implica que dona significat a la seva idea
d’amor després de manifestar-la i afirmar-la, com la relacié romantica des-
crita a Hidden faces.> El mateix és aplicable a la seva vida i a la manera com
li dona forma: acumulant i integrant totes les seves experi¢ncies i, fins i tot,
donant temps a les que li provoquen incomoditat fins que trobin el seu lloc,
com un matrimoni concertat en que primer es pacta la parella i se suposa
que 'amor sorgira més tard. En la concepcié de vida daliniana, les tries es fan
arbitrariament i només es justifiquen posteriorment de manera paranoico-
critica. Es com casar-se amb les propies decisions, amb la propia existéncia,
sense possibilitat de divorci. Potser aixo explica per que Dalf es va casar dues

vegades amb Gala.

5. En aquest llibre, Dali narra la historia d’'una parella jove que senamora, i explica tot el
procés que fa que dos desconeguts desenvolupin sentiments 'un per l'altra segons un
ritual medieval (OC., 1, p. 603-617). El comte Hervé de Grandsailles i Solange de
Cléda parlen de 'amor a I'edat mitjana i del llibre £/ somni de Polifil (1499), que els porta
als temes de la sublimacid, 'abstinencia, els afrodisfacs... i la incitaci6 a un desig que
després sera frustrat (cledalisme). Sobretot, pero, la creacié d’una arquitectura del desig
per la qual, una vegada la persona és escollida —no hi ha amor a primera vista—, la parella
jura no fer mai res que pugui disminuir el desig, la voluntat, el delir. En aquest moment,
Grandsailles diu a Solange de Cléda que es lligaran eternament en mutua atraccié (OC.,
111, p. 616). Al costat d’aquest fragment, Gala va anotar, en el manuscrit original, el mot
«bony. La idea és que hom tria per a tota la vida i fa que aquesta tria esdevingui encertada
mitjancant I'afirmacié constant, construint-hi a sobre.
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Garcia de la Rasilla assenyala que al final de La vie secréte, Dali ja no esta
enamorat de si mateix, siné de Gala, i en lloc de morir per culpa de 'auto-
admiracié, com Narcis, esta preparat per afrontar la segona meitat de la seva
vida amb una nova mentalitat. L'epileg de I'autobiografia sembla, doncs,
una mort simbolica del personatge neurotic i narcisista que fins llavors havia
protagonitzat gran part de la seva vida (Garcia de la Rasilla, 2006, p. 156).
En aquest epileg, Dali accepta la realitat i confessa que és incapag de tenir
fe. No obstant aixo, el Dali narcisista no mor mai, el seu ego continua crei-
xent exponencialment de la mateixa manera que, de petit, volia primer ser
cuinera, després Napoled, i la seva ambicié no va parar d’augmentar des de
llavors. El que tampoc va parar d’augmentar va ser seva autocontemplacio,
que va assolir nivells d’intensitat cada vegada més elevats. Com Nietzsche,
pero, després del proleg de la segona edicié de La gaia ciéncia, en que anun-
cia I'incipit paroidia (‘inici de la parodia’), tot s’acaba convertint en un joc de
mascares carregades d’ironia.

Després de passar comptes amb la psicoanalisi i d’haver-ne integrat tots
els simptomes i condicions, Dali se sent autoritzat a presentar-se com un
heroi freudia. Sobre el concepte de I'beroi en Nietzsche i letern retorn, Hei-
degger va escriure, a la seva obra NVietzsche, que Zaratustra mateix es conver-
teix en un heroi en la mesura que incorpora completament la idea de I'etern
retorn com el pensament més dens que es pot concebre (Heidegger, 1979,
V, p. 204). Sap que tot esta connectat i esta disposat a enfrontar-se a tot, a
I'extrem del sofriment i a I'extrem de I'esperanca. Nietzsche considera beroi
una persona que s'enfronta a les coses tal com venen, ja sigui plaer o dolor,
no de manera estoica, siné amb entusiasme, tot i que al final, dins I'esfera de
I’heroi, tot es converteix en tragedia (Heidegger, 1979, V, p. 204). Nietzsche
estava fascinat per la capacitat que tenien els herois tragics grecs per fer front
al dolor causat pels contratemps del desti o els capricis dels déus. Aquesta és,
sobretot, una actitud envers la vida, fins i tot sabent que la voluntat d’escapar
del desti sovint comporta conseqii¢ncies desastroses.

L’heroi és aquell que s’enfronta a si mateix i al seu fzzum, al seu caracter —ja
que el caracter és el desti— i les accions que el determinen. L’heroi classic, com
el freudid, planta cara a les seves pors sense defugir els propis fantasmes, per-
que I'heroicitat és més important que la mera existéncia. D’aqui la manca de
por a la mort dels herois tragics. Ser un heroi significa transcendir I'existencia,
ser capag de trencar les normes preestablertes, tant per la societat com per la
naturalesa, com també per un mateix, i evitar aixi tota forma de tirania que
esclavitzi el caracter. Si el caracter és el desti, com més s’accepta i s’afirma, més
llibertat i heroicitat es manifesta. Dins el cercle tancat de I'etern retorn i 'amor
fati no hi ha més remei que ser qui un és, fins a les dltimes conseqtiencies. El
repte consisteix a afirmar eternament dins una existéncia finita.

Dali va declarar que havia acumulat prou coratge per convertir la seva
vida en un obra mestra, i va afegir que assoliria aquest objectiu sense deixar
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de ser un heroi ni tan sols un moment (Dali, 1983, p. 151). Com ja s’ha
mostrat, un beroi per a ell és qualsevol persona que sigui capa¢ de superar
lautoritat paterna (superjo) i digerir-la. El pare de Dali era molt dur de
mastegar i dificil de digerir, i en aquest sentit afrontava un gran repte. En el
seu cas, calia una voluntat de ferro per no sucumbir a 'autoritarisme patern.
L’heroi freudia assimila el dolor inexplicable causat per la tirania i reacciona
contra aquesta com un Prometeu revelant-se contra la injusticia a la qual
estan sotmesos els homes. Tanmateix, el superjo deixat anar sense limits és
un tira i, si ha estat imposat amb vehemencia en el nen, es pot convertir en
una extensié interior de la figura tirinica paterna. El mecanisme de Dali
per superar-ho va ser, com s’ha vist, acumular experiéncies problematiques,
complexos, sindromes, etcetera, i actuar sense por a les conseqiiencies.

Curiosament, va ser als Estats Units on Dal{ es va desfer de la seva més
intima tirania, a part de la del seu pare i la de Breton. Un pais fundat sobre
els ideals de llibertat i democracia era el context perfecte per a aquesta ope-
raci6. En paraules de Thomas Jefferson: «He jurat, sobre I'altar de Déu, en
contra de tot tipus de tirania sobre la ment humana».® Aquesta és la cita que
apareix sota la ctipula del memorial de Jefferson a Washington D. C. El ju-
rament de l'autor de la Declaracié d’Independencia reflecteix I'estat d’anim
de Dali durant la seva etapa als Estats Units, un pais on va veure 'oportu-
nitat d’aconseguir la llibertat que ja no podia trobar a Europa. A menys de
dues hores en cotxe de la casa de Jefferson, a Monticello, Virginia, en una
finca anomenada Hampton Manor, a Bowling Green, Dal{ va escriure bona
part de La vie secréte, convidat, juntament amb Gala, per la seva benefactora
Caresse Crosby.

Segons Garcia de la Rasilla, amb Lz vie secréte, Dali va crear un doble del
qual mai no es va poder desfer completament. L’heroi freudia que va apa-
reixer en forma de jo literari va prendre el control, i mai no va quedar com-
pletament enrere en els seus posteriors diaris, memories i entrevistes. A La
vie secréte, Iartista va produir un personatge que el va acompanyar com una
ombra tota la vida, i que també li va proporcionar una mascara a través de la
qual es podia presentar al mén (Garceia de la Rasilla, 2006, p. 157). Garcia de
la Rasilla també assenyala que, malgrat els successius esfor¢os de Dali a través
de diaris, memories i entrevistes per desfer-se del jo que havia creat amb La
vie secréte, al final, sembla que el jo creat en aquesta autobiografia va prendre
el control. Aquest va ser un dels problemes que va comportar escriure una
autobiografia a la meitat de la vida, i 'acumulacié de fantasmes n’incloia
d’altres, com el de Garcia Lorca. Aquells cadavers acumulats no eren només
capes de pell morta, i no hi havia cap manera comoda de deixar-los enrere:
Dali els va superposar i va donar sentit al conjunt a través de la literatura.

6. De la carta de Thomas Jefferson a Benjamin Rush, del 23 de setembre del 1800.
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Hi ha una diferéncia entre acceptar el dolor com a part integral de I'exis-
téncia i trobar-se més enlla d’aixd. Més enlla del bé i del mal és on hi ha la
llibertat per crear nous valors i imposar-los. La difereéncia entre I'acumulacié
i afirmacié és similar a alld que diferencia Nietzsche de Schopenhauer: no
només acceptar el dolor, siné donar-li un proposit i, fins i tot, celebrar-lo.
Com en la seva interpretacié de la tragédia grega, segons Nietzsche, el dolor
no necessariament ha de treure vida, ans al contrari, pot donar-ne molta.
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Resum: El problema de la mort ocupa un paper molt rellevant dins del sistema de pensa-
ment de sant Agusti. Amb la voluntat de posar de manifest aquesta centralitat, la present
investigaci6 es divideix en quatre parts: en primer lloc, sexamina la posicié que ocupa
la qiiestié de la mort dins del projecte filosdfic agustinid; a continuacid, s'estudia com
argumenta el fildsof del nord d’Africa el caracter antinatural de la mort a partir de la seva
doctrina de la sensacid; en tercer lloc, s'analitza com, en altres textos, destaca el caracter
natural de la mort; i, finalment, s'exposa com aquestes dues posicions filosofiques enfron-
tades poden fer-se compatibles acudint a la Revelacio.

Paraules clau: Agusti d’'Hipona, mort, metafisica, teologia, filosofia.

The Problem of Death in Saint Augustine of Hippo

Abstract: The problem of death occupies a very relevant role within the system of
thought of Saint Augustine. With the intention of highlighting this centrality, the pres-
ent investigation is divided into four parts: firstly, the position occupied by the question
of death within the Augustinian philosophical project is examined; then, it is studied
how the North African philosopher argues the anti-natural nature of death based on
his doctrine of sensation; thirdly, it analyzes how, in other texts, the natural character of
death is emphasized; and, finally, it shows how these two opposing philosophical posi-
tions can be made compatible by turning to Revelation.

Keywords: Augustine of Hippo, death, metaphysics, theology, philosophy.
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Introduccié

El vigor d’una doctrina filosofica —segons afirma Agustin Basave en una
obra dedicada a la mort— depen de la serietat amb la qual s’enfronta al pro-
blema de la mort: «una doctrina en que no puede entrar la reflexién sobre
la muerte sin trastornar su orden y su cuadro, es una ejercitacién abstracta,
no una filosoffa».! Aquest, indubtablement, no és el cas de sant Agusti; la
mort, com esperem demostrar en el present treball, és un problema molt
viu, molt candent, molt fonamental, en la seva doctrina.? Amb la voluntat
de manifestar aquesta centralitat, dividirem la present investigacié en quatre
parts: en primer lloc, examinarem la posicié que ocupa la qiiestié de la mort
dins del projecte filosofic agustlma, a continuacid, veurem com argumenta
el filosof del nord d’Africa el caricter antinatural de la mort a partir de la
seva doctrina de la sensacid; en tercer lloc, examinarem com, en altres textos,
destaca el caracter natural de la mort; i, finalment, estudiarem com aques-
tes dues posicions poden fer-se compatibles tenint en compte l'origen de la
mortalitat de ’home.

1/ Noverim me, noverim Te

Agusti d’Hipona opta per consagrar la seva vida a 'estudi de la filosofia
—o0, el que és el mateix, a la recerca de la veritat— després de llegir un dialeg
de Ciceré avui perdut, I’ Hortensius. A I'edat de dinou anys, mentre estudiava
a l'escola de retorica de Cartago, en la qual desitjava sobresortir per damunt
dels seus companys d’estudi «<amb el fi condemnable i va de satisfer la vanitat
humana»’, va caure-li a les mans una obra que marcaria un punt d’inflexié a
la seva vida: «Aquest llibre canvia els meus afectes i dirigi cap a Vs, Senyor,
les meves stpliques i feu que els meus vots i desitjos fossin uns altres. De sob-
te, va apareixer davant dels meus ulls tota vana esperanga [vana spes] i amb
un increible abrasament del meu cor anhelava la immortalitat de la saviesa
i vaig comengar a aixecar-me per tornar cap a Vs [ad te redirem) ».4 D’ales-
hores enca, mai no va deixar de desitjar ardentment la saviesa; aquest desco-

1. Agustin Basave Ferndndez del Valle, Metafisica de la muerte, Méxic: Librerfa Editorial
Augustinus, 1983, p. 55.

2. «Psicoleg finissim i escriptor de raca, enriquit amb els recursos expressius d’una retorica
i d’'una dialectica refinadissimes, ell ha sabut descriure i comunicar com ben pocs la pe-
nosa percepcié de la mortalitat de I'existéncia humana» [Alberto Di Giovanni, Morzalita
ed essere in S. Agostino, Palerm: Palumbo Editorie, 1975, p. 17].

Sant Agusti, Confes:zonum, u, 4, 7.

Idem. Agustin vive en Cartago una vida vulgar. Sin ideal. La juventud es para gozar. Y
los estudios y la formacién son para subir en la escala de los honores y de la estimacién»
[Joan Pegueroles, «La busqueda de la Verdad en la vida y en las obras de San Agustin»,

Espiritu, n. 11, 1962, p. 69].

Ll
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briment cabdal, a més, és interpretat pel fildosof de Tagast com el primer pas
d’un cami llarg i dolorés que acabaria conduint-lo fins a Déu, perqué des del
seu punt de vista, solament la religié cristiana pot aportar una resposta satis-
factoria i definitiva a la pregunta fonamental proposada pels antics filosofs:
¢quin és el fi dltim de ’home?’

Segons Sant Agusti, la sapientia, que és 'objecte de la filosofia, coincideix
plenament amb el bé dltim de '’home, és a dir, amb la beata vita o felicitat:
«Es que potser penses que la saviesa és altra cosa que la veritat, en la qual es
contempla i es posseeix el summe bé?».® En un altre text estableix de manera
més explicita el vincle entre la saviesa, la veritat, el bé suprem de 'home i
la seva felicitat: «En la veritat es coneix i es posseeix el bé summe. La veritat
és la saviesa. Fixem, per tant, en ella la nostra ment i apoderem-nos aixi del
bé summe i fruim [perfruamur], car és feli¢ el qui frueix del summe bé».” El
motor principal de la filosofia és el mateix anhel pel qual algt es fa cristia,
és a dir, el desig de felicitat. Hom comenga a filosofar perqué vol ser felic:
«Abans de res, escolta quin és, en linies generals, I'objectiu compartit per tots
els fildsofs [...]. Comunament, tots els fildsofs, estudiant, cercant, discutint,
vivint, no buscaven altra cosa que aconseguir la vida feli¢ [vitam beatam.
Aquesta fou I'tinica causa del seu filosofar [una fuit causa philosophandi.
Perd penso que aixd també ho tenen en comt amb nosaltres. En efecte, si jo
us preguntés per que creieu en Crist, per qué us féreu cristians, amb veraci-
tat em respondrieu: “perque volem ser felicos [propter vitam beatam]”. Aixi
doncs, el desig de la vida feli¢ és coma als fildsofs i als cristians».®

Aquesta nocié de sapientia, que inclou la veritat i la felicitat, «toca a lo
hondo del hombre, al problema de la vida; poseerla es la paz, carecer de ella
es inquietud e infelicidad».” La sapientia, a diferencia de la mera scientia, que
és «el coneixement de les coses temporals i mudables, necessaries per realit-
zar les accions d’aquesta vida»'®, no s’ocupa de problemes, sind del problema
de 'home, és a dir, del problema que té a veure amb el seu intim anhel de

5. Cf, Ragnar Holte, Béatitude et Sagesse, Paris: Etudes Augustinniennes, 1962, p. 7.
Aquesta confluéncia de la filosofia amb la religié cristiana és manifestada explicitament
per 'Hiponenc en nombrosos fragments; vegem-ne alguns a tall d’exemple: «T”ho prego,
que no sigui per a tu de més valor [honestior] la filosofia dels gentils [philosophia Gentium]
que la nostra cristiana, que és I"inica filosofia vertadera [guae una est vera philosophial, en
la mesura que aquesta paraula significa I'estudi o amor a la saviesa» [Sant Agusti, Contra
Iulianum, 1v, 14, 72]; «es creu i s'ensenya com a fonament de la salvacié humana, que no
s6n coses diferents la filosofia, que és I'estudi de la saviesa, i la religié» [Sant Agusti, De
vera religione, V, 8].

Sant Agusti, De libero arbitrio, 11, p. 26.

Lbidem, 11, p. 36.

Sant Agusti, Sermo 150, 3, 4.

Joan Pegueroles, «La busqueda de la Verdad en la vida y en las obras de San Agustin», op.
cit., p. 81.

10. Sant Agusti, De Trinitate, x11, 1.

YN

277



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Abel Miré i Comas

felicitat i de veritat. Les veritats propies de la ciéncia, matisa el filosof africa,
resulten insuficients per saciar aquest anhel: «Respecte a les criatures, enca-
ra que tinguéssim sobre elles una opinié que no es correspongués amb la
realitat, no hi hauria cap perill»."" Perd respecte a Déu, en el coneixement
del qual consisteix la saviesa, «si opinéssim quelcom diferent del que és, no
arribariem a la felicitat».'

La filosofia o estudi de la saviesa, a la qual ens embarquem amb lespe-
ranga d’assolir la vida feli¢, s'ocupa primordialment de dues qiiestions: «una
és 'anima, l'altra, Déu. La primera ens porta al coneixement de nosaltres
mateixos; la segona, al coneixement del nostre origen. Aquella és més dolga,
aquesta, més estimada; aquella ens fa dignes de la vida feli¢ [beata vita],
aquesta ens fa felicos; la primera és per als qui aprenen, la segona, per als
doctes»."? En el magnific dialeg que es troba al comengament dels So/iloquis,
sant Agusti sintetitza amb molt poques paraules en qué consisteix la sapientia
anhelada: «—;Que vols saber? [...] =Vull con¢ixer Déu i I'anima [Deum et
animam scire cupio). —I res més? —Res més».* La mateixa idea s’expressa de
manera encara més condensada en la pregaria que encapgala el segon llibre
dels Soliloquis: «que em conegui a mi, que us conegui a Vs [noverim me,
noverim Te|»."

2/ Un gran problema per a mi mateix

L’estudi de la saviesa, com acabem de dir, gira entorn del problema de
I’home, i aquest problema esta integrat per dues grans preguntes: «que soc jo»
i «que és Déur. Ara bé, perqué un home concret es posi en el cami de la filo-
sofia, és necessari que esdevingui un problema —és a dir, objecte d’admiracid,
de meravella, de perplexitat— per ell mateix.'®

11. Sant Agusti, De libero arbitrio, 111, 21, 59.

12. Idem.

13. Sant Agusti, De Ordine, 11, 18, 47.

14. Sant Agusti, Soliloguiorum libri duo, 1, 2, 7.

15. Ibidem, 11, 1, 1.

16. Lexperiencia de la meravella, per sant Agusti, posa 'home en el cami de la filosofia. Un
exemple molt clar d’aixo el trobem en el seu dialeg De ordine. Es tracta d’'un dels anome-
nats dialegs de Cassiciacum. Aquests textos han d’ubicar-se en un moment molt concret
de la biografia de sant Agusti; quan després d’haver abandonat la seva activitat com a
professor de retorica a Mila, va retirar-se a una finca campestre per dedicar-se a l'estudi i
a 'administracié de les tasques agricoles. Alla convivia amb la seva mare Monica, el seu
germa Navigi, els seus cosins Lastidia i Rustic, el seu amic Alipi, el seus dos deixebles
Licenci i Trigeci, i el seu fill Adeodat.

Sant Agusti, a I'inici del De ordine, que és la transcripcié d’una de les converses amb els
altres hostes de la finca, explica que es trobava una nit en vetlla, meditant en silenci sobre
alguna qiiestié «per amor a la investigaci6 de la veritat» [De ordine, 1, 3, 6], quan la seva
atencié va fixar-se en la remor de I'aigua que fluia darrere dels banys: «Va causar-me una
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Per aconseguir aquesta disposicié d’esperit necessaria per filosofar, hi ha
una experiéncia privilegiada, ineludible, universal, la vivéncia que acompa-
nya la idea de la mort, ja sigui la propia ja sigui la d’algg altre; aixi ho explica
el ja mencionat filosof mexica Agustin Basave del Valle: «Todo hombre que
filosofa es un ser afectado por la vivencia de la idea de la muerte, de la propia
muerte y de la muerte de los otros, de los seres queridos».'” Aquesta afirmacié
es troba clarament confirmada en el cas de sant Agusti: «Fue asi como san
Agustin, a los 19 anos de vida, se conmocioné con la muerte repentina de un
intimo amigo. Esta conmocién le hizo convertirse a é] mismo para si mismo
en gran problema: Factus eram ipse mihi magna quaestio (Confessionum, 1v, 4,
9). Si no hubiese muerte acaso no habrfa filosoffa».'®

Agustin Basave al-ludeix aqui a un conegudissim passatge de les Confessi-
ons en el qual sant Agusti relata la crisi que li va sobrevenir després de la mort
d’un dels seus amics d’infancia; aquest passatge alguns 'han considerat com
Iorigen de la filosofia existencial:"

Pel dolor de la seva pérdua sentenebri el meu cor (L, 5, 17), i tot el que jo mi-
rava era mort. | era per a mi la patria un suplici, i la casa pairal, una estranya
infelicitat, i tot el que jo havia compartit amb ell es convertia, sense ell, en

gran admiracié que una mateixa aigua, en precipitar-se sobre les pedres, ara sonés amb
més claredat i adés més esmorteidament».
Mentre reflexionava sobre la causa d’aquest fenomen, sadona que Licenci, des del seu
llit, arremetia amb un taulé de fusta contra uns ratolins que el molestaven; en veure que
estava despert, li exposa allo que el meravellava; aquest li manifestd que havia advertit el
mateix fet, i Trigeci, que sense saber-ho els altres dos, vetllava des del seu llit, emeté un
senyal d’aprovacié. En cerciorar-se que tenia dempeus tota la seva escola, Agusti volgué
aprofitar locasi6 per donar una lli¢é de filosofia, i pregunt als seus deixebles per la causa
d’aquella alternanca en el so de 'aigua. «;Quina ha d’ésser —digué Licenci- siné que les
fulles de tota mena, que a la tardor cauen perpétuament i copiosa dels arbres, retingudes
per lestretor del canal, algunes vegades sén obligades a cedir pressionades per la forca de
Ponatge; perd que, una vegada ha passat el corrent, de nou es recullen i sacumulen?»
El mestre va lloar I'enginy d’aquesta explicacié, que va semblar-li probable, i admeté
que a ell no se n’hi havia acudit cap; no obstant, va aprofitar per retreure al jove la seva
incapacitat per admirar-se —«tu no et meravellaves de res [7u nihil mirabaris] [1bid., 1, 3,
8]»— degut a la seva excessiva atencié als estudis literaris. Respongué el deixeble que, per
aell, resultava un motiu més gran d’admiracié que la variacié en el so de I'aigua el fet que
Agusti hagués pogut admirar-se d’una circumstancia com aquella, a la qual cosa contesta
el mestre: «Pero, ;d’on sol néixer I'admiracid, o quina és la mare d’aquest vici, siné una
cosa insolita més enlla de 'ordre manifest de les causes [res insolita praeter manifestum
causarum ordinem]?» Lexperiéncia de la meravella posa 'home en el cami de la filosofia,
que és 'tinica via per respondre a la seva ansia natural de felicitat. Tot home posseeix, de
manera espontania, un anhel de felicitat, perd només el qui es meravella podra situar-se
en el cami que el portara a saciar-lo.

17. Agustin Basave Fernandez del Valle, Metafisica de la muerte, op. cit., p. 17.

18. Idem.

19. Cf., Josef Pieper, Muerte e inmortalidad, trad. Rufino Jimeno, Barcelona: Herder, 1970,
p. 12-13.
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un sofriment espantds. El demanaven pertot els meus ulls, i m'era denegat;
i ho odiava tot, perqué tot era buit d’ell, i res ja no em podia dir: «Ve-tel
aqui, vindra», com mentre vivia quan era absent. Jo havia esdevingut un gran
problema per a mi mateix |...].*°

Sant Agusti explica que intentava cercar consol i esperanca en el déu
maniqueu, «perd [la meva anima] amb raé no m’obeia, perque era més real
i millor 'amic estimadissim que ella havia perdut que no el fantasma al qual
jo anomenava déu».”' La idea de divinitat que tenia aleshores era encara massa
imprecisa, massa material, per poder-li oferir algun consol. Per aixd, I'Hipo-
nenc es trobava sumit en un dolor profund: «Només el plor m’era dolg i havia
ocupat el lloc del meu amic en les delicies del meu cor».”” L’angoixa que patia
Agusti feia que la seva propia vida li resultés avorrible, «una vida abocada a la
muerte —comenta Lucas F. Mateo-Seco— se le presenta como un sinsentido.
Y es que en la muerte del amigo, Agustin llega a experimentar la angustia de
la mortalidad, el dolor de ausencia y el miedo a la propia muerte».*

La descripcié agustiniana d’aquests sentiments resulta molt propera a
I’home del nostre temps: «Hi havia en el meu cor un feixuguissim tedi de
viure i al mateix temps la por de morir. Crec que com més estimava jo I'amic,
més odiava i temia la mort, que me I’havia sostret, com I'enemiga més atrog,
i pensava que de sobte havia de consumir tots els homes, ja que havia pogut
consumir 'amic. Aix{ exactament era jo, me’n recordo».”* El sofriment per
la pérdua de 'amic suscita en el filosof 'admiracié per la propia vida; aquesta
afirmacié ha de posar-se en relacié amb l'anterior, en qué havia afirmat que
ell havia esdevingut un gran problema per a ell mateix:

Em meravellava [mirabar] que els altres mortals visquessin, perque aquell,
que jo havia estimat com si mai no hagués de morir, havia mort, i m’admi-
rava encara més que jo, mort ell, pogués viure, jo que era un altre ell. Bella-
ment va anomenar un poeta, parlant del seu amic «meitat de la meva anima
[dimidium animae suae]».” Si, jo vaig sentir que la meva anima i 'anima d’ell
no havien estat siné una sola anima en dos cossos [unam animam in duobus
corporibus], i per aixd sentia horror de la vida, perque no volia viure reduit a
la meitat de mi mateix, i potser per aixd temia la mort, de por que moris tot
sencer aquell qui jo havia estimat tant!*

20. Sant Agusti, Confessionum, v, 4, 9.

21. Ibidem, 1v, 4, 9.

22. Idem.

23. Lucas Francisco Mateo-Seco, «Escatologia», a El pensamiento de san Agustin para el hom-
bre de hoy (Ed. ]. Oroz i J. A. Galindo), Valéncia: Edicep, 2005, p. 985-986.

24. Sant Agusti, Confessionum, v, 6, 11.

25. Es tracta d’una expressié que Horaci (Odes, 1, 3, 8) aplica a Virgili.

26. Sant Agusti, Confessionum, v, 6, 11.
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3/ El caracter antinatural de la mort. La relacié de ’anima amb el cos

La mort és presentada aqui com una destruccié, com un fet violent, com
una catastrofe. L’anima i el cos, per naturalesa i per creacid, haurien d’estar
units; la destruccié d’aquesta unitat, que és, precisament, allo que s'anomena
mort —la mort del cos té lloc quan I'anima s’allunya d’ell»—7 és viscuda per
nosaltres com un horror. Sant Agusti, en aquest punt, s’aparta del platonis-
me. Hom es representa sovint I'anima humana com un esperit pur caigut
que ha esdevingut presoner del seu propi cos. En realitat, 'anima fou creada
primitivament per Déu amb el desig d’unir-se al cos al qual insufla la vida.
Per justificar la seva posicid, sant Agusti no pren com a punt de partida una
proposicié universal i abstracta, siné una experiéncia interior, intima, vivent:
percebem en nosaltres mateixos un amor a la vida. Aquest amor a la vida al
qual estem arrapats, ;no serd una manifestacid, una exterioritzacié, de I'amor
de I'anima pel cos? El paper que I'anima exerceix dins del cos és el de confe-
rir-li la vida. L’Escriptura diu: Factus est homo in animam vivam [Gn 1, 21]:

Si I'anima fou creada per ser introduida al cos, hom pot preguntar-se si fou
forcada a entrar-hi contra la seva voluntat. Més aviat ha de creure’s que ella
naturalment ho vol, és a dir, que la naturalesa en la qual fou creada és de tal
manera que ho vol aixi, de la mateixa manera que ens resulta natural a nos-
altres voler viure [velle vivere]. El viure malament, pero, no és quelcom propi
de la seva naturalesa, siné d’una voluntat perversa.?®

Aquest amor de 'anima al seu cos és el que fa que la resurreccié del cos
sigui necessaria per a la perfecta felicitat de les animes. En el mateix Comen-
tari literal al Génesi, Sant Agusti planteja el seglient problema: «;Per queé és
necessari a les animes dels difunts prendre de nou els seus propis cossos en
la resurreccio, si elles [les animes] poden rebre la benauranca perfecta sense
aquests cossos?».”’ Resposta:

La ment de '’home, quan ha estat arrabassada dels sentits corporals, en aques-
ta vida,”® i després de la mort, abans de ressuscitar, quan s’ha despres de la
carn i ha abandonat les semblances corporals [és a dir, les semblances de les
realitats corpories que rebem a través dels nostres sentits], no pot veure la
immutable substancia de Déu de la mateixa manera que la veuen els sants
angels. Aixd s'explica [...] perqué posseeix una certa inclinacié natural a go-

27. Sant Agusti, De civitate Dei, 13, 2.

28. Sant Agusti, De Genesi ad litteram, vi1, 27, 38.

29. Ibidem, x11, 35, 68.

30. Aqui sant Agusti al-ludeix al passatge de I'Escriptura en el qual sant Pau afirma, parlant
sobre ell mateix: «Sé d’un home en el Crist que, ara fa catorze anys —si en el cos, no ho
sé; si fora del cos, no ho sé¢, Déu ho sap—, fou arrabassat fins al tercer cel [11 Co x11, 2]».
Es refereix al rapte mistic.
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vernar el seu cos [quidam appetitus corpus administrandi; aquesta inclinacid,
en un cert sentit, la refrena, la retarda [retardatur] a 'hora de posar tota la
seva atenci6 a aquell cel suprem, durant el temps que es troba sense cos, perd
una vegada I'aconsegueixi de nou per la resurreccié, descansara d’aquesta
inclinacié i quedara totalment lliure per veure a Déu.?!

L’ofici de I'anima, com hem indicat més amunt, és el de fer viure un cos;
I’anima, en vivificar el cos, li confereix unitat mantenint I’acord entre les se-
ves parts i defensant-lo contra totes les accions nocives que puguin provenir
d’agents externs: «Perqué el mateix dolor corporal, en qualsevol animal, és
una for¢a gran i admirable de 'anima [magna et mirabilis animae vis], que
sosté vitalment mitjancant un vincle inefable aquella composicié [del cos i
de I'anima] i la redueix a una certa unitat, segons la mesura de cada animal,
quan pateix, no indiferentment, sind, per dir-ho d’alguna manera, amb in-
dignacid, la propia corrupcié i dissolucié».*

Per assegurar la defensa del vivent sensible davant les amenaces externes —
amenaces que podrien acabar portant-lo a la mort—, I'anima ha desenvolupat
la sensaci6 de dolor com una funcié vital, com una activitat propia d’ella,
encara que, per produir-se, necessiti les modificacions que els objectes exteri-
ors imprimeixen sobre el cos que ella anima. Si bé la vida és comuna tant als
animals com a les plantes, en els primers es troba evidentior manifestiorque,*
i aixd s’explica en virtut de la sensibilitat: en els animals, el viure és insepa-
rable del sentir. L’anima té com a missié «vivificar amb la seva preséncia un
cos terre i mortal; unificar-lo, mantenir-lo u i no deixar que es disgregui o
es corrompi»;* per realitzar aquesta missié, 'anima compta, en el cas dels
animals, amb les sensacions, que s6n una funcié vital exercida per 'anima en
el cos (és per 'anima i no pel foc que la ma em fa mal quan la poso al foc) i
en benefici del cos (per aquesta sensacié de dolor causada exclusivament per
'anima, aparto la ma del foc i aixi evito que es consumeixi).

La sensaci6 no pot interpretar-se de cap manera com 'influx d’una rea-
litat corporia sobre I"anima; la causalitat implica sempre un ordre jerarquic
descendent, i una realitat inferior mai no pot exercir un efecte sobre una de
superior. Aixi ho explica Etienne Gilson: «Dins de I'univers jerarquitzat que
és el seu, totes les naturaleses sén necessariament superiors o inferiors les
unes a les altres pel sol fet que sén diferents, i és un principi primer, des del
seu punt de vista, que allo inferior no és capa¢ d’actuar de cap manera sobre
el seu superior».* Per tant, a 'hora d’intentar explicar el coneixement sensi-

31. Sant Agusti, De Genesi ad litteram, x11, 35, 68.

32. Ibidem, m1, 16, 25.

33. Sant Agusti, De quantitate animae, 33, 71.

34. Ibidem, 33, 70.

35. Etienne Gilson, Introduction i ['étude de Saint Augustin, Paris: J. Vrin, 1943, p. 76.
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ble, ens veiem abocats a una situacié paradoxal: el cos és inferior a I'anima i
com que nosaltres suposem que I'inferior no és capag d’actuar sobre el supe-
rior, hem de concloure que la passié soferta pel cos és incapag de produir una
sensacié dins de I'anima. En el seu comentari literal al Génesi, sant Agusti
descriu aquesta situacié paradoxal:

Perd, com que tot esperit és, indubtablement, més excel-lent [praestantior]
que qualsevol cos, es dedueix d’aqui que la naturalesa espiritual és superior a
aquest cel corpori [...] per la dignitat de la seva naturalesa, i també més excel-
lent que la naturalesa a partir de la qual es formen les imatges de les coses
corporals [és a dir, que les coses corpories]. En aquest cas, es dona quelcom
admirable [hic existar quiddam mirabile]: sabem que P'esperit és anterior al
cos, i la imatge del cos, posterior al cos, tanmateix, en el cas del coneixement
sensible, per I'influx d’allo que és anterior en el temps [el cos] es forma [la
imatge] en alld que és anterior en la naturalesa [és a dir, en 'esperit]; tenim,
doncs, que la imatge del cos formada en Uesperit és més excel-lent que el cos
considerat en la seva propia substancia. I no ha de pensar-se que el mateix
cos obri quelcom en lesperit, com si esperit, obrant el cos, se sotmetés a
la condicié de la matéria. Sempre és més excel-lent [prestantior] el qui actua
[qui facit] que no pas aquella cosa a partir de la qual es fa quelcom [ea re de
qua aliquid facit]. De cap manera el cos é més excel-lent que 'esperit; ben al
contrari, és evident que I'esperit és superior al cos.*®

Aquesta situacié paradoxal es resol recordant que 'anima exerceix sobre
el cos un paper actiu, una funcié vivificadora; en comptes de lligar-se al cos
per rebre i sofrir —exercint un paper merament passiu—, s’hi troba per actuar
i donar. Una anima, com indica el seu nom, és un principi animatriu, és
a dir, una forca espiritual que continuament esta actuant sobre el cos que
Déu li ha donat perqueé el domini: «Jo penso que el cos no esta animat per
'anima, siné sota la finalitat o intencié d’aquell qui va crear-lo. Ni crec que
I'anima consenti a patir o rebre quelcom d’ell, siné que fa d’ell i en ell [de
illo et in illo], disposant-ne com d’'una matéria sotmesa al seu domini pel de-
signi divi».” Tot el que hi ha de contradictori en el problema de la sensacié
vindria del fet de concebre-la de manera exclusivament passiva, com I'efecte
que una realitat corporal externa produeix sobre I'anima; si la considerem,
en canvi, com una activitat o operacié de I'anima, veurem que la dificultat
trobada esdevé més lleu.

Agusti, per tal d’exposar la interrelacié que es dona entre 'anima i el cos
en lactivitat de «sentir», socupa en primer lloc d’aquelles sensacions més
manifestament vinculades a la corporalitat: el plaer i el dolor. La sensacié
implica una passivitat, perd aquesta no és atribuida a I'anima, siné al cos.

36. Sant Agusti, De Genesi ad litteram, x11, 16, 32-3.
37. Sant Agusti, De musica, V1, c. 5, n. 9.
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L’anima vol, com ja hem vist, que el cos que ella anima exerceixi les ope-
racions que li sén propies, perd aquest cos, al mateix temps, esta sotmes a
accié que exerceixen sobre seu els altres cossos. Aquesta accié pot ésser de
dos tipus: o bé pot afavorir les operacions naturals del propi cos o bé tot el
contrari. Quan I'excitaci6 exterior és perjudicial per al cos, aleshores I'anima,
que té la missié d’allunyar allo que obstaculitza el correcte exercici de les
funcions corporals —i, en darrer terme, de tot alld que pugui posar en perill la
seva missi6 vivificadora, és a dir, de tot allo que podria comportar la mort del
vivent—, és necessari que presti atencié a aquesta necessitat del cos, i aquest
prestar atencid de lanima sobre una modificacié nociva que té lloc en el cos
que ella anima és alldo que s'anomena dolor. Aixi ho sintetitza sant Agusti:

Aixi doncs, siguin quins siguin els objectes corporals que sén ingerits pel cos
o bé que se li brinden des de fora, no és en 'anima, siné en el cos on produei-
xen un efecte que s'oposa o afavoreix a 'accid [vivificadora] de 'anima. I, per
aquesta rad, com que ella soposa a qui la contraria [...], en virtut d’aquesta
dificultat es torna més atenta |fit attentior] a 'accié [nociva exercida per un
agent extern sobre el cos que ella vivifica]; i com que aquesta dificultat no se
li amaga [eam non latet], per 'atencid prestada [propter attentionem], es diu
que en ella hi ha sensacid, i aixo és el que sanomena dolor [...].*

La fam i la set, per exemple, no sén altra cosa que 'atencié especial que
'anima presta al cos quan s’adona de la manca d’aliments o bé de liquid que
hi ha en ell. Quan els aliments siguin consumits, 'anima, sense deixar de
prestar atencié al seu cos i a 'equilibri restablert, experimentara plaer. L'ani-
ma, en realitzar I'acci6 vivificant del cos, s'adona de les modificacions que
tenen lloc en els seus membres corporals, perd aquesta modificacié passiva
no té lloc sobre 'anima, siné sobre el cos. Quan la modificacié exterior afa-
voreix l'exercici de la funcié propia de I'drgan corporal i, conseglientment,
de l'accié vivificadora de I'anima sobre el cos, hom experimenta plaer, perd
quan dificulta 'exercici d’aquesta funcid, experimenta dolor.

Es propi de I'anima adonar-se de totes les modificacions importants
sofertes pel cos, per tal d’assegurar-se el correcte funcionament dels seus
organs. No és que el cos actui sobre I'anima, siné més aviat tot el contrari;
és 'anima la que esta realitzant la seva accié vivificadora sobre el cos, i aixi
s’adona de les modificacions, de les passions, que tenen lloc en ell. No ha
d’interpretar-se la passié material com una accié exercida pel cos sobre I'ani-
ma, sind com un «crit», una «peticié» del cos dirigida a I'anima:

I, per no allargar-me, em sembla que, quan I'anima sent en el cos [anima
cum sentit in corpore], no pateix un influx provinent del cos, siné que actua

38. Idem.
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més atentament en les passions del cos [ eius passionibus attentius agere],* i
que aquestes accions, que en algunes ocasions sén facils per la conveniencia,
i en unes altres dificils per la contrarietat, no li queden amagades [ron eam
latere]. 1 tot aix0 és el que sanomena sentir. Perd aquest sentit que, encara
que no sentim res, estd malgrat tot en nosaltres [izest], és un instrument del
cos, utilitzat per 'anima amb tanta habilitat que, gracies a ell, estd més ben
disposada per fer concordar alldo semblant amb el seu semblant i per repel-lir
alld nociu.®

El «sentir» de 'anima no és explicat en termes passius, siné sempre en
termes d’accid, d’operacid, d’activitat. «Sentir» és aquest «no quedar ocultes
a 'anima» les modificacions que tenen lloc en els organs que ella vivifica,
modificacions que, en algunes ocasions, podrien posar en perill la seva accié
animadora, la seva inclinacié natural a governar el cos. Dit d’altra mane-
ra, 'anima, si produeix una sensacié quan s’adona que ha tingut lloc una
modificacié en el cos, és amb la finalitat d’evitar alld que contraria la seva
inclinacié natural, la violéncia extrema, és a dir, la mort. La doctrina de la
sensibilitat de sant Agusti ens permet concloure que, per ell, la mort ha de
considerar-se com quelcom violent, horrible; en definitiva, no natural. Per
la mort, queden separades dues coses que per naturalesa i per creacié havien
de romandre juntes:

La mort del cos [corporis mortem), és a dir, la separacié de I'anima i del cos,
quan la suporten els que anomenem moribunds, no és bona cosa per a ningt
[nulli bona est]. La mateixa forca [vis] que esqueixa alldo que en el vivent havia
estat unit i com entrellagat, produeix, mentre es prolonga la seva accid, una
sensacié aspra i contra la naturalesa [asperum sensum et contra naturam, fins a
perdre tota la sensibilitat que existia per la unié de I'anima i la carn.*!

4/ El caracter natural de la mort

En altres textos, sant Agusti sembla inclinar-se per la posicié contraria, la
que atribueix a la mort un caracter natural. En el primer que examinarem,
sosté que la naturalesa humana, d’alguna manera, exigeix la renovacié cons-
tant dels seus membres a través de la mort:

El génere huma s'assembla a les fulles d’un arbre perenne, com l'olivera o
el llorer, encara que, en el cas del génere huma, no sén sempre les mateixes
fulles. Com diuen les Escriptures, en produeix unes i en deixa caure d’altres i

39. Lanima, en actuar sobre els drgans corporals, sent la concordanca o la discordanca que
hi ha entre I'influx que aquests estan rebent d’un agent extern i la seva propia accié vivi-
ficadora, que aspira a mantenir la unitat dels diversos membres i a evitar-ne la dissolucid.

40. Sant Agusti, De musica, v1, .5, n. 10.

41. Sant Agusti, De civitate Dei, x11, c. 6.
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sempre esta vestit d’elles. D’igual manera, el génere huma no troba a faltar les
peérdues de cada dia, perque les supleixen els que neixen. Si solament morissin
i no en nasquessin d’altres, la terra es despullaria d’homes, igual que molts
arbres, de totes les seves fulles.*?

A més, tot home sap que s’ha de morir. Es pregunta sant Agusti:

;Que hi ha de cert en aquesta terra, siné la mort? Considera tots els béns i
mals de la vida present, el que hi ha de just i el que hi ha d’injust: ;qué hi ha
de cert, sind la mort? ;Has progressat en la virtut? El que ets avui ho saps,
perd ignores el que seras dema. ;Ets un pecador? Saps el teu estat d’avui,
perd el que serds demd ho desconeixes. ;Busques riqueses? Es incert si les
aconseguiras. ;Esperes esposa? No saps si 'aconseguiras ni com sera. ;Vols
tenir fills? Ignores si et naixeran. ;T han nascut? No saps si viuran. ;Viuen?
Es incert si seran bons o dolents. Onsevulla que et dirigeixis, tot es incert
[incerta omnia). Solament hi ha una cosa certa: la mort [sola mors certa) ¥

En un altre dels seus sermons, exposa que hi ha una relacié necessaria en-

tre el naixement de ’home, o la mateixa vida, que s’inicia amb ell, i la mort:

Com que has nascut, és inevitable que hagis de morir: aquest mal és el que et
porta inexorablement a la tomba. Quan els metges veuen un malalt, diuen,
més o menys: «Aquest pateix d’hidropesia; necessariament morira, perque es
tracta d’'una malaltia incurable; aquest té la lepra, i és incurable; aquell esta
malalt de tisi i aixo no hi ha qui ho curi, necessariament finard; irremissi-
blement ha de morir. Qiiestié resolta, doncs: el malalt pateix tisi, no té més
remei que morir. Aix{ ho ha dit el metge, i, tanmateix, no sempre mor el tisic
de la seva malaltia, ni mor de la seva 'hidropic, ni acaba per la lepra el qui
la pateix. Perd és una llei necessaria que tothom que ha nascut mori: d’aixo
mor, i sense remei».**

El filosof de Tagast reconeix que morir forma part del desenvolupament

normal de la vida humana; viure és tendir cap a la mort, un cursus ad mortem,
cosa que recorda, per cert, I'ésser-per-a-la-mort de Martin Heidegger:*

42.
43.
44.
45.

Des del mateix instant que hom comenca a existir en aquest cos que ha de
morir [in isto corpore morituro], mai no deixa de caminar cap a la mort. La
seva mutabilitat durant tot el temps d’aquesta vida (si és que ha d’anome-
nar-se aixi) no fa altra cosa que tendir cap a la mort. No hi ha ninga que,

Sant Agusti, Sermo 51, 23.

Sant Agusti, Enarrationes in Psalmos, 38, 19.

Sant Agusti, Sermo 77, 14.

Eudald Forment, «Filosofia de la muerte, segtin san Agustiny, Augustinus, n. 39, 1994, p.
232.
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després d’un any, no estigui més a prop de la mort del que ho estava un any
abans; que dema no hi estigui més a prop del que ho estd avui, avui més que
ahir, d’aqui una mica més que no pas ara i ara més que fa un moment. Tot el
temps que es viu es va restant de la vida [de spatio vivend;), i cada dia es va redu-
int més i més el que queda; aixi doncs, el temps d’aquesta vida no és altra cosa
que una carrera cap a la mort [cursus ad mortem], sense que es permeti a ningti
en aquesta cursa un moment de repods o caminar amb més lentitud [...].*

La conclusié que sant Agusti extreu de tot aixd és que, si la vida és un
dirigir-se inexorablement cap a la mort, la vida dels mortals, més que vida,
hauria d’anomenar-se mort:

Si cadascti comenga a morir [incipit mori] —és a dir, a estar en la mort [esse in
morte]— des del mateix moment que la mort —és a dir, la supressié de la vida
[vitae detractiol— comenga a realitzar-se en ell (ja que, quan aquesta accié de
supressié de la vida s’hagi acabat, sera ja després de la mort [post mortem] i
no durant la mort [non in morte]), d’aci se segueix que, des del moment que
comenga a estar en el cos [és a dir, des del precis instant que 'anima s’uneix al
cos], esta en la mort [in morte est]. Ben mirat, ;quina altra cosa passa cada dia,
cada hora, cada moment, fins que, esgotada la vida, es consuma la mateixa
mort que sestava realitzant, i comenga ja a existir el temps de després de la
mort [post mortem], aquest temps que transcorria en la mort, mentre s’anava
esgotant la vida?*’

De totes maneres, reconeix el pensador nord-africa, no pot afirmar-se
d’un home, estrictament parlant, que @bans d’arribar a la mort —és a dir,
mentre s’estd esgotant la seva vida— ja estigui ez la mort: «<En efecte, abans
d’arribar la mort, no és morent, sind vivent; i quan ha arribat la mort, ja sera
mort [mortuus erit], no morent. En el primer cas, es troba encara abans de
la mort [ante mortem], i en el segon, després de la mort [post mortem]».** Ara
bé, ;quan algt esta en la mort, o, en altres paraules, quan és morent? Podem
distingir tres estats: ante mortem, en el qual es troba el vivent; in morte, en el
qual es troba el morent; i finalment, post mortem, en el qual es troba un cop ja
ha finat. Sant Agusti admet que resulta extremament dificil determinar amb
precisié quan algli estd morint, és a dir, estd en la mort i, per tant, no és ni
vivent —estat previ a la mort— ni mort —estat posterior a la mort. Planteja el
problema en els segiients termes:

Mentre 'anima és al cos, especialment si conserva la sensibilitat, no hi ha
cap mena de dubte que '’home, que consta de cos i d’anima [qui constat

46. Sant Agusti, De civitate Dei, x1, c. 10.
47. Idem.
48. Sant Agusti, De civitate Dei, xu1, c. 11.
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ex anima et corpore], viu, i, per tant, sha de dir que es troba abans de la
mort [ante mortem), no en la mort [non in morte]; quan es retira I'anima
i priva el cos de tota sensacid, aleshores es troba després de la mort i, per
tant, mort. Mor, en conseqiiéncia, entre aquests dos, mentre és morent
[moriens] o estd en la mort [in morte], perque si viu encara, es troba abans
de la mort [ante mortem]; si deixa de viure, ja es troba després de la mort
[post mortem]. En conseqiiéncia, mai no es troba morint [moriens], és a
dir, en la mort.*®

La dificultat de determinar quan ’home esta in morte es deu al fet que
aquesta separacié de 'anima respecte del cos no es realitza durant un lapse de
temps, sind en un instant indivisible, en un @7z ('anima, en tractar-se d’'una
realitat simple, no té parts i, consegiientment, no pot sortir progressivament
del cos). El problema de la mort, en aquest punt, esta estretament connectat
amb el problema de la temporalitat: «D’igual manera, en el transcurs del
temps es busca el present —I'ara— i no es troba, car no existeix cap espai a
través del qual transcorri des del futur cap al passat.™ I com passa amb el
problema de la temporalitat, el de la mort també sembla abocar-nos a una
situacié paradoxal:

:No es podria concloure de tot aix0d que no existeix la mort del cos? Ja
que si existeix, ;quan existeix, si no existeix en ningd i ningd no pot estar
en ella? Quan es viu, encara no existeix, perqué aixo és abans de la mort
[ante mortem] i no en la mort [in morte]; quan ja s’ha deixat de viure, ja
no existeix, car aixo és després de la mort [post mortem] i no en la mort [in
morte]. Perd, si no hi ha mort ni abans ni després [si nulla mors est ante vel
post], quin sentit té parlar d’abans de la mort [ante mortem] o bé de després
de la mort [post mortem]? Perqueé aixo seria un parlar buit, si la mort no
existeix.”!

Després de formular aquests interrogants, sant Agusti conclou que la
mort, com resulta manifest per a tothom, existeix, perd que som incapagos
de determinar la seva naturalesa: «T'ant de bo haguéssim aconseguit, vivint
bé al paradis [in paradiso bene vivendo], que realment no existis la mort. Perd
en el present no solament existeix, siné que és tan molesta, que ni pot expli-
car-se amb paraules, ni evitar-se amb cap raonament».** Davant la pregunta
«que és, doncs, la mort», podria respondre’s el mateix que 'Hiponenc afirma
sobre el temps a les Confessions: «Si ningti no m’ho pregunta, ho sé; perd si
vull explicar-ho al que m’ho pregunta, no ho sé».**

49. Idem.
50. I:dem.
51. Idem.
52. Idem.
53. Sant Agusti, Confessionum, x1, 14, 17.
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5/ La mort com un castig

Després de constatar que, en alguns textos, sant Agusti atribueix a la mort
un caracter violent, destructor, antinatural, mentre que en altres sembla con-
siderar-la com un element inseparable de la naturalesa humana, ;que hem de
concloure?, ;és la mort, per autor de les Confessions, una realitat natural o
antinatural? Per respondre aquesta pregunta és imprescindible examinar-ne
lorigen; convé remuntar-se, per tant, al llibre del Genesi. En aquest punt, la
filosofia s’enllaga amb la teologia.

La primera qiiestié que s’ha abordar és si el cos del primer home era cor-
ruptible o no: «El seu cos, no hi ha dubte, no era espiritual,” sin6 animal: es-
tava necessitat d’aliment i de beguda per no sofrir la fam i la set, pero, gracies
a l'arbre de la vida [/igno vitae], no es veia afectat per la necessitat de la mort
i es mantenia en la flor de la joventut».” Gracies a I'aliment de I'arbre de la
vida, que Déu havia plantat al Paradis, ’home, malgrat el seu cos natural o
animal, es trobava a resguard de la mort i era conservat en una joventut per-
petua. Tot i posseir un cos mortal i corruptible, I'accié de la mort no ’hauria
afectat —i provocat aixi la separacié de I'anima i del cos— si sempre hagués
habitat al Paradis, i, per tant, sempre hagués pogut menjar el fruit de I'arbre
de la vida. Perque aquesta situacié pogués mantenir-se, era necessari que
I’home obeis el manament que Déu li havia donat: «No mengis del fruit de
Iarbre del coneixement del bé i del mal, perque el dia que en mengis, tingues
per cert que haurds de morir.*® L’home, com és ben sabut, va desobeir: «Si
bé no li van ser negats els aliments fora del paradis, li fou barrat I'accés a 'ar-
bre de la vida; fou entregat al temps i a la vellesa, per acabar els seus dies en
aquella vida que, si no hagués pecat, hauria estat perpétua en el paradis, en-
cara que amb un cos animal, fins que, gracies al merit de 'obediéncia, arribés
a ser espiritual».”” Si Adam no hagués trencat el manament divi, el seu cos
hauria passat de ser natural i corruptible a ser espiritual i incorruptible, sense
la necessitat d’haver de passar necessariament —com és el nostre cas— per la
mort del cos: «El nostre cos és animal, com ho fou el del primer home; perd

54. El «cos espiritual» fa referéncia al cos amb el qual es revestiran les animes dels justos des-
prés de la resurrecci6 de la carn; es tracta d’un cos que, gracies a un do divi, sera transfor-
mat —sense perdre, amb aix0, res de la seva naturalesa— per poder habitar al Cel: «Serem
renovats de la vellura del pecat, perd no en el cos animal en el qual fou creat A(jam, sind
en un de millor, ¢o és, en un cos espiritual, amb el qual ens fem iguals als Angels de
Déu, aptes per habitar a la nostra llar celestial, on no necessitarem 'aliment corruptible.
Som renovats, en conseqiiéncia, en I'esperit de la nostra ment [Ef 4, 23], d’acord amb la
imatge d’aquell que va crear-nos, imatge que pecant, va perdre Adam. I serem renovats,
també, en la nostra carn, quan aquest cos corruptible es revesteixi de la incorrupci6 per
ser espiritual» [Sant Agusti, De Genesi ad litteram, v1, 24, 35]».

55. Sant Agusti, De civitate Dei, xi1, c. 23.

56. Gn2,17.

57. Sant Agusti, De civitate Dei, X111, c. 23.
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aquest [el nostre], tot i pertanyer al mateix génere d’animal, és molt inferior, ja
que té una necessitat de morir [necessitatem moriendi], que aquell no tenia. Per-
que, baldament li restava encara ésser transformat [immutaretur], i, una vegada
fet espiritual, rebre la plena immortalitat, en la qual ja no necessités 'aliment
corruptible, no obstant, si ’home hagués viscut justament, el seu cos s’hauria
canviat en una naturalesa espiritual, que ja no caminés cap a la mort».*®

Una vegada aclarit aix0, ja estem en condicions d’enfrontar-nos a la pre-
gunta anterior: jel cos d’Adam era mortal o immortal? La resposta de sant
Agusti no es decanta unilateralment per una de les alternatives:

El cos, abans del pecat, podia anomenar-se en un sentit mortal i, en un altre,
immortal: mortal, perqué podia morir [poterat mori]; immortal, perque po-
dia no morir [poterat non mori]. Perqué una cosa és no poder morir [#on posse
mori], com és el cas d’algunes naturaleses que Déu va crear immortals, i una
altra cosa és poder no morir [posse non mori], tal com fou creat immortal el
primer home. Aquesta immortalitat se li donava per mitja de 'arbre de la vida,
perd no per la constitucié de la seva naturalesa; d’aquest arbre en fou separat en
pecar, per tal que pogués morir aquell que, si no hagués pecat, podria no morir.
En conseqiiéncia, era mortal per la condicié del cos d’animal, perd immortal
per un do del Creador. Si, doncs, tenia un cos natural, certament era mortal,
car podia morir, encara que també era immortal perquée podia no morir. Perd
no era immortal perqué no pogués morir de cap manera, ja que aleshores
seria espiritual, la qual cosa se’ns promet en el futur en la resurreccié. En
conseqiiencia, aquell era un cos animal i, per tant, mortal, el qual, en virtut
de la justicia, arribaria a ser espiritual (i, per tant, completament immortal),
perd a causa del pecat no es va fer mortal —aixo ja ho era abans—, siné mort,
cosa que podria no haver-se fet, si 'home no hagués pecat.”

La filosofia constata que, amb la mort, es dona en ’home una separacié
violenta del cos i de I'anima; al mateix temps, pero, reconeix que la vida
humana, des del seu mateix inici, sembla naturalment destinada a aquesta
mateixa separacié. A I'hora de resoldre el problema del caracter natural o
antinatural de la mort, la raé humana no pot decantar-se unilateralment per
una de les dues alternatives, ja que, d’aquesta manera, es perdria quelcom de
la riquesa continguda en la nostra experiéncia d’éssers en un sentit vivents i,
en un altre, morents. A 'hora d’articular sistematicament aquests dos pols,
la filosofia defalleix. En aquest punt, el recurs de sant Agusti a la Revelacid,
lluny de coartar la nostra capacitar de raonar, la pressuposa i 'amplifica.

13 de juny de 2023. Festa de Sant Antoni de Padua

58. Sant Agusti, De Genesi ad litteram, v1, 26, 37.
59. Ibidem, v1, 25, 36.
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Resum: Dins la seva magna Filosofia fundamental de 1848 (2a edici6 corregida en part
per 'autor), Balmes tracta de manera més aviat indirecta la vella qiiestié de la immorta-
litat de I'anima humana tot basant-se, no en les anomenades facultars intel-lectives, com
era tradicional, sind en les sensitives. La seva argumentaci6 és interessant, sobretot, per
aquest enfocament, que distingeix clarament la reflexié balmesiana del mainstream d’una
llarguissima tradicié espiritualista que arrenca, com a minim, del pitagorisme antic i de
Platé.

Paraules clau: Balmes, immortalitat, sensacié.

Death and afterlife in Jaume Balmes

Abstract: In his major work Filosofia fundamental from 1848 (2" edition, partially
revised by the author), Balmes offers a —rather indirect— discussion of the old ques-
tion of the immortality of the human soul. In so doing, the author grounds his thesis,
not on the so called intellective faculties, as it used to be the case, but on the sensitive
ones. The main interest of his argument lies in this particular approach, which dif-
ferentiates clearly the Balmesian discussion of the subject from the mainstream of a
centuries-old spiritualist tradition that begins as soon as with the old Pythagoreanism
and Plato.

Key words: Balmes, immortality, sensation.
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1/ Sensacié i vida sensitiva: arrels del Jo

Cal dir, de bon comen¢ament, que no hi ha, a 'obra filosofica de Jaume
Balmes, cap demostracid, propiament dita, de la immortalitat de 'anima en
general ni de I'anima humana en particular, siné més aviat I'intent de de-
mostrar que no repugna a la raé que, malgrat llur simplicitat ontologica, els
éssers immaterials en general, i en concret els esperits, puguin gaudir d’unes
facultats com les sensitives sense la mediacié dels cossos, que en tant que
extensos es caracteritzen per una intrinseca multiplicitat de parts. Si aixo fos
aixi, cap problema hi hauria a considerar 'anima humana com un ens dotat
per si mateix de sensibilitat (a més, dbviament, de les facultats intel-lectives)
fins i tot un cop separada del cos. Aixd permetria omplir plenament de sentit
el concepte d’immortalitat, que sense aixd podria semblar massa buit, en
reduir la vida futura a la mera contemplacié intel-lectual.

Al capitols 30 i 31 del llibre 11 de la seva Filosofia fundamental' (libre
111, per cert, que du el titol «La extensién y el espacio»), desenvolupa Balmes
les nocions de «sensibilitat passiva» i «sensibilitat activa», a partir de les quals
aborda la qiiestié que ens ocupa.

D’entrada, resulta curiés que aquesta distincié no hagi aparegut al llibre
11, titulat «De las sensaciones», que sembla el lloc més adient per a tractar el
tema. En aquest llibre segon, a més de la classica caracteritzacié6 de la sensacié
com a «afeccié interior»? o «afeccié de 'anima»?, trobem certament reflexi-
ons interessants sobre la naturalesa de la sensibilitat, com ara les segiients:

1. La sensacid va gairebé sempre acompanyada d’un judici més o menys

explicit.*

2. La idea del Jo és aplicable, d’alguna manera, a tot ésser sensitiu.’

3. Tota sensacié comporta sempre preséncia, perd no sempre represen-

tacié.’

El punt 1 es pot considerar il-lustrat per la segiient reflexié:

Lo sensible experimenta gue es, y hay en ¢él algo mds que él mismo, [és a dir]
todo cuanto él siente, todo cuanto se representa en él. Lo insensible, [en
canvi,] aun rodeado de seres, estd en completo aislamiento, en la soledad; lo
sensible, aun solo, puede estar en un mundo de representaciones de variedad
infinita.”

A partir d’ara, FM.

FM, 1, 1.

FM, 17, 107.

FM, 1, 1.

FM, 1, 8.

FM, 1, 10.

FM 11, 1, 7 (italiques nostres).

NAae PN =
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Es aquesta consciéncia que I'ens dotat de sensibilitat té del fet «que és»
(diriem, segurament millor, del fet «que hi sent») aquell judici implicit a queé
fa referencia Balmes al primer paragraf del llibre 11. Nosaltres, avui, aquesta
caracteristica de la sensacié 'anomenariem «intencionalitat.

El punt 2 queda desenvolupat immediatament a continuacié del seu
enunciat:

No se concibe la sensacién sin un ser permanente que experimenta lo transito-
rio; es decir, sin un ser uno, en medio de la multiplicidad. Todo ser sensible,
si fuese capaz de reflexién, podria a su manera decir: yo, porque de todos se
verifica que es uno mismo el ser que experimenta la variedad de sensaciones.
Sin este vinculo, sin esa unidad, no hay un ser sensible, sino sucesidn de sen-
saciones, como fenémenos inconexos del todo.?

Aix0 no pot deixar de recordar-nos la caracteritzacié kantiana del /o com
a «unitat sintética de I'apercepcié» (cal no oblidar que Balmes va ser un dels
primers filosofs de tot Espanya que es va fer resso de la filosofia critica de
Kant, com demostra a bastament la seva Filosofia fundamental).

Quant al punt 3, heus aqui la justificacié:

Las sensaciones del olfato, del sabor, del oido no son representativas: son
inmanentes en si y en su objeto; esto es, que un ser que las experimentase
podria creerse encerrado dentro de si propio, y en una soledad absoluta, sin
relacién con otros seres; pero el tacto y sobre todo la vista son de suyo re-
presentativos, envuelven relacién a objetos; y aunque el ejercicio de ellos sea
inmanente incluyen, no obstante, alguna relacién a otros seres, y no como
a simples causas de la afeccién interna, sino como a originales representados
en la sensacién.’

Es a dir: hi ha sensacions en les quals manca, per dir-ho aixi, distin-
cia entre qui sent i allo sentit: sén presencies mituament immanents, com
les anomena Balmes, en que I'objecte i el subjecte de la sensacié es fonen
en una sintesi indiferenciada. El llenguatge ordinari té una expressié molt
grafica per descriure aquesta mena d’experiéncies: «estar absort». En canvi,
altres sensacions ens posen en preséncia, no directament de I'objecte que les
produeix, sind d’'una mena d’intermediari que «representa» I'objecte. Balmes
considera que aquesta mena de sensacions impliquen de la part del subjecte
un «ordre molt superior de sensibilitat, en virtut del qual

hay no solo conciencia en el ser [el subjecte de I'acte de sentir], sino también
una fuerza misteriosa por la cual ve dentro de si un mundo entero."

8. FMm,1,8.
9. FMnn,1,10.
10. FM 1, 1, 10.
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Balmes sembla ignorar aqui la teoria aristotélica segons la qual tota sen-
saci6, sense excepcions, requereix un intermediari entre I'drgan sensorial i la
cosa sentida. Perd probablement no és aixi, siné que I'element representatiu
de que parla el nostre autor podria entendre’s com a situat en un nivell cog-
noscitiu diferent del medi sensorial postulat per Aristotil i afegit a aquest,
que seria comd, efectivament, a tota classe de sensacions.

Sigui com sigui, potser el més interessant, per al nostre tema, de tot el
que diu Balmes al llibre 11 de Filosofia fundamental, és el segiient. Al capi-
tol segon, partint de la premissa que la materia no pot sentir, aixi com de
la constatacié que els animals no humans (les bésties) també senten i, per
tant, només poden sentir gracies a un principi immaterial, és a dir, una ani-
ma (aqui fa una subtil distincid entre immaterial i espiritual, tot negant que
siguin realitats idéntiques), es pregunta: en qué consisteix la naturalesa de
'anima de la bestia? I respon:

Podremos decir que el alma de los brutos es un ser simple dotado de la facul-
tad de sentir y de instintos y apetitos en el orden sensible."

Pero llavors sorgeix una dificultat major:

;Cudl serd entonces el destino de esas almas o de esas fuerzas vitales, en
destruyéndose la organizacion que ellas vivifican? ;Se reducirdn a la nada, ya que
no pueden descomponerse por no constar de partes? ;Continuardn existiendo,
esperando que les toque el turno de presidir a una nueva organizacién?'?

Al final d’aquest passatge ¢és obvia I'al-lusi6 a la vella teoria de la me-
tempsicosi o transmigracié de les animes. Perd certament no és aquesta la
resposta que Balmes considera admissible, no almenys en els termes en que
tradicionalment (a la manera dels pitagorics, Platé o el budisme zen) sha
entes aquesta forma de superviveéncia de 'anima. Balmes opta, d’entrada, per
un cert escepticisme:

Ante todo conviene advertir que aqui caben conjeturas, mds bien sobre la po-
sibilidad que sobre la realidad; la filosoffa puede hacernos columbrar lo que
puede haber, mas no lo que hay; pues la realidad no puede sernos conocida
sin la experiencia, y esta nos falta en el caso presente.’

Aixi doncs, posat a considerar possibilitats quant al desti de 'anima de les
besties un cop corromput I'organisme que aquella animava, Balmes en pre-

11. FM, 2, 16.
12. FM, 2, 17.
13. Ibid.
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veu dues: @) I'aniquilacié pura i simple («anonadamiento», com diu també
Balmes amb eufonic mot castelld, avui dia d’Gs escas, victima del desolador
procés d’empobriment de les nostres llengiies); 4) alguna mena d’existéncia
no vinculada necessariament a un organisme concret.

Argumenta a favor de la primera possibilitat aixi:

Si no repugna a la sabiduria y bondad de Dios el que un ser organizado se
desorganice o deje de existir como ser organizado, ;por qué les repugnard el
que una substancia deje de existir en habiendo cumplido el objeto al cual
estaba destinada? De esto se infiere que no serfa contrario a la sana filosofia el
sostener que las almas de los brutos se reducen a la nada.!

Immediatament, perd, afegeix:

Pero supongamos que no se quiera acudir al aniquilamiento; ;hay algin in-
conveniente en que contintien en su existencia? Si lo hay, no lo alcanzo. ;Para
qué servirfan [s'entén: les animes dels animals morts]? No lo sé; pero es licito
conjeturar que, absorbidas de nuevo en el piélago de la naturaleza, no serfan
inttiles. [...] ;Quién nos asegura que un mismo principio vital no pueda
presentar fenémenos muy diversos segin las condiciones a que estd someti-
do? [...] Si la experiencia no lo atestiguase, ;quién serfa capaz de sospechar
que el principio vital de un gusano informe y asqueroso es el mismo de una
bellisima mariposa? Véase, pues, cdmo no es contrario ni a la razén ni a la
experiencia el suponer que el alma de los brutos, esa fuerza vital que en ellos
reside, sea lo que fuere, continda después de destruida la organizacién de su
cuerpo, y que, absorbida de nuevo en los tesoros de la naturaleza, se conserva
en ellos, no como un ser indtil, sino ejerciendo su actividad en diferentes
sentidos segin las condiciones a que se halle sujeta.’

De tot aixd podem deduir que Balmes considera la sensibilitat, d’una
banda, com a no merament passiva, puix li és essencial una certa activitat
judicativa, per molt implicita i irreflexiva que sigui. I, en segon lloc, com
a font i fonament primari del Jo, atés que (ho repeteix en molts altres llocs
no citats aqui) ja la mera sensibilitat pressuposa immaterialitat, ergo absén-
cia de parts, ergo simplicitat, caracteristiques totes del ]o—/im'ma (Avicenna,
per definir I'anima, an-nafs, diu que és «alld a que ens referim quan diem
Jo»). 1, corol-lari important, ja de I'anima animal podem conjecturar, segons
Balmes, una certa forma d’immortalitat, per bé que sigui en tant que «fuerza
vital ... absorbida de nuevo en los tesoros de la naturaleza ... ejerciendo su
actividad en diferentes sentidos segtin las condiciones a que se halle sujeta».

14. FM, 2, 18.
15. FM 1, 2, 19.

295



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Miguel Candel

2/ Sensibilitat activa i sensibilitat passiva

A Tlinici del capitol 30 del llibre 111 escriu Balmes:

La sensibilidad activa, o sea, la facultad de sentir, es objeto de grandes cues-
tiones filoséficas; no son menores las que puede ofrecernos la sensibilidad
pasiva, o sea la capacidad de un objeto para ser sentido. Todo lo que existe,
spuede ser sentido?'®

La resposta, prou obvia, és: no necessariament. De la mateixa manera que
ara coneixem fendmens dels quals la humanitat no havia tingut mai noticia,
tot i ser presents a la natura des de sempre, igualment podem inferir la pos-
sibilitat que hi hagi fenomens naturals que ni ara ni mai estaran a 'abast de
les nostres facultats sensorials.

Ara bé, cal distingir dues dimensions de la sensibilitat passiva: 1a) cau-
sar una impressié en I'ésser sensitiu; 2a) ser objecte immediat de la intui-
cié sensible. Aquesta distinci6 té importancia per no confondre impressié
i sensacié o, dit amb vocabulari leibnizia, percepcid i apercepcid (conscient
aquesta segona, no necessariament conscient la primera). Balmes sosté
que només els éssers que posseeixen la segona propietat, ser susceptibles
de captacié dins una intuicié sensible, poden realment ser sentits. ;Quins,
doncs?

No puede ser sentido sino lo que es extenso: esto es, lo que encierra en si
la multiplicidad, combinada con eso que llamamos continuidad, y que, sea
lo que fuere en si, es una condicién absolutamente necesaria para nuestras
facultades sensitivas, en cuanto se refieren a objetos externos.!”

Es interessant constatar que, per Balmes, només poden ser objectes
sensibles els éssers que consten d’una pluralitat de parts, cosa que implica
que la sensacié comporta una sintesi o reduccié d’'una multiplicitat a unitat,
operacié tipicament intuitiva que només és possible perque el subjecte de la
mateixa és, al seu torn, una unitat sense parts.

Queda clar, en tot cas, que els éssers immaterials (i, a fortiori, els esperits),
tot i que poden influir (causar impressions) sobre altres éssers, no poden, a
causa de llur simplicitat o abséncia de parts, ser sentits, ser continguts de
sensacions (impressions conscients). Es a dir, no es dona en ells la sensibilitat
passiva. Pero, i 'activa? De la resposta que doni Balmes a aquesta pregunta
dependra en gran mesura la concepcié que el nostre autor té de la condicié
de 'anima humana després de la mort.

16. FM 1, 30, 210.
17. FM 11, 30, 212.
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Doncs bé, Balmes no considera que la filosofia, sense l'auxili de la

revelacié,'® pugui donar una resposta taxativa a aquesta qiiestid, ja que es
tracta d’un ambit de la realitat sobre el qual estem mancats d’experiencia:

Habiendo tratado de la sensibilidad pasiva en el orden de la posibilidad,
ocurre naturalmente una cuestion semejante con respecto a la sensibilidad
activa de los seres sometidos a condiciones diferentes de las en que se halla
nuestra alma mientras estd unida al cuerpo. Hablo tnicamente de la posibili-
dad, porque, estando limitados a lo que nos ensena la experiencia, ignoramos
lo que hay en la esfera de los seres con quienes no estamos en comunicacién;
si algo sabemos de ellos, es lo que Dios nos ha revelado, y la revelacién es para
ensefarnos no la filosoffa, sino la virtud."”

Tot seguit, Balmes fa notar 'obvi interes de la qiiestié no només des del

punt de vista escatologic, siné també (i aixo podria explicar el perque de
tractar el tema dins un llibre dedicat a lextensié i 'espai) per aclarir alguns
aspectes de la natura corporia:

El examinar hasta qué punto sea posible la sensibilidad activa en un orden
diferente del que nosotros experimentamos, a més de suscitar cuestiones cu-
riosas y agradables, ofrece la oportunidad de aclarar con nuevas considera-
ciones la naturaleza de este fenémeno en sus relaciones con la organizacién
corpdrea. Hasta media una razén particular para que nos ocupemos de esta
materia, y consiste en el interés que debe inspirarnos todo cuanto se refiere
a un nuevo estado a que dentro de poco hemos de pasar. [...] La frgil or-
ganizacién que envuelve nuestro espiritu mortal se disolverd, deshaciéndose
en polvo; entonces, el ser que dentro de nosotros siente, piensa y quiere, se
hallard en un estado nuevo, separado de la organizacién corpérea. ;Cudles
serdn entonces sus facultades??

La primera resposta de Balmes, fent-se ressd d’una tradicié que podriem

dir «platonitzant», és negar que entre aquestes facultats hi hagi les sensitives:

Cuando se pregunta si un espiritu puro es capaz de sentir, se resuelve la cu-
estién negativamente, porque al tratar de la sensibilidad activa se supone que
no puede tener lugar en no mediando algin cuerpo.”!

Perd immediatament passa a desmuntar aquest plantejament de la ma-

nera segiient:

18.

19.

21.

Esun topic classic de la filosofia cristiana alld que podriem expressar amb el tercer distic
del conegut motet eucaristic Zantum ergo sacramentum, aixd és: «praestet fides supple-
mentum sensuum defectui».

FM 1, 31, 219.

FM 1, 31, 220.

FM 1, 31, 221.
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Es claro que, si por sentir entendemos recibir la impresién de un 6rgano
corpdreo, el espiritu que no tenga cuerpo no podrd sentir; pero si solo enten-
demos la afeccién considerada subjetivamente, prescindiendo del medio por
el cual se produce o se comunica, entonces la cuestién se traslada a otro te-
rreno, y para resolverla afirmativa o negativamente de nada sirve la existencia
o no existencia de los cuerpos.?

Tot depen, doncs, de com entenem la naturalesa de la sensacié. Tal com
hem vist abans, per ser sensible, susceptible de ser sentit (posseidor de sensi-
bilitat passiva), reconeix Balmes que cal que I'objecte sigui extens, constituit
per una multiplicitat de parts que I'ens sensitiu, dotat de sensibilitat activa,
sintetitzard o reduird a unitat, acte, podriem dir, de naturalesa «holistica»
que tradicionalment ha estat anomenat inzuicid, terme que I'ts lingiiistic
ordinari entén correctament com «copsar d’un sol cop». Cosa diferent és la
sensibilitat activa, propia no ja de l'objecte, siné del subjecte de I'esmentada
intuicié. En ser aquesta una sintesi unitaria, quin problema hi pot haver per-
que tingui la seva seu en un ésser simple, és a dir, unitari, com ara I'anima?
Tot el contrari: la simplicitat, lluny de ser un destorb, és condicié necessaria
de la sensibilitat activa. El cos no és propiament el suport o el receptacle de
la sensacid, siné merament un instrument® de la seva recepci6, un mitja de
Pacte sensitiu mentre ’'Anima es troba 7 statu isto, unida al cos mortal:

Aunque estas funciones en el orden actual dependan de ciertas condiciones
a que estdn sujetos los cuerpos, no obstante, consideradas en si, en cuanto
son una modificacién del alma, no presentan ninguna relacién esencial con
el mundo corpéreo. Parece, pues, que seria contrario a los principios de una
sana filosoffa el decir que el alma separada del cuerpo no puede experimentar
afecciones semejantes a las que siente mientras se halla en esta vida. [...]
Las facultades sensitivas... aunque las veamos en seres unidos a cuerpos, no
son ejercidas inmediatamente por un érgano corpéreo; lejos de repugnar a
la simplicidad, la exigen, y por esta razén hemos visto ya que la materia es
incapaz de sentir. [...] Lejos, pues, de que haya ninguna repugnancia entre
la simplicidad y las facultades sensitivas, hay un enlace necesario: ningtin ser
compuesto puede ser sensitivo.”*

Perd igual que abans, en el cas del desti post mortem de 'anima de les
besties, tampoc aqui no es pronuncia Balmes de forma taxativa a favor de la

22. FM, 31, 223.

23. Cal no oblidar que ‘organ’, en grec, significa instrument. De manera que, etimoldgica-
ment, tot organisme és instrumental respecte dels processos que anomenem, en general,
vida.

24. FM i, 31, 226.
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certesa que els esperits en general gaudeixin d’una vida sensitiva ultraterre-
nal. En efecte:

Las observaciones hechas hasta aqui parecen agotar la cuestion; pero reflexio-
nando mds sobre ella echaremos de ver que estd poco menos que intacta.
Conviene no perder de vista que aqui nos cefiimos a examinar la posibilidad
de las facultades sensitivas, compardndola con un solo atributo de los seres:
la simplicidad. [...] La simplicidad es una propiedad negativa; con decir que
una cosa es simple le negamos las partes, pero no afirmamos ninguna de
sus propiedades: decimos lo que no es, mas no lo que es. [...] Al sostener
que las facultades sensitivas no repugnan intrinsecamente a un espiritu puro,
debemos restringir la proposicién; y nos expresarfamos con mds exactitud si
... dijésemos: «Las facultades sensitivas no repugnan a lz simplicidad de un
espiritu puro.»®

Ara bé:

;Quién sabe si la repugnancia que no se halla entre la sensibilidad y la
simplicidad se hallard entre la sensibilidad y algtin atributo que nosotros no
conocemos? Este argumento no vale para el alma humana, de la cual sabemos
que es capaz de sentir; pero vale para los demds espiritus, de los cuales ni
conocemos la esencia, ni tampoco hemos experimentado cudl es el cardcter
de sus facultades perceptivas.®

A partir d’aquesta hipotesi esceptica, Balmes n’acumula d’altres. Per

exemple, sobre la base que la percepcié sensorial no dona accés a I'esséncia
de les coses, siné a algunes de les propietats que aquestes posseeixen, conjec-
tura que:

Siel cardcter de la percepcidn intelectual es el conocer la realidad del objeto,
cuanto més se eleve la inteligencia, mds distante se hallard de la sensacidn,
pudiendo llegar caso en que las facultades intelectuales y las sensitivas sean
incompatibles en un mismo sujeto.?’

Tot seguint aquesta linia argumental, dibuixa una mena d’escala dels és-

sers, caracteritzada per una progressiva obertura de 'ens individual al con-
junt de la realitat,”® cosa que, atés justament el caracter subjectiu i intrans-
ferible de la impressi6 sensorial, sembla allunyar irremeiablement les formes
de coneixement superiors (intel-lectives) de les inferiors (sensitives), fins al

25.
26.
27.
28.

FM 1, 31, 227.
FM 1, 31, 228.
FM 1, 31, 232.
FM 11, 31, 233-237.
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punt de fer-les mtuament incompatibles. I aixd també si prenem en consi-
deracié no tant el contingut epistemologic de les diverses facultats com llurs
diferents finalitats practiques. Aixi:

El alma, mientras estd unida al cuerpo, preside a una organizacién sometida
a las leyes generales del universo corpéreo. Para ejercer sus funciones de la
manera conveniente es necesario que esté en incesante comunicaciéon con su
propio cuerpo y con los que le rodean, teniendo la intuicién sensible de las
relaciones corporeas, siendo avisada por el dolor de cualquier desorden que
en su cuerpo ocurra y guidndose por el sentimiento del placer [...] Cuando el
alma no estd unida al cuerpo no hay motivo para que tenga ninguna de esas
afecciones, no habiéndolas menester para dirigirse en sus actos, y como esta
raz6n militarfa con respecto a todos los espiritus puros, se puede conjeturar
la causa de la diferencia que debiera haber entre el estado de nuestra alma en
esta vida y el de los seres espirituales no unidos a ningtn cuerpo.”’

Es aquesta I'tltima paraula de Balmes sobre el tema? De cap manera:

Este argumento, tomado del fin de las cosas, no puede considerarse como
una prueba; no tiene més valor que el de una conjetura, porque, no sabiendo
hasta qué punto el alma separada y los espiritus puros podrdn estar en rela-
ciones con algunos cuerpos, ignoramos también si estas afecciones sensibles
podrian serles necesarias o utiles para fines que estdn fuera de nuestro alcan-
ce. Ademds, aun suponiendo que ni el alma separada ni los espiritus puros
no tuviesen relacién alguna con ningtin cuerpo, tampoco podrfamos afirmar
con entera seguridad que las afecciones sensibles les fuesen indtiles; por el
contrario, en cuanto nosotros podemos alcanzar, parece que despojar al alma
de su imaginacién y de sus sentimientos es quitarle dos bellisimas facultades
que, a més de auxiliar su entendimiento, son un mévil poderoso en muchos
de sus actos.”

Segueix a aquesta reflexié una altra sobre el contrast que hom pot trobar
entre les facultats sensorials i la voluntat, considerada aquesta darrera com a
propia de ’ordre intel-lectual»:

El querer y el no querer, por si solos, y mientras estamos en esta vida, no
implican placer o disgusto, son independientes de estas afecciones y pueden
estar en oposicion con ellas. Siempre es indudable que la voluntad del orden
intelectual, cuando estd en oposicién con las afecciones sensibles, no en-
vuelve placer ni destruye el disgusto; triunfa, es verdad, en fuerza de su libre
albedrio, pero su triunfo se parece al de un duefio que, obligado a recabar

29. FM i, 31, 241.
30. FM, 31, 242.
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obediencia con prescripciones severas, experimenta disgusto, al propio tiem-
po que consigue la ejecucién de sus mandatos.?!

Paradoxalment, Balmes conclou d’aqui el segiient:

:Quién sabe, pues, sila voluntad, aun después de esta vida, andard acompanada
de afecciones semejantes a las que ahora siente, bien que depuradas de la
parte grosera que mezcla en las mismas el cuerpo que agrava el alma? No
parece que haya en esto ninguna repugnancia intrinseca; y si las cuestiones
filos6ficas pudiesen resolverse por sentimiento, me atreveria a conjeturar que
ese bello conjunto de facultades que llamamos corazén no desciende al sepul-
cro, sino que vuela con el alma a las regiones inmortales.?”

3/ Conclusié

Podem, doncs, concloure que el nostre filosof, tot donant per suposada la
perviveéncia de 'anima després de la corrupcié del seu instrument corporal,
en les seves consideracions sobre el més enlla centra tota 'atenci6 a determi-
nar si la vida ultraterrena es redueix a 'exercici de les anomenades facultars
intel-lectuals o bé inclou també la vida sensitiva, per bé que «purificada» dels
seus trets més estrictament materials. Tot rau en la caracteritzaci6 de I'acte de
sentir com un fet simple que, al seu torn, necessita com a suport un subjecte
perceptor igualment simple.

Per bé que en les pagines que hem comentat Balmes no ho diu explici-
tament, podem entendre que el fonament filosofic de l'atribucié d’immor-
talitat a "anima humana és per a ell, com per a tota la tradici6 platonica,
precisament la seva naturalesa simple, sense parts, el que fa inconcebible la
seva destrucci6 per descomposici6. Pero també hem vist que Balmes, com ja
fa Leibniz a la seva metafisica, no exclou la possibilitat de I'aniquilacié pura
i simple de I'anima en el moment de la mort del cos. Ara bé, I'aniquilacid,
com la creacid, és a dir, el pas de Iésser al no ésser en qualsevol dels dos
sentits, només pot ser obra de Déu. Llavors, si entenem Déu com a Bondat
Infinita, hem d’excloure aquesta possibilitat. Aixd ens porta novament al fo-
nament no merament racional de doctrines tan cabdals de la fe cristiana com
ara la creaci6 del mén ex nibilo i la immortalitat de 'anima.

En qualsevol cas, la indiscutible originalitat de la reflexié balmesiana so-
bre el desti de 'anima humana rau en la importancia donada en les seves
reflexions a les facultats sensitives i la seva existéncia post mortem, cosa que
distingeix clarament el nostre autor de la majoria dels pensadors que s’han
ocupat del tema. Es notable, sobretot, el que hem vist al llibre segon de

31. FM, 31, 242-243.
32. FM, 31, 243.
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Filosofia fundamental sobre I'aplicacié a tota forma de vida animal de les
caracteristiques atribuides tradicionalment a 'anima humana: fonamental-
ment, 'existéncia, explicitament conscient o no, d’un /o, suport unificador
de les impressions sensibles, la simplicitat tltima de I'esséncia del qual fa
impossible I'extincié de I'anima si no és per «anonadamiento». En el cas,
pero, de la vida animal, no sembla clar que es pugui parlar, com en el
cas de ’home, de supervivéncia individual: significativament, Balmes parla
aqui, més que d’anima, de «forga vital», que si excloem la seva aniquilacio,
hem de suposar que, després de la mort del cos animat per ella, quedara
«absorbida de nuevo en los tesoros de la naturaleza, ... no como un ser
inutil, sino ejerciendo su actividad en diferentes sentidos». ;Podem veure
aqui una influéncia del vitalisme, tan en boga al segle x1x?. Millor sera man-
tenir, respecte a aquesta qiiestid, la mateixa cautela amb que es mou Balmes
respecte al problema central tractat aqui, sobre el qual exposa les seves tesis
només com a conjectures, tot limitant-se a provar que no contradiuen —no
«repugnen»— als principis filosofics fonamentals. Un altre tret caracteristic,
aquest, del seu pensament, impregnat sens dubte del taranna propi de la
filosofia critica de Kant.

Per acabar, no puc estar-me de reproduir el darrer paragraf del capitol 31
del llibre 11 de la Filosofia fundamental, text que sintetitza, en tons gairebé
poetics, tot el que acabem de dir:

Tocante a la imaginacidn, a esa facultad misteriosa que, a mds de represen-
tarnos el mundo real, posee una fecundidad inagotable para crearse otros
nuevos, desplegando a los ojos del alma ricos y esplendentes panoramas, tam-
poco parece que pudiera desdorar a un alma separada del cuerpo. Las inefa-
bles armonias que hemos de suponer en la naturaleza, ;por qué no podrian
ser percibidas de un modo sensible? Guardémonos de aventurar proposicio-
nes sobre arcanos que nos son desconocidos; pero guardémonos también de
senalar lindes a la Omnipotencia, llamando imposible lo que a los ojos de
una sana filosofia estd en el orden de la posibilidad.®

Manresa, 16 de juny de 2023

33. FMIII, 31,244.
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Resum: Aquesta comunicacié examina la nocié d’anima i animus en un diccionari que
fou un referent intel-lectual durant el segle xvi: el Dictionarium (1502, editio princeps)
d’Ambrogio Calepino. S’analitzaran les fonts textuals emprades per l'autor, quin/s
significat/s tenen aquests dos termes en aquest lexic (per exemple, anima com a principi
de vida, animus com a principi de consciéncia), i quines tradicions filosofiques gregues o
llatines recull. També es fard un apunt quant a la manera de traduir aquests dos termes
(‘anima’, ‘vida), ‘alé vital’; ‘esperit’, ‘consciéncia’, ‘ment’, ‘voluntat’, anim’).

Paraules clau: anima, animus, Calepino, consciéncia, ment, vida.

Anima and animus according to the Dictionary of Ambrogio Calepino

Abstract: This paper examines the notion of anima and animus in a dictionary that was
an intellectual reference during the sixteenth century: the Dictionarium (1502, editio
princeps) of Ambrogio Calepino. The textual sources used by the author will be analyzed,
as well as what meaning(s) these two terms have in this lexicon (for example, anima as
the principle of life, animus as the principle of consciousness), and what Greek or Latin
philosophical traditions it is building upon. A note will also be made regarding the
translation of these two terms (‘soul’, ‘life’, ‘vital breath’; ‘spirit’, ‘consciousness’, ‘mind’,
‘will’, ‘mood’).

Keywords: anima, animus, Calepino, consciousness, mind, life.
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1/ Rellevancia de la qiiestié

En la historia de la filosofia i del pensament de tradici6 occidental, I'estu-
di de la noci6é d“anima’ ha tingut dos referents predominants: el terme grec
psyché (yoxn) i el terme llati anima. Tanmateix, el mapa conceptual d”ani-
ma’ abraga altres termes, com per exemple thymds (Bopoq) i phrén (pprv)
en grec, i animus i genius en llati.! Aquesta varietat terminologica associada
a la nocié d“anima’ provoca un us divers dels termes anima i animus en els
autors que van escriure en llati des d’¢poca arcaica (segle 11 aC) fins al Re-
naixement (segle xv1). La introduccié de la impremta a Europa per Johann
Gutenberg cap al 1450 —la seva primera impressié oficial fou la Biblia Latina
vora el 1455 a Maguncia (1sTc ib00526000)—* va fer possible la capacitat de
difondre en grans proporcions els textos dels autors antics i contemporanis
escrits en llati.? Arran d’aquesta difusid, s’origina també la necessitat d’elabo-
rar diccionaris que permetessin comprovar el significat dels mots llatins de
manera precisa i, en conseqiiéncia, poder assolir una compressié del contin-
gut dels textos com més lleial millor. Aixi doncs, i sense proposar-s’ho, els
diccionaris i la filologia es convertiren en eines indispensables al servei de la
filosofia: segons com un mot fos definit, el sentit tltim d’un text podria ser
interpretat d’'una manera o d’una altra. En conseqii¢ncia, aquesta comuni-
caci6 examina com va definir els termes anima i animus el diccionari d’Am-
brogio Calepino —un dels més usats durant el segle xvi— i reivindica I'estudi
d’aquestes obres leéxiques com una manera objectiva de copsar de primera ma
quin és el marc intel-lectual d’'una ¢época determinada.

2/ Calepino i el seu Diccionari

Tot i que el primer diccionari impres fou el Catholicon del dominic Gi-
ovanni Balbi (Magtincia: Johann Gutenberg, 1460* | 1sTCc 1b00020000), i
malgrat que entre el 1476 i el 1478 es publica el Lexikon kata stoicheion o
Lexicon Graeco-Latinum de Giovanni Crastone ([Mila]: Bonus Accursius |

1. Cf R. B. Onians, 7he Origins of European Thought About the Body, the Mind, the Soul,
the World, Time and Fare, Cambridge: Cambridge University Press, 1951, p. 44-65, p.
93-173 (i particularment p. 168-173 sobre anima i animus).

2. 181C = Incunabula Short Title Catalogue, Consortium of European Research Libraries
(https://data.cetl.org/istc). Repositori d’incunables digitalitzats.

3. Cf. L. Hellinga, «The Gutenberg Revolutions», a S. Eliot, J. Rose (eds.), A Companion to
the History of the Book, Hoboken: Wiley Blackwell, 2020, p. 381: «Print runs would vary
according to capacity for investment and expected demand. Much remains unknown,
but there is just enough documentation to know that in the earliest years an edition size
0f 275-300 copies was not uncommon, while in the 1490s a print run of 600 copies may
have been considered normal».

4.  Redactat originariament el 1286.
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ustC 760740),’ i el 1478 es publica el Vocabularius breuiloquus de Johann
Reuchlin (Basilea: [Johann Amerbach] | ustc 748529),° la lexicografia i I'es-
tudi de la filosofia assoliren un salt qualitatiu amb I'aparicié del Dictionari-
um d’Ambrogio Calepino el 1502 (Reggio dell’Emilia: Dionigi Bertocchi |
ustc 817774). Ambrogio Calepino (ca. 1435-1510)” va néixer a Calepio
(Llombardia, Italia) i fou monjo de I'orde augustiniana des del 1458. El seu
Diccionari esdevingué el més popular i el més usat: en vida de Vives fou ree-
ditat (amb revisions i ampliacions) almenys 62 vegades,® i durant el segle xv1
hi hagué un total de 165 edicions.” Endemés, fou una font d’inspiraci6 per
al Dictionarium siue Latinae linguae thesaurus de Robert Estinenne (Paris:
Estienne, 1531 | ustc 146288)."°

A mesura que el Diccionari de Calepino es reeditava, els impressors i els
curadors de les edicions n’ampliaren el contingut. Tot sembla indicar que
la darrera versié del text supervisat per 'autor fou impres en 'edicié del 10
de mar¢ de 1520 (Venecia: Bernardino Benali o Benaglio). Segons el titol
secundari impres a la pag. 2r,'"" aquesta és I'edicié més revisada (castigatius)
i més ampliada (locupletius) disponible fins aleshores i per aixo els termes
anima i animus seran examinats a partir d’aquesta edicié.

3/ El contingut de I’entrada «Animus et anima»

A la pagina 26v de I'edicié del Diccionari de 1520 trobem I'entrada «Ani-
mus et anima» desplegada en 78 linies, entre la linia 33 de la columna esquer-

5. UsTC = Universal Short Title Catalogue: An Open Access Bibliography of Early Modern Print
Culture, Universitat de Saint Andrews (https://www.ustc.ac.uk). Repositori d’edicions
impreses digitalitzades.

6. Cf.]. Considine, Dictionaries in Early Modern Europe: Lexicography and the Making of
Heritage, Cambridge: Cambridge University Press, 2008, p. 27-29.

7. Sobre lautor i el diccionari, cf. A. Salvioni, Di Ambrogio Calepino e del suo dizionario,
Bergam: Mazzoleni, 1839; GG. S. Rondinini, T. De Mauro, «Calepio, Ambrogio», a
Dizionario Biografico degli Italiani, Roma: Istituto della Enciclopedia Italiana, vol. 16,
1973, p. 669-670; A. Labarre, Bibliographie du Dictionarium d’Ambrogio Calepino
(1502-1779), Baden-Baden: Valentin Koerner, 1975; A. Moss, «Dictionaries and En-
cyclopedias», a P. F. Grendler (ed.), Encyclopedia of the Renaissance, Nova York: Rsa /
Charles Scribner & Sons, vol. 2, 1999, p. 154; ]J. Considine (cit. n. 6), 2008, p. 29-31;
A. M. Blair, 700 Much to Know, New Haven / Londres: Yale University Press, 2010, p.
48, p. 122-123, p. 129-130.

8. Cf. A. Labarre (cit. n. 7), 1975, p. 13-39.

9. Cf. A. Labarre (cit. n. 7), 1975, p. 13-84; A. M. Blair (cit. n. 7), 2010, p. 48, p. 122.

10. Cf.]. Considine (cit. n. 6), 2008, p. 38-55.

11. Titol complet de la pag. 2r, segons l'exemplar conservat a Minic, Bayerische
Staatsbibliothek (4 L.lat. 601 b): Ambrosii Calepini Bergomatis eremitani dictionarium ex
archetypo ipsius authoris manu paulo antequam ex hac wita decederet, longo castigatius ac lo-
cupletius scripto quam hactenus in publicum uenerit. Cum Cornucopiae et caeteris omnibus
linguae Latinae authoribus quam diligentissime excerptum incipit.
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ra (col. esq.) i la linia 40 de la columna dreta (col. dr.). Tot i que pot sobtar
que ambdés termes siguin tractats en una entrada unificada, és precisament
aquest fet el que permet de presentar, ja formalment, la relaci6 intima entre
ambdds conceptes i la dificultat d’explicar-los de forma independent.

Calepino comenga indicant que «hi ha una diferéncia entre animus i ani-
ma: anima s’associa amb la vida i animus amb la deliberacié [consilium),
encara que els poetes han emprat aquests termes de manera impropia».'?
En primer lloc, defineix anima: «En un ésser huma, 'anima és allo pel qual
estem vius, som capacos de percebre i ens podem moure. Per tant, I'anima
manté unides la forga que vivifica, la for¢a que mou i la for¢a que percep.
Totes aquestes caracteristiques les compartim amb la resta d’animals: gracies
a Uanima, els animals es nodreixen, creixen i pareixen; a més, sén capacos
de moure’s i de percebre».”” T a continuacid, defineix animus: «En canvi,
Vanimus és allo pel qual som éssers humans, podem saber [sapimus] i podem
entendre [intelligimus]. Aquesta forga no prové de les capacitats de la mate-
ria, sin que, en tant que for¢a immortal, és creada a partir del no-res per
Déu en aquell moment, i és abocada dins el nostre cos».'

Calepino adverteix que «animus també s’'usa en lloc d’ingenium (‘intel-
ligencia natural’) i intellectus (‘intel-lecte’, ‘enteniment’) ..., de tant en tant
es col-loca en lloc de uoluntas (‘voluntat’), affectus (‘estat emocional’) i delec-
tatio (‘delit’) ..., de vegades en lloc d’ira (‘ira) ..., alguna vegada en comptes
de fortitudo (‘coratge’, ‘for¢a’) —i d’aqui venen els mots animosus (‘valent’),
magnanimus (‘de gran cor’, ‘magnanim’) i pusilanimus (‘de cor debil’, ‘pusil-
lanime’)»."> Quant al mot anima, Calepino adverteix que «s’utilitza en lloc
de mens (‘ment’), és a dir, en lloc d’animus ..., de tant en tant en lloc de
uentus (‘vent’), spiritus (‘al€’), flatus (‘bufada’), o oris odor (‘pudor a la boca’)
..., també en lloc d’7ra (‘ira)) ..., i es troba en comptes d’agua (‘aigua’)».'®
Afegeix que «Varré empra anima en comptes de sonum (‘so’) ..., i Virgili en
comptes d’homo (‘ésser huma’, ‘persona’)»."”

12. Col. esq., lin. 33-34: «Animus et anima in hoc differunt: quod anima sit uitae, animus
consilii, licet haec a poetis abusiue usurpentur».

13. Col. esq., lin. 34-38: «Nam anima in homine est qua uiuimus et sentimus, mouemur; ita
ut contineat uim uegetandi, mouendi et sentiendi. Quae omnia communia sunt nobis cum
caeteris animantibus: nam ipsa aluntur, crescunt et gignunt, mouentur praeterea et sentiunt.

14. Col. esq., lin. 38-41: «Animus uero est quo homines sumus, quo sapimus et intelli-
gimus. Quae uis non est educta de potentia materiae, sed a Deo inmortalis de nihilo
creatur eodem tempore et infunditur in corpus nostrumy.

15. Col. esq., lin. 51-52, 57-58, 68: «Sumitur pro ingenio siue intellectu ... Aliquando
ponitur pro uoluntate siue affectu et delectatione ... Non nunquam pro ira»; Col. dr.,
lin. 1-2: «Quandoque pro fortitudine, unde animosus, magnanimus et pusilanimus».

16. Col. dr, lin. 7-8, 9-10, 19-20, 21: «Similiter anima capitur pro mente, id est, pro animo
... Aliquando pro uento siue spiritu aut flatu ... et oris odore ... Et anima pro ira ...
Sumitur et pro aquan.

17.  Col. dr, lin. 22-23: «Varro posuit animam pro sono ... Virgilius pro ipso homine».

308



Anima i Animus segons el Diccionari I’ Ambrogio Calepino Societar Catalana de Filosofia

Finalment, Calepino es fa resso del fet que «en un ésser huma hi ha qua-
tre animes [animae]: 'anima vital, que també existeix en els cucs i gracies a la
qual els éssers s6n moguts; I'anima sensorial, com la que hi ha en els animals
salvatges que poden percebre tant la por com el gaudi; 'anima intel-lectual,
que només existeix en els éssers humans, que sén capagos de pensar i de jut-
jar; i anima que hi ha sota tots els éssers, 'anima fisica (és a dir, natural):
aquella que hi ha en els arbres i en les plantes; aquella gracies a la qual (en-
cara que ni els arbres ni les plantes no es mouen) tenen vida, ja que neixen,
creixen i moren».'8

Quant a les fonts emprades, Calepino exemplifica les definicions i els
sentits dels termes amb passatges d’Agusti (De spiritu et anima 1, 13 [pL vol.
40, 781, 788]),"” Cicerd (Tusculanae disputationes 1.9.19, 1.17.40; Cato de
senectute 21.78, 23.85), Horaci (Carmina 4.12.2), Juvenal (Saturae 12.57-
59), Lactanci (De opificio Dei 17.2), Macrobi (Commentarii in Somnium
Scipionis 1.13.9), Platé (citacié en llati, possiblement Crazylus 393e), Plau-
te (Amphitruo 673, Fr. 18 [14]; Asinaria 894; Aulularia 303; Epidicus 43-
45), Plini el Vell (Naturalis historia 22.51.111), Sal-lusti (De coniuratione
Catilinae 20.13, 51.1-4), Terenci (Adelphoe 324; Phormio 866-868), Varré
(passatge no trobat) i Virgili (Aeneis 8.403, 11.24-25, 11.366; Eclogae 9.51;
Georgica 2.134-135). Es remarcable latribucié de l'obra De spiritu et anima®
a sant Agusti quan, de fet, 'autor fou el monjo benedicti del segle x11 Alquer

de Claravall (Alcherus Claraeuallensis).

4/ Comentari de ’entrada «Animus et anima»

En aquesta entrada queda palés que animus esta relacionat amb la vida
conscient: la racionalitat, la deliberacié i el judici (consilium); el coneixement
(sapere), enteniment (intelligere, intellectus) i la intel-ligéncia natural (inge-
nium); la voluntat (woluntas); i tots els matisos que abraga la vida emocional
(affectus): la ira (ira), el plaer (delectatio), el coratge (fortitudo). El conjunt
d’aquestes caracteristiques fan que un ésser huma sigui realment huma. Ani-

18. Col. dr,, lin. 25-31: «Sciendum autem in homine quattuor animas esse: uitalem, scilicet
quae et in uermibus est, qua tantum mouentur; sensualem, ut in brutis animalibus, in
quibus est sensus et timoris et gaudii; intellectualem, quae est in hominibus tantum, qui
et cogitare et iudicare possunt; et quae infra omnes est, physicam, hoc est, naturalem, ut
ea quac est in arboribus et herbis, gua (etsi non mouentur) uitam tamen habent, cum
nascantur, crescant et pereant». Qua (quae en l'original) és correccié meva.

19. pL=]. P Migne (ed.), Patrologia Latina, 221 vols., Paris: Migne, 1844-1864.

20. Quant a l'estat de la qiiesti6 sobre aquesta obra i I'analisi del contingut, cf. per exemple
T. Regan, A Study of the Liber de Spiritu et Anima: Its Doctrine, Sources and Historical
Significance, tesi doctoral, Universitat de Toronto, 1948 (disponible a www.archive.org;
Gltima consulta el 25 de mar¢ de 2025); G. Raciti, «Lautore del De spiritu et anima»,

Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, vol. 53, n. 5, 1961, p. 385-401.
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ma, en canvi, est relacionada amb la vida no conscient: el fet d’estar viu
(uiuere), la percepcié (sentire), el moviment (mouere), i la qualitat incorporia
i invisible del vent i aire (uentus, spiritus, flatus). Es precisament aquesta
associacié amb el camp semantic d*aire’ el que segurament motiva Calepino
a incloure un passatge de Lactanci en que l'autor cristia explica que «anima i
animus han rebut el nom a partir de uentus, mot que en grec es diu dnemos».*!
Aquesta relaci6 presentada per Lactanci ha estat demostrada per la lingtiistica
comparada indoeuropea,” i confirma el bon criteri de Calepino de tractar en
una sola entrada els termes anima i animus.

L’associacié d’animus amb vida conscient i anima amb vida no conscient
en la produccid literaria i filosofica expressada en llengua llatina es remunta
al poeta Acci (ca. 170-85 aC), el qual roman fins ara el testimoni més antic
sobre aquesta qiiesti6. En un fragment de la seva tragedia Epigoni escriu:
«Gracies a U'animus podem saber i gracies a 'anima podem gaudir [i.e. de
la vida]. L’anima no té prou forca sense I'animus».* En el segle v dC, el
gramatic Noni Marcel introdueix el fragment d’Acci amb aquest comentari:
«L’animus iU anima es diferencien en aixo: U'animus és alld mitjancant el qual
podem saber; 'anima és alld mitjangant el qual podem viure».* Aquest intent
de distingir una anima vital / no conscient (anima) i una anima intel-lectual
/ conscient (animus) es mantingué en autors classics com Cicerd i Séneca,
per0 autors posteriors comengaren a posar en dubte aquests dos principis.
Aixi, Tertul-lia (ca. 155-220) defensa clarament que animus i anima no sén
dos principis diferents, sind que I'animus (entés com a ‘ment’) és quelcom
dins I'anima; és una mena d’instrument (suggestus ‘cosa que proporciona’) o
facultat (structus ‘cosa que estructura’) de I'anima.”

D’altra banda, en aquells contextos en queé el pensament aristotelic és
expressat en llati s’acostuma a emprar el terme anima amb 'afegité de quali-

21. Cf. Col. esq., lin. 62-64: «Lactantius libro de opificio: “Alii sanguinem animam esse dixe-
runt, alii ignem, alii uentum, unde anima uel animus nomen accepit, quod Graece uentus
Gvepog dicitur™». Citacié de Lactanci, De opificio Dei 17.2.

22. Cf.D.S. Wodtko, B. Irslinger, C. Schneider, Nomina im Indogemanischen Lexikon, Hei-
delberg: Universitactsverlag Winter, 2008, p. 307-308. De I'antiga arrel */ enh - (‘res-
piraci¢’, ‘respirar’) deriven dues arrels secundaries: *h,anh -mabh - i *h,dnh -mo-. Men-
tre que la primera va evolucionar cap al mot llati anima (<*anama; ‘aire’, ‘al€’, Anima’,
vida), la segona va engendrar el mot grec éivepog (‘vent), el mot osc anams (‘esperit,
‘coratge’), i el mot llati animus (<*anamos; ‘esperit’, ‘anima’).

23. Acci, Epigoni Fr. 274 (E. H. Warmington [ed.], Remains of Old Latin, Cambridge, Ma:
Harvard University Press, vol. 2 [1936], p. 420): «Sapimus animo, fruimur anima; sine
animo anima est debilis».

24. Acci, Epigoni Fr. 274 (Ibid.): «Animus et anima hoc distant: animus est quo sapimus,
animus qua uiuimus.

25. Cf. Tertul-lia, De anima 18.5 (J. H. Waszink [ed.], Quinti Septimi Florentis Tertulliani De
Anima, Leiden / Boston: Brill, 2010, p. 25): «Praestruximus neque animum aliud quid
esse quam animae suggestum et structumo.
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tats. Aixi, per exemple, Calepino al-ludeix a la teoria aristotelica de les quatre
potencies de I'anima (psyché) quan parla de les animes vital (anima uitalis),
sensorial (anima sensualis), intel-lectual (anima intellectualis) i fisica/natu-
ral (anima physica, naturalis), que corresponen, seguint el mateix ordre, als
segiients adjectius qualificatius aristotélics: kinétike (kntue)), aisthétike
(aicOnTikn), dianoctiké (Sravontiky) i theptiké (Opemtikny).”® En aquesta
manera d’expressar la vida conscient i la vida no conscient, animus equival-
dria a Vanima intellectualis (o rationalis), mentre que anima inclouria la resta
datributs: anima uitalis, sensualis i physica (naturalis).

5/ Tradicié i traduccié

Segons les fonts lexiques més completes que codifiquen la llengua llatina,”
I'animus és una mena d’al¢ o aire que fa possible el pensament, la sensacié i
la voluntat; es pot equiparar amb ‘ment’, i engloba els significats dels mots
grecs psyc/;é (yoym), thymds (Bopog), noiis (vodg), didnoia (16vor), logismds
(Moyopoq) i pnedima (mvedpa). A més, aquest terme s utilitza per expressar
‘anima’ en oposicié al cos (corpus) i al principi de la vida fisica (anima). No
obstant aixo, amb el pas del temps, les caracteristiques de I'animus van ser
assimilades per spiritus o anima, la qual cosa és testimoniada per un passatge
de Descartes en qué els termes que antigament eren diferenciats pels autors
classics son presentats pel filosof frances com a equivalents: «Res cogitans, és
a dir, mens o animus o intellectus o ratio» *®

En efecte, en les nostres llengiies modernes el terme animus ha quedat
reduit al camp semantic de, basicament, els impulsos de I'anima:* en catala,
anim té el sentit de ‘voluntat’ i ‘estat d’anim’, igual que dnimo en castella;
en angles, animus expressa una emocié intensa. Segons el DIEC2,*° anima
és el «principi vital dels éssers vivents, especialment de I'ésser huma» (aquest

26. Cf. Aristotil, De anima 413b10-13 (M. Candel [ed., tr.], Aristotil: De [anima, Barce-
lona: Fundacié Bernat Metge, 2015, p. 97): <NOv &’ €rl Ttocodtov gipicbm povov, 6t
£0TIV 1] YuyN TOV glpNpEVOV TOOTOV ApYT Kot TovTolg dplotat, Opentikd, aicOnTikd,
SavonTik®, kvnoet | Ara per ara diguem tGnicament que 'anima és el principi de les
poténcies esmentades i es defineix mitjangant aquestes, a saber: nutritiva, sensitiva,
intel-lectiva, motriu».

27. Cf. Thesaurus Linguae Latinae, Leipzig: Teubner, vol. 2 (1906), p. 69-73, p. 89-105; A.
Ernout, A. Meillet, Dictionnaire étymologique de la langue latine, Paris: Klincksieck, 2001
(4a ed. revisada), p. 34; . G. W. Glare (ed.), Oxford Latin Dictionary, Oxford: Oxford
University Press, 2016 (2a ed. corregida), p. 145-146, p. 148-149.

28. Descartes, Meditationes de prima philosophia 2.21. Segons I'edicié de Ch. Adam, P. Tan-
nery (eds.), Euvres de Descartes, Paris: Leopold Cerf, vol. 7, 1904, p. 27.

29. Cf. S. Magnavacca, Léxico técnico de Filosofia Medieval, Buenos Aires: Mino y Didvila
Editores, 2014 (2a ed. ampliada), p. 73.

30. Diccionari de la llengua catalana, Institut d’Estudis Catalans (ltima consulta a
https://dlc.iec.cat el 15 de marg de 2025).
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és, precisament, el significat originari d’anima); perd també la «seu de la intel-
ligencia, la voluntat i la sensibilitat» (caracteristica que, originariament, perta-
nyia a I'animus); i una «entitat concebuda com a substancia espiritual, distinta
del cos i immortal» (‘anima’ també és, doncs, el terme escollit en 'oposicié ani-
ma-cos). En canvi, segons aquest diccionari, anim ha quedat reduit a «’anima
en tant que vol», és a dir, a «volenga, intencid, coratge, esperit, de fer una cosa»,
la qual cosa és només un aspecte de 'animus original. Si afegim a tot aixd el fet
que esperit significa el «principi de les nostres resolucions», I'«anima racional,
pensant», i també «’'impuls dominant segons el qual obrem», ens adonem
que no hi ha un equivalent automatic i directe entre els mots llatins anima,
animus i spiritus, i les paraules catalanes anima, anim i esperit.

En els seglients dos passatges extrets de 'obra de Joan Lluis Vives
(1492/3-1540) Satellitium siue symbola (Lovaina: Pieter Martens, 1524 |
usTC 404738) podem copsar els diversos matisos que admeten els termes
animus i anima (assenyalats en cursiva):

«Neminem metue innocens, nam probo animo nemo potest nocere».**

No tinguis por de ning, si ets innocent, ja que ningd no pot perjudicar
una anima bona | un esperit bo | una ment bona | una consciéncia bona | una
voluntat bona.

«E¢, si corpori noceat, hactenus nocet ut animam ex eo ... emittat».*
I, si algt fa mal al cos, el malmet prou per tal de fer-ne sortir I'alé vital | la
vida | Uanima.

Segons els matisos ara esmentats, una locucié llatina com ex animo meo
no té, en el fons, un significat tan univoc com aparentment pot semblar:
no només pot significar ‘des de la meva anima’, siné també ‘des del meu
esperit’, ‘segons el meu enteniment’, ‘segons la meva ment’, ‘des del meu
cor’, ‘a causa de la meva voluntat’, ‘des de la meva consciéncia’, ‘a causa del
meu estat emocional’, ‘d’acord amb la meva intel-ligéncia natural’. Igual-
ment, la frase animam comprime també admet diversos matisos: ‘contingues
Iale’, ‘mantingues la vida’, ‘conserva I'anima’, o fins i tot ‘reprimeix [aquella]
persona’.

6. Cloenda

De la mateixa manera que és dificil descriure amb paraules propies allo
que sent una altra persona, aixi també és dificil d’expressar en la llengua

31. Vives, Satellitium sine symbola 90 (J. Tello [ed., tr.], Joan Lluis Vives: The Satellitium sine
symbola or The squadron of symbolic maxims, Ginebra: Droz, 2023, p. 122).
32. Idem.
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propia alld que és dit o escrit en una altra llengua. La traduccié és sempre
una aproximacié insatisfactoria que sovint ha de ser contextualitzada amb
una generosa nota a peu de pagina o una Introduccié que expliqui el sen-
tit original dels termes usats i la problematica que hom troba a 'hora de
traduir-los.

La qiiesti6 de com les nocions d“anima’, ‘principi vital’ i ‘principi de
consciéncia’ han estat expressades en la tradicié literaria i filosofica escrita
en llengua llatina és important per entendre una mica millor la nostra natu-
ralesa. I el fet que, freqiientment, aquests termes siguin de dificil traduccié
palesa la dificultat d’arribar a copsar 'esséncia intima de les coses mitjangant
el nostre limitat intel-lecte huma.
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nova solucié de Carmichael
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Resum: Recentment, Chad Carmichael ha proposat una nova solucié al trencaclosques
de Dié i Te6. Aquesta solucié es basa, en part, en la resposta de Carmichael a la pregunta
especial sobre la composicid. En aquest treball argumentaré que la resposta de Carmichael
a aquesta pregunta assumeix una tesi arbitriria i que, per tant, no és adequada. Aixo
implica que la seva solucié al trencaclosques de Dié i Teé tampoc ho és.

Paraules clau: Chad Carmichael, paradoxa de Di6 i Ted, pregunta especial sobre la com-
posicid, tesi arbitraria.

The puzzle of Dion and Theon: an analysis of Carmichael’s new solution

Abstract: Recently, Chad Carmichael has proposed a new solution to the puzzle of Dion
and Theon. This solution is partially based on Carmichael’s answer to the special composi-
tion question. In this paper, I argue that Carmichael’s answer to this question contains an
arbitrary thesis. Therefore, it is not adequate. This implies that his solution to the puzzle
of Dion and Theon is equally inadequate.

Keywords: Chad Carmichael, the puzzle of Dion and Theon, the special composition
question, arbitrary thesis.
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1/ Introduccié

El trencaclosques de Di6 i Ted, que hem heretat de Crisip,' ens explica
que, en cert moment de temps, existeix un home, Did. A més, Ted és 'ob-
jecte que ocupa la regié ocupada per Dié-menys-el-seu-peu-esquerre. Segons
la Llei de Leibniz, si un objecte a i un objecte & sén el mateix objecte, llavors
a i b tenen les mateixes propietats. Aixi, com que Di6 i Ted no tenen les
mateixes propietats, hem de concloure que no sén el mateix objecte. Supo-
sem, pero, que, al cap d’un temps, Di6 perd el seu peu esquerre. Aixi, ara,
Di6 i Ted ocupen la mateixa regié espaciotemporal. Molts fildsofs defensen
que és una tesi de sentit comt que dos objectes numericament diferents no
poden ocupar mai la mateixa regi6é espaciotemporal. Com que Dié i Ted,
hem conclos abans, s6n dos objectes diferents, hem de concloure ara que no
ocupen la mateixa regié espaciotemporal. Perd unes linies més amunt, ha-
viem conclos que si que compartien la mateixa regi6 espaciotemporal. Hem
arribat, doncs, a una contradiccié.

Chad Carmichael (Carmichael, 2020) proposa i defensa extensament
una nova solucié a aquest trencaclosques que pretén estar d’acord amb el
sentit comu. La solucié de Carmichael afirma que, inicialment, Dié és un
home que t dos peus. D’altra banda, no existeix cap objecte que ocupi la
regié ocupada per Di6-menys-el-seu-peu-esquerre. Es a dir, Ted no existeix.
El que si que existeix s6n les parts normals i corrents de Did: a més a més dels
seus peus, existeixen el seu cap, el seu tors, els seus bragos, etc. En un deter-
minat moment, Di6 perd el peu esquerre. Perd Ted, de la mateixa manera
que en el moment inicial, tampoc existeix ara. Simplement, Ted no existeix
ni ha existit mai. Si Ted no existeix, llavors el trencaclosques queda solucio-
nat, ja que, ateses les tesis restants, no arribem a cap contradiccid.

En la defensa de la seva solucié, Carmichael usa de forma essencial (ve-
geu: Carmichael, 2020, seccié 4) la resposta que dona a la pregunta tradi-
cionalment anomenada pregunta especial sobre la composicié (PEC, d’ara en-
davant): donada una pluralitat d’objectes, en quines condicions existeix un
altre objecte que té els objectes d’aquesta pluralitat com a parts propies? (per
a la formulacié de la PEC i una extensa discussi6 sobre diferents possibles
respostes, diferents de la que analitzarem aqui, vegeu: Van Inwagen, 1990).

En aquest article em voldria fixar justament en la resposta que dona Car-
michael a la PEC, ja que la plausibilitat de la seva solucié al trencaclosques
de Di6 i Ted en depen. El que faré serd argumentar que la resposta de Car-
michael a la PEC conté de forma essencial una tesi que és, en el sentit que
especificarem, arbitraria. Per tant, la resposta de Carmichael a la PEC no és

1. Carmichael (2020) explica que, segons ens ha arribat de Filé d’Alexandria, Crisip (c.280
a. de C.-c.206 a. de C.) ¢és la font originaria d’aquest trencaclosques.
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plausible. I, per tant, tampoc ho és la seva solucié al trencaclosques de Dié i
Ted, que en depen.

L’estructura de l'article és la segiient. En la seccié 2 explicaré quina és la
resposta de Carmichael a la PEC i, en la seccié 3, argumentaré que conté de
forma essencial una tesi que és arbitraria. Finalment, conclouré que el fet
que la resposta de Carmichael a la PEC sigui implausible implica que la seva
solucié al trencaclosques de Dié i Teé també ho és.

2/ La pregunta especial sobre la composicié

Com hem dit abans, Peter van Inwagen va formular (Van Inwagen, 1990)
la pregunta especial sobre la composicié (PEC): donada una pluralitat d’objectes,
en quines condicions existeix un altre objecte que té els objectes d’aquesta
pluralitat com a parts propies? Com expliquen els seus autors a (Korman i
Carmichael, 2016, secci6 2) i (Carmichael, 2015, seccié 1) les respostes més
defensades actualment sén les extremistes. Per un cantd, tenim Uuniversalisme*
—per qualssevol dos objectes, hi ha un altre objecte que aquests componen. I
per Paltre, el nihilisme* —no hi ha objectes compostos, només simples. Es més,
les poques propostes moderades* que s’han formulat, com per exemple la res-
posta organicista de Van Inwagen —uns objectes componen un altre objecte
si i només si la seva activitat constitueix una vida (en sentit biologic)—, no
tenen com a resultat una ontologia que s’ajusti al sentit com.” Una ontologia
de sentit comii és una ontologia que afirma que, per exemple, les estatues, les
cadires, els minerals i els tigres existeixen, pero rebutja que existeixin objectes
com aquell que tindria com a parts propies I'Everest i la Lluna.

En una serie d’articles recents, Carmichael ha proposat (i aplicat) una nova
resposta a la PEC que, en contra de les respostes més defensades actualment,
s'ajusta al sentit comt —vegeu (Carmichael, 2015) per la formulacié i defensa
de la proposta—; a Korman i Carmichael (2016, secci6 2) els autors comparen
la proposta amb altres respostes a la PEC rellevants en la literatura contempo-
rania; i a Carmichael (2020), com ja hem mencionat abans, Carmichael usa la
proposta per defensar la seva solucié al trencaclosques de Di6 i Teo.

Passem, doncs, a presentar la proposta de Carmichael. Com veurem, la
resposta de Carmichael a la PEC t€ en compte, com ens assenyala el sentit
comu, que la relacié de composicid, per exemple, per als éssers humans pot ser
diferent de la relacié de composicid, per exemple, per a les cadires. Diferents

2. Aquesta proposta la defensen, entre d’altres, Quine (1960, 1981), Lewis (1986), Heller
(1990), Sider (2001), Varzi (2006), Varzi (2009) i Braddon-Mitchell i Miller (20006).

3. Aquesta proposta la defensen d’'una manera o altra, per exemple, Hossack (2000), Dorr
(2005) i Horgan i Potr¢ (2008).

4. Aixi les anomenen Carmichael i Korman.

5. Vegeu Merricks (2001) per a un punt de vista similar.
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casos de composicié poden basar-se en diferents relacions de composicié. Ve-
gem-ho detalladament.

Per comengar, abans de presentar la proposta final de Carmichael, és
convenient presentar breument, tal com fa ell mateix a Carmichael (2015),
les quatre tesis generals sobre els esdeveniments (algunes de les quals Carmic-
hael refina més tard) que ens permetran entendre-la més facilment (vegeu
Carmichael, 2015, p. 477-479): (1) Normalment, els esdeveniments estan
constituits per les activitats de certs objectes. Per exemple, seguint Van Inwa-
gen, podem dir que aix0 és el que passa en el cas de la vida (en sentit bio-
logic) d’una persona (Van Inwagen, 1990, seccié 9). Pensem, per exemple,
en els seus organs, cel-lules, molecules, altres objectes més simples... i totes
les activitats que aquests objectes porten a terme. Les seves activitats consti-
tueixen I'esdeveniment que és la vida biologica d’aquesta persona. Un altre
exemple que aporta Carmichael és el de 'esdeveniment atmosferic associat a
un tornado, que esta constituit per les activitats de certs trossos de diferents
materials, de certes gotes d’aigua, etc.; (2) Per a alguns objectes compostos,
passa el segiient: el fet que un objecte existeixi estd fonamentat en el fet que
un esdeveniment subjacent del tipus adequat s’esdevingui. Per exemple, el
fet que una persona existeixi esta fonamentat en el fet que la vida (biologi-
ca) de la persona s’esdevingui. O un altre exemple: Carmichael afirma que
un tornado és un objecte i que el fet que existeixi estd fonamentat en el fet
que un esdeveniment atmosferic subjacent del tipus adequat s’esdevingui;
(3) Quan el fet que un objecte existeix esta fornamentat en el fet que un
esdeveniment subjacent s’esdevé, 'esdeveniment imposa suficient unitat als
objectes les activitats dels quals el constitueixen (més endavant, en direm més,
sobre aix0). Quan aix0 passa, els objectes les activitats dels quals constituei-
xen I'esdeveniment sén parts de 'objecte compost que passa a existir. Per
exemple, els trossos de diferents materials, les gotes d’aigua, etc., les activitars
dels quals constitueixen 'esdeveniment atmosferic subjacent a un tornado
s6n parts d’aquest tornado (ates que el fet que aquest tornado existeix esta
Jfonamentat en el fet que 'esdeveniment atmosferic s’esdevé); (4) Per a alguns
objectes compostos no existeix un esdeveniment subjacent d’aquest tipus.
Diu Carmichael: «Per exemple, en el cas d’un objecte com un roc, no sembla
que hi hagi un esdeveniment subjacent que unifiqui les seves parts. Objectes
com els rocs no sén objectes fonamentats-en-esdeveniments, sind objectes de
tipus-tros»® (Carmichael, 2015, p. 478).

Aquesta és la proposta de Carmichael (2015, p. 479):

Necessariament, per a tots els xs, hi ha un y tal que els xs componen ysi i
només si, o bé (i) els xs son de zipus-tros i els xs estan units o bé (ii) les activi-
tats del xs constitueixen un esdeveniment que imposa suficient unitat als xs.

6. La traduccid i les cursives sén meves.
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Per entendre bé aquesta definicié necessitem fer alguns aclariments. Pri-
mer de tot veurem les definicions que necessitem i després les aplicarem per
tal de poder entendre millor la proposta.

Per comengar, queé vol dir que un esdeveniment, e, imposa suficient unitat
als xs? Aquesta és la definicié de Carmichael (2015, p. 482):

a) e imposa suficient unitat als xs si i només si les activitats dels xs cons-

titueixen ¢;

b) e s‘automanté: estadis anteriors de e causen estadis posteriors de ¢

c) e és homeodinamic: possiblement, hi ha xs tals que les activitats dels xs

constitueixen ¢ en un moment de temps, perd cap dels xs participa en
e en un altre moment de temps (en el qual ¢ s’esdevé).

En segon lloc, que vol dir que un objecte sigui de tipus-tros? Carmichael
ofereix la segiient definici6 (Carmichael, 2015, p. 484):

x és de tipus-tros si i només si x és un objecte material i no hi ha cap esde-
veniment e tal que el fet que x existeix estd fonamentat en el fet que e s’esdevé.

Finalment, abans de posar totes aquestes definicions en practica, expo-
sarem una tltima definicié. Que vol dir que uns certs xs estan units? Segons
Carmichael (2015, p. 484), uns certs xs estan units si i només si, per a quals-
sevol dos d’ells passa que: o bé 'un és un ancestre de I'altre respecte a la
relacié d’estar connectat o bé I'altre és un ancestre de 'un respecte a la relacié
d’estar connectat. En que la relacié d’estar connectat '’hem d’entendre segons

(Hoffman i Rosenkrantz, 1997). Carmichael diu:

Seguint Hoffman i Rosenkrantz [...], podem definir [...] equilibri dinamic:
a grans trets, la relacié que existeix entre dues coses entre les quals hi ha un
equilibri de forces d’atraccié i repulsié. Donada aquesta nocid, ells definei-
xen la relacié d'estar connectat com la relacié que existeix entre dos objectes
materials quan (i) qualssevol dels objectes és tal que és fisicament possible
empenyer-lo o estirar-lo en qualsevol direccié movent corresponentment
Ialtre objecte i (ii) aix0 és aix{ en virtut de la relacié d’equilibri dindmic que
hi ha entre ells. (Carmichael, 2015, p. 484)7

Vegem ara, per entendre millor la proposta de Carmichael, un parell
d’exemples. Suposem que tenim diverses peces de fusta i alguns claus.
Aquests objectes sén de tipus-tros (Carmichael considera que sén objectes
pels quals no hi ha cap esdeveniment tal que el fet que 'esdeveniment s’esde-
vingui fonamenta el fet que 'objecte existeixi). A més, estan units en forma
de cadira. En virtut de (i), componen un objecte. Un altre exemple: supo-
sem, simplificadament, que certs simples sén tals que les seves activitats cons-
titueixen un esdeveniment, una vida humana (en sentit biologic) que imposa

7. Aquesta traducci6 i la resta d’aquesta obra son meves.
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suficient unitat a aquests simples: aquest esdeveniment, la vida, szutomanté
(estadis anteriors d’ell causen estadis posteriors d’ell) i és homeodinamic (és
possible que tots els simples les activitats dels quals constitueixen la vida en cert
moment de temps siguin substituits a poc a poc per altres simples les activitars
dels quals passen ara a constituir aquesta mateixa vida). Donat (ii), aquests
simples componen un objecte, un ésser huma. D’altra banda, dos dofins en-
ganxats amb cola no componen un altre objecte ja que no es compleixen ni
(i) ni (ii); no s6n objectes tipus-tros i no existeix cap esdeveniment que imposi
suficient unitat als dofins.

3/ Arbitrarietat

En aquesta seccié argumentaré que la resposta de Carmichael a la PEC
conté una tesi que, per tot el que en sabem fins ara, és arbitraria. Mostraré
que, per tot el que en sabem fins ara, la diferencia entre esdeveniments ho-
meodinamics i no homeodinamics és una diferéncia entre esdeveniments
que, en contra del que diu Carmichael, no és rellevant per determinar la
idoneitat d’un esdeveniment per fonamentar lexisténcia, ser a la base de ge-
neracid, d’'un objecte. La diferéncia que postula Carmichael entre aquests
esdeveniments (només els esdeveniments homeodinamics poden fonamentar
lexisténcia, ser a la base de generacid d’un objecte) és, doncs, arbitriria. Vegeu
(Fairchild, 2022) per a un argument a favor de la importancia d’obtenir te-
ories no arbitraries en metafisica. Aqui, per qiiestions d’espai, ho assumirem
sense raonar-ho més.

Argumentaré que la distincié que fa Carmichael és arbitraria de la se-
gilient manera: primer, mostraré que no sembla que hi hagi cap raé genérica
basada en les nostres intuicions de sentit comt que doni suport a la tesi de
Carmichael. Després mostraré que hi ha séries de casos particulars en que,
intuitivament, no sembla que es doni la distincié que Carmichael proposa.
Amb tot, podria haver-hi una raé de caracter no intuitiu per fer la distincié.
A continuacid, mostraré que Carmichael tampoc en dona cap. Finalment,
consideraré si Carmichael podria afirmar que, simplement, es tracta d’'una
distincié primitiva i donaré raons per a pensar que, en aquest cas, aquest
moviment no és legitim.

Comencem, doncs, per preguntar-nos si hi ha cap raé genérica basada en
les nostres intuicions de sentit comu a favor de la tesi que només els esdeve-
niments homeodinamics (si a més a més s’automantenen) poden fonamentar
lexisténcia, ser ala base de generacid, d’un objecte. Es a dir, el que ens pregun-
tem és si tenim cap intuicié genérica de sentit comd, no basada en exemples
particulars, que ens faci pensar que per tal que un esdeveniment pugui ser
a la base de generacié d’un objecte, aquest esdeveniment ha de ser tal que:
possiblement, els seus participants (els objectes implicats en 'esdeveniment)
canvien totalment al llarg del temps. Segons Carmichael, un esdeveniment
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tal que pot canviar la majoria dels seus participants o molts dels seus partici-
pants o alguns dels seus participants, perd no tots i cadascun d’ells, només per
aquest fet, ja no pot ser a la base de generacié d’un objecte.

Crec que és segur afirmar que no tenim cap intuicié generica de sentit
comu d’aquest tipus. No sembla que tinguem cap intuicié genérica de sentit
comu respecte a si ha de ser possible per a un esdeveniment canviar la to-
talitat dels seus participants per tal que pugui ser a la base de generacié d’'un
objecte.

El que mostraré ara és que hi ha exemples d’esdeveniments particulars no
homeodinamics tals que el sentit comd no sembla distingir-los, pel que fa a
la seva idoneitat per ser a la base de generacié d’un objecte, d’esdeveniments
homeodinamics que, segons Carmichael, si que sén a la base de generacié
d’un objecte.

L’exemple que utilitzaré és el segiient. Imaginem-nos un roc i considerem
les seves parts propies. Considerem qué podria passar-los durant existencia
del roc. Anomenarem les parts propies del roc «rs». Com que el roc que
tenim en ment és un roc normal i corrent, el segiient sembla perfectament
possible: a causa de processos naturals com, per exemple, I'erosié i ocasions
en les quals (per exemple, per forces naturals) petites quantitats de material
queden enganxades al roc o es perden, les 7s podran variar lleugerament al
llarg del temps. A més, al llarg de 'existencia del roc, pot estar sotmes a
diferents forces, com forces de compressid, o a diferents processos, com els
processos de refredament o d’escalfament, etc. Atesos tots aquests processos,
forces, etc., les posicions i posicions relatives de les 75 aniran canviant al llarg
de lexistencia del roc per tal que la cohesié interna del roc es mantingui
(aquestes reorganitzacions poden ser considerades com a molt minimes quan
es consideren les parts macroscopiques del roc, perd no ho seran tant si el
que considerem sdn les parts més petites, fins i tot microscopiques, del roc).

Considerem, ara, aquestes organitzacions i reorganitzacions de les posici-
ons i posicions relatives de les 7s al llarg del temps i fem-ho juntament amb
tot alld que diu Carmichael sobre qué compta com a activitass dels objectes.
Carmichael diu: «Potser pot deixar-se obert qué compta exactament com
una activitat en el sentit rellevant. Principalment, tinc en ment fets sobre la
posicié espaciotemporal al llarg del temps». (Carmichael, 2015, p. 481 nota
a peu de pagina 14)

Dit aixd, sembla clar que totes aquestes organitzacions i reorganitzacions
de les posicions i posicions relatives de les s al llarg del temps poden ser ente-
ses com a activitats de les 75, en la terminologia de Carmichael. Pero llavors,
si aix0 és aixi, sembla plausible afirmar que hi ha un esdeveniment constituit
per les activitats de les 7s5; 'esdeveniment, podriem dir, de la preservacio de
la cobesié a la roc de les rs. Aquest esdeveniment s’esdevindria durant un cert
periode de temps, aquell durant el qual el roc existeix. Anomenem a aquest
esdeveniment ‘e””
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Segons Carmichael, el fet que el roc existeixi no pot estar fonamentat en
el fet que e”s’esdevingui perque e”no és un esdeveniment homeodinamic.
Un roc no pot canviar tots els seus components al llarg de la seva existencia.

Ara, preguntem-nos el segiient. Comparem (a) (b) i (¢):

a) El fet que I'esdeveniment que és la vida (biologica) de 'Emma s’esde-

vingui fonamenta el fet que 'Emma existeixi.

b) El fet que 'esdeveniment atmosferic subjacent a un tornado s’esdevin-

gui fonamenta el fet que el tornado existeixi.

c) El fet que ¢” s’esdevingui fonamenta el fet que el roc existeixi.

Segons la proposta de Carmichael, les dues afirmacions de (a) i (b) son
vertaderes. Els esdeveniments mencionats sén homeodinamics (i s’automan-
tenen) i, per tant, el fet que s’esdevinguin pot fonamentar el fet que els ob-
jectes corresponents existeixin. En canvi, 'afirmacié de (c) és falsa, ja que ¢”
no és un esdeveniment homeodinamic i, per tant, el fet que s’esdevingui no
pot fonamentar el fet que el roc existeixi.

Crec que es pot afirmar amb seguretat que no tenim cap intuicié de
sentit comu que ens digui que les afirmacions de (a) i (b) sén vertaderes,
mentre que I'afirmaci6 de (c) no ho és, i menys que aix0 sigui aixi perqué els
esdeveniments mencionats a (a) i (b) sén homeodinamics i I'esdeveniment
mencionat a (c) no ho és.

Es més, el que hem vist pel cas del roc pot reproduir-se de forma aniloga
per a tot tipus, és clar, de pedres i minerals, perd també per a tot tipus de
trossos i peces de materials de tota mena.

Fins aqui hem argumentat que no sembla haver-hi cap intuicié gene-
rica de sentit comu que afavoreixi la distincié que fa Carmichael; i també
que, almenys en una bona serie de casos particulars, no sembla que les
nostres intuicions afavoreixin la distincié. El que ens preguntarem ara és
si Carmichael dona algun argument, no basat en intuicions, a favor de la
seva tesi.

Per veure que aix0 no és aixi, a continuacié presentarem tot allo que Car-
michael diu en relacié a aquest punt en l'article en el qual presenta i defensa
de forma més detallada la seva proposta (és a dir, a Carmichael, 2015).

Com hem vist al principi de la seccié anterior, abans de presentar for-
malment la seva proposta, Carmichael introdueix diverses tesis sobre els es-
deveniments. Es en aquest punt en qué afirma que, per a alguns objectes
compostos, el fet que l'objecte existeixi estd fonamentat en el fet que un
cert esdeveniment subjacent s’esdevé. Carmichael ofereix com a exemples
persones i tornados. Després d’aixo, Carmichael afirma que quan el fet que
un objecte existeix esta fonamentat en el fet que un esdeveniment s’esdevé,
Pesdeveniment imposa suficient unitat als objectes les activitats dels quals el
constitueixen. Un exemple d’aixd seria la vida d’una persona, que (simplifi-
cant) imposa suficient unitat als simples les activitats dels quals la constituei-
xen. Hi ha altres esdeveniments, diu Carmichael, que, clarament, no imposen
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suficient unitat als objectes les activitats dels quals els constitueixen i, aixi,
no poden ser a la base de generacié d’un objecte. Per exemple, diu, aixo és el
que passa en el cas de les converses. D’acord amb aquesta distincié intuitiva,
Carmichael conclou que «som bastant bons a I'hora de distingir esdeveni-
ments que imposen suficient unitat, com la meva vida, d’esdeveniments que
no imposen suficient unitat, com les converses». (Carmichael, 2015, p. 478)
Estic d’acord que hi ha una distincié intuitiva entre una vida i una conversa
en el sentit que diu Carmichael. No obstant, aixo no significa que hi hagi
una distinci6 intuitiva entre una vida o I'esdeveniment subjacent a un tor-
nado i els esdeveniments del tipus de e”. S6n els esdeveniments com e” més
del tipus de les vides i els esdeveniments associats als tornados o sén més del tipus
de les converses? La tesi que els esdeveniments del tipus de ” son més del tipus de
les converses que del tipus de les vides o dels esdeveniments subjacents als tornados
és una tesi clau per a la proposta de Carmichael perqué aixo justificaria que els
esdeveniments del tipus de ¢” (esdeveniments no homeodinamics) no poden
ser a la base de generacié d’un objecte. Que diu Carmichael en relacié amb
aix0? Merament, que sembla aixi: «per a alguns objectes compostos, no hi ha
cap esdeveniment subjacent en absolut. Per exemple, en el cas d’un objecte
com un roc, no sembla haver-hi cap esdeveniment subjacent que unifiqui les
seves parts». (Carmichael, 2015, p. 478).

Malgrat el que afirma Carmichael en aquesta citacid, hem vist més amunt
que no és correcte dir que 7o ens sembla que hi hagi un esdeveniment sub-
jacent a un roc que unifiqui les seves parts. Perd llavors, Carmichael ens
hauria de proporcionar un argument per a aquesta tesi i per a la tesi més
general que els esdeveniments del tipus de e” s6n més del tipus de les converses
que del tipus de les vides o dels esdeveniments subjacents als tornados. I no ho fa.
Després d aixo, més tard en larticle, Carmichael simplement proposa entendre
la imposicié d’unitat suficient per part d’'un esdeveniment als seus participants
en els segiients termes: 'esdeveniment ha de ser homeodinamic i s’ha d’au-
tomantenir.

Aixd és tot el que Carmichael diu en relacié amb la tesi que només els
esdeveniments que sén homeodinamics (i que s’automantenen) poden
ser a la base de generacié d’un objecte. 1 és clar que aixd no pot ser con-
siderat una justificacié argumental, no basada simplement en intuicions,
de la tesi.

Finalment, considerem la possibilitat que Carmichael postuli que el fet
que només els esdeveniments homeodinamics puguin ser a la base de genera-
cid d’un objecte sigui un fet primitiu de la realitat. Seria aquest un moviment
legitim? Tot i que és veritat que totes les teories metafisiques postulen un pri-
mitiu o altre, aixo no vol dir que tota postulacié d’un primitiu sigui legitima.
Com diu (Baron, 2015), I'adopcié d’un fet primitiu per part d’una teoria
metafisica ha de ser independent de la necessitat de resoldre una objeccié a
la teoria. Baron afegeix que I'adopcié d’un fet primitiu no pot estar basada
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només en els motius que es tenien en primer lloc per introduir la teoria (és
a dir, la justificacié no pot ser només del tipus: adoptant el nou fet primitiu
possibilitem que la teoria expliqui alld pel qual haviem introduit en primer
lloc la teoria mateix). La justificacié per a 'adopcié d’un fet primitiu ha de
ser del tipus: la seva adopcid incrementa el valor explicatiu de la teoria o
incrementa I'adequacié descriptiva de la teoria.

Sembla plausible pensar que si postuléssim que és primitiu que només els
esdeveniments homeodinamics poden ser a la base de generacié d’un objecte
estarfem qualificant una distincié de primitiva només per resoldre 'objeccié
que estem considerant, segons la qual es tracta d’una teoria que postula fets
arbitraris. Carmichael podria respondre que aixd no és aixi i que, de fet, la
introduccié d’aquest element primitiu el que fa és augmentar el valor expli-
catiu o descriptiu de la teoria? Vegem que no.

Primer, 'adopcié de la distinci6 primitiva en qiiestié no augmentaria el
valor explicatiu de la teoria, ja que, tot i que ajudaria a explicar quins sén
els casos de composicié, ho faria d’'una manera totalment misteriosa. Com
diu Baron (en relacié a un altre debat metafisic), haurfem canviat un mis-
teri per un altre misteri. Tampoc augmentaria el valor descriptiu de la te-
oria, ja que, malgrat que 'ajudaria a descriure correctament (d’acord amb
el sentit comd) quins objectes existeixen, el valor descriptiu de la teoria
disminuiria pel que fa a aquelles caracteristiques dels esdeveniments que
(d’acord amb el sentit com) els fan adequats per ser a la base de generacié
d’un objecte. Com ja hem vist, la distincié proposada per Carmichael no
té res d’intuitiva segons el sentit comu. Cal assenyalar aqui que Carmichael
reconeix que és plausible assumir que una teoria sobre els objectes com la
que proposa ha d’anar acompanyada d’una teoria sobre els esdeveniments
que preservi el que en diu el sentit comd (Carmichael, 2015, p. 488 nota
a peu de pagina 22).

En conclusid, si el que hem dit és correcte, podem concloure que la pro-
posta de Carmichael per respondre a la PEC conté una tesi crucial que, per
tot el que ens n’ha dit fins ara, sembla clarament arbitraria.

4/ Conclusié

Com hem explicat, Carmichael basa, en part, la seva solucié al trenca-
closques de Di6 i Te6 en la seva resposta a la PEC. Pero si el que hem dit
és correcte, la resposta de Carmichael a la PEC conté una tesi crucial que
sembla clarament arbitraria. Aixo la fa dificilment acceptable. I aixo, al seu
torn, fa que la seva solucié al trencaclosques de Di6 i Ted sigui, també, difi-
cilment acceptable.
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Resum: Lobra de Mary Parker Follett estd encara mancada d’una adequada recepcié
politica, com la de moltes dones de la seva generacié. Larticle repassa les principals
aportacions de Follett a la teoria de la democracia i a la dinamica d’organitzacions. En
primer lloc, la psicologia social naturalista i organicista centrada en els grups i en princi-
pis progressius d’associacié humana. En segon lloc, la distinci6 entre poder-sobre i poder-
amb com a superacié del realisme politic que tradicionalment ha fundat I'Estat en la
violéncia. Finalment, el reconeixement i la diferéncia com a motors de la visié evolutiva
de la democracia.

Paraules clau: Pragmatisme, teoria de grups, dinamica d’organitzacions, poder, dife-
réncia.

Mary Parker Follert: power-with and the dynamics of organizations

Abstract: As occurred with most women of her generation, Mary Parker Follett’s work
lacks a proper reception. The paper sums up the main contributions by Follett to the
theory of democracy and the dynamic of organizations. First, it recovers the naturalist
and organicist social psychology focused on groups and the progressive principles of hu-
man association. Second, it retakes the distinction between power-over and power-with
as transcending political realism, which traditionally funded the State on violence. And,
to conclude, it puts recognition and difference as the motor of an evolutive vision of
democracy.

Keywords: Pragmatism, group theory, dynamic of organizations, power, difference.

327



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Nria Sara Miras Boronat

1/ Mary Parker Follett (1868-1933): la mare de la gestié6 moderna

Mary Parker Follett (1868-1933) fou una fildsofa, educadora, activista i
reformadora social estatunidenca. En vida, fou considerada alldo que un cop
s’anomena intel-lectual piiblic, és a dir, una persona 'opini6 de la qual és
consultada i respectada. Tenia com a interlocutors figures com John Dewey
i Walter Lippman; la fama d’ella era comparable a la d’ells. Theodore Roo-
sevelt arriba a nomenar-la assessora en materia d’iniciatives ciutadanes i Tal-
cott Parsons 'elevara a ’honor de ser la «mare de la gestié moderna» (Wren
i Bedeian, 2009, p. 321)." En vida, arriba a ser la primera dona convidada
com a conferenciant a la London School of Economics el 1933, poc abans
de morir de cancer de mama.

Tot i aquesta impressionant llista de mérits, amb Follett succei el mateix
que amb la majoria de les dones de la seva ¢época, que, en no haver pogut
accedir a una carrera académica, no van deixar escola i el seu llegat s’ha man-
tingut amb penes i treballs per I'esfor¢ voluntariés d’unes poques persones
que han maldat perqué no caigui en l'oblit.? Follett pertany a la primera
generacié de noies que va poder tenir accés a 'educacié superior, pero el seu
cami no va ser facil. Havia nascut a Quincy, Massachusetts. El pare era alco-
holic i no va proveir-les econdmicament ni a ella ni a la seva mare, excepte
per un breu periode de temps. Quan el pare mor el 1895, Follett ha de fer-se
carrec de la seva mare invalida com pot i tirar endavant. Gracies a la Society
to Encourage Studies at Home fundada per Ana Eliot Ticknor, la noia va
poder estudiar a casa i preparar I'examen d’accés a Harvard (McKenna i
Pratt, 2015, p. 127). Inicia estudis a la seccié femenina (que més tard rebria
el nom de Radcliffe College), va graduar-se summa cum laude el 1898. El seu
primer llibre 7he Speaker of the House of Representatives (1896) es correspon
amb la seva fase estudiantil sota la direccié del professor d’Historia Albert
Bushnell Hart.> Malauradament, en aquells temps, la possibilitat de seguir
amb un doctorat i incorporar-se a la universitat com a recercadores i docents
estava vetada a les dones (Garcia Dauder, 2010; Rosenberg, 1992; Seigfri-

1. Podria compartir aquest honor amb Lillian Gilbreth (1878-1972), psicologa, enginyera
industrial i educadora estatunidenca.

2. Amb ella aquest esfor¢ voluntarids és literal. Com ens explica la seva biografa, Joan Tonn,
Follett va deixar instruccions precises que es destruissin tots els seus documents personals
el 1928, quan es va traslladar a viure a Londres. A Londres, la seva amiga Katherine Furse
també va rebre la peticié que es desfés de tots els seus papers un cop es moris (Tonn, 2003,
p. x11). El que sabem d’ella és gracies a la reconstruccié que se’'n va poder fer amb els docu-
ments que no va poder fer desapareixer i alguns testimonis personals de familiars propers.

3.  El professor Hart va ser també el mentor de W.E.B. Du Bois, lider del moviment pels
drets de les persones negres. A Radcliffe no tothom era tan obert de ment. Follett va
topar amb Wendell Barrett, un ferm opositor a la coeducacié, fet que la va empényer a
realitzar una estada formativa al Newnham College d’Anglaterra, lluny de Boston, per
una llarga temporada (McKenna i Pratt, 2015, p. 127).
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ed, 1996). Follett decideix dedicar-se a 'educacié i durant la seva activitat
docent a la Mrs Shaw School de Boston coneixera Isabella Briggs, amb qui
mantindra una relacié de parella fins a la mort de Briggs.*

Follett aprofundi el seu compromis amb 'educacié quan es va afegir al
moviment dels social settlement que Jane Addams havia «importat> als Estats
Units.” A partir de llavors s’involucra en diferents iniciatives, com la Highland
Union, un club de debat per a dones, i en la xarxa de centres comunitaris
de que esdevé presidenta el 1905. Segons Kevin Mattson (1998: xxxv1), la
seva implicacié en 'educacié i treball socials imprimira el seu pensament d’un
«gir democratic» que es veurd especialment reflectit en 7he New State. Group
Organization the Solution of Popular Government (1918) i Creative Experience
(1924). No tornara a publicar cap més llibre. Dynamic Administration (1941)
és una edici6 postuma curada per Henry C. Metcalf i Lyndall Fownes Urwick.

Després de la Primera Guerra Mundial, Follett va comencar a interes-
sar-se cada cop més per 'organitzacié empresarial. Aparentment, molts li-
ders i activistes de la progressive era van dirigir la mirada a les noves idees
del management modern per la creixent influéncia que estaven tenint en la
cultura americana i europea (Mattson, 1998, Lviir). Potser va ser la manera
que ella va trobar de continuar aplicant els valors democratics que defensava
en un altre ambit, ara que la politica havia caigut en el descredit.® També va
impulsar que les noies accedissin a carreres en la inddstria i en 'empresa com
una manera d’aconseguir I'autonomia.

Per qué hem de llegir Follett avui? No només perque la seva historia és
intrinsecament interessant i significativa, ni tampoc perque és una lectura
classica de la democracia representativa (Barber, 1998, p. xv), sind i sobretot
perqueé va encunyar un nou concepte de poder en el marc de la psicologia
social i la dinamica de les organitzacions que atorga valor al conflicte i a la
diferéncia sense caure en els paranys del pessimisme antropologic de la tra-
dicié politica realista. Aixi, I'Estat, en lloc de fundar-se en un pacte de no
agressi6 entre enemics potencials, es basaria en l’energia creativa que emana
de I'accié conjunta.

2/ La psicologia social de Follett i la dinamica de les organitzacions

Creative Experience (1924) és una obra voluminosa, ambiciosa i madura
de psicologia social. En les seves més de tres-centes pagines, Follett demostra

4. Aquestes unions entre dones es coneixien com a boston marriage i eren forga tolerades per
la societat victoriana (Garcia Dauder, 2005).

5. Vegeu Addams (2022).

6. Judy Whipps (2014, p. 418) apunta que la rad veritable podria haver estat la t¢bia re-
cepcié de la seva obra de teoria politica i psicologia social, aixi com la seva necessitat
d’aplicar els seus coneixements a la practica.
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un coneixement aprofundit dels paradigmes psicologics més importants del
seu temps, com la psicologia Gestalt o la psicologia de les masses. Tot i que
no en fa una declaraci6 explicita de pertinenca,” Follett podria emmarcar la
seva psicologia social en el corrent que més tard hem conegut com pragma-
tisme filosofic i que en aquells moments feia unes décades que estava en boga,
pero era, llavors com ara, un moviment heterogem Es una psicologia social
pragmatista perque es fonamenta en I'experieéncia concebuda com un procés
autdonom, en constant renovacié. La literatura secundaria, de fet, emfatitza
els parentius de la psicologia social de Follett amb la de William James i
Josiah Royce, ambdds referents de la disciplina basats a Harvard quan Fol-
lett estudiava a Radcliffe (McKenna i Pratt, 2015, p. 134).® Proposo llegir
aquesta obra en paral-lel a 7he New State. Group Psychology The Solution of
Popular Government (1918), escrita poc abans, perque hi trobem planteja-
ments complementaris d’aquesta psicologia social en forta connexi6é amb els
problemes del govern representatiu.’

L’interes primari de Follett en la psicologia social és eminentment politic.
El seu objectiu és dotar la democracia i la ciéncia politica d’un fonament
cientific i per aixd confia en els darrers avengos en 'estudi objectiu i analitic
de les relacions humanes (Follett, 2013, p. 1x). Segons la nostra autora, la
teoria politica ha estat estudiant aquestes relacions sota falses premisses. El
que necessitem, dira ella, no és una hipbtesi sobre la formacié de la voluntat
general, sin6 una comprensié de I'acci6 conjunta concreta (Follett, 2013, p.
x). Es a dir, en virtut que les persones ens unim per fer coses que transformen
la nostra societat i ens encaminen a un mode més progressiu d’experiencia?

La politica que ella professa es basa en les recents descobertes lleis de
lassociacié grupal. Per tal d’arribar-hi, la psicologia social que parteix de

7. De fet, Follett deplora a la introduccié del llibre que encara hi ha massa restes d’intel-
lectualisme en el pragmatisme i que aixo és un fre per a I'estudi empiric de les relacions
socials humanes (Follett, 2013, p. x1). Aixd no obsta, al meu parer, que se li apliqui una
caracteritzacié més generosa del pragmatisme com a teoria o sistema basat en una forma
d’experiéncia no acabada, siné processual. Coincideixo en aquest punt a grans trets amb
Seigfried (1996), Snider (1998) i Whipps (2014). La seva actitud experimentalista i pro-
gressiva es pot veure en aquest fragment de 7he New State: «Aquesta és, doncs, la lligé de
la nova psicologia: mai t'acomodis massa a la teoria que hagis triat o a la causa que hagis
abragat; coneix una altra teoria, si existeix una altra causa, busca-la. La millora de la vida
no és per a qui estimi el confort. Tan aviat com tinguis éxit — pensa que I'exit real no és
res més que desfer-te de la teva seguretat» (Follett, 1998, p. 38). En aquest article, si no
s'indica el contrari, les traduccions de les obres en anglés sén propies.

8. John Kaag (2008) assenyala la importancia d’Ella Lyman Cabot (1866-1934), una mica
més gran que ella i també alumna de Royce. Cabot hauria fet una interpretacié original
de la metafisica i lontologia de Royce, perd la seva obra mai es va popularitzar. Follett
la considerava la seva mentora i li va dedicar Creative Experience. Vegeu també Cefai
(2018).

9. En aquesta lectura coincideixo amb Cefai (2018).
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Iexperié¢ncia ha hagut de refutar les fal-lacies en que es basaven els paradig-
mes rivals. Follett es dedica especialment a dos tipus de creences falses que
podriem anomenar «fal-lacia de la separacié» i «fal-lacia de la multitud».'® La
fal-lacia de la separacié es correspon amb I'individualisme metodologic que
predominava en la ciéncia social."" El problema de I'individualisme és que
ens presenta una ontologia en qué I'individu estd desconnectat de tot sen-
timent o interes social. Follett pensa que és prou evident que cap individu
existeix de manera separada ni s’ha fet a si mateix. En la seva diatriba contra
Iindividualisme insisteix un cop i un altre que els individus ens trobem en
constant i dindmica interaccié amb el context social i que només podem
adquirir consciéncia de la nostra diferéncia en tant que ens relacionem amb
altres. Segurament el liberalisme classic té la culpa que nosaltres pensem que
existeix quelcom com «[’home fet a si mateix» en pura i absoluta llibertat,
pero per Follett és clar que «I’esseéncia de la llibertat no és una mena d’es-
pontaneitat irrellevant, siné la riquesa de la relacié. No coartem la nostra
llibertat per unir-nos a altres; trobem i enriquim la nostra capacitat per a la
vida a través de la connexié6 de les voluntats» (Follett, 1998, p. 69).

A Taltre extrem se situa la «fal-lacia de la multitud», és a dir, 'assumpcié
acritica que les persones som gregaries per naturalesa i que la nostra perso-
nalitat es dissol quan ens trobem en grup. Aquesta fal-lacia ha aparegut en la
psicologia de les masses, que per Follett té la virtut de reconeixer que la vida
humana es dona sempre en associaci6, pero no fila prim a ’hora de distin-
gir els tipus d’associacié ni tampoc la seva efectivitat politica. Matthew A.
Shapiro ha sintetitzat les diferéncies que Follett introdueix entre les diferents
associacions com segueix:

La multitud (crowd) és una massa de persones que es troba en el mateix lloc
i, possiblement, amb el mateix proposit, perd les seves motivacions tenen un
focus intern i els seus objectius s6n a curt termini. Les seves relacions imme-
diates sén accidentals. [...].

El ramat (herd) estd unit pel mateix sentiment. Hi ha moments en que la
qualitat de ramat és desitjable, per exemple, quan un munt de gent plora
la pérdua d’algti estimat o celebra el triomf sobre alguna adversitat. Perd el
ramat és subjecte de manipulacié i tendeix a adoptar idees acritiques que aca-
ben esdevenint assumpcions molt arrelades. No té ni visié ni coneixement.
La turba (m0b) és similar al ramat, perd esta dirigida a una finalitat Gnica i
transitoria. (Shapiro, 2003, p. 588)

10. Follett utilitza el terme self-and-others fallacy (fal-lacia del jo-enfront-d’altres). Lhe tradu-
it com a separacié perqueé sigui més agil de llegir. Laltra fal-lacia que ella anomena és la
crowd fallacy, que, com veurem, s'aplica a diferents tipus d’agrupacions humanes.

11. Lexemple classic d’individualisme metodologic el trobem en la sociologia de Max We-

ber.
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El problema d’aquest tipus d’unions és que son efimeres, emocionals i
no reflexives i algunes, com la turba, exhibeixen una certa propensié a la vi-
oléncia. No poden orientar-se a cap causa noble, perque I'associacié no s’ha
produit entre iguals que intercanvien opinions sobre qué cal aconseguir, sind
per accident i circumstancia. A aquest tipus d’unions conjunturals, Follett
oposa el grup que és per ella la «unitat basica de la democracia». Mentre que
el principi d’associacié de les multituds, ramats i turbes és la suggestid, el
grup s’associa per la interpenetracid, aixd és, ’harmonitzacié de les diferéncies
individuals en una nova sintesi (Follett, 1998, p. 34). A la nostra autora li
agrada molt pensar les societats humanes amb la metafora de 'organisme, ja
que ella veu, com en qualsevol ens organic, que el progrés es dona després de
diferents ajustos adaptatius (Follett, 1998, p. 36). La psicologia naturalista i
organicista de Follett observa tota vida com un discérrer transitiu i processu-
al: «Aquest flux irresistible i tumultuds de la vida que és la nostra existencia:
la unitat, 'ordinari, no és més que un instant que flueix a altres diferéncies
que s’ajustaran en una sintesi més nova, rica i variada» (Follet, 1998, p. 35).

A Creative Experience, Follett abunda en el seu organicisme desenvo-
lupant un concepte d’experiencia i conducta en relacié amb I'entorn que
s’anomena «teoria de la resposta circular» pel qual tota conducta és funcié de
la relacié entre conducta i entorn (Follett, 2013, p. 71)."? Un fet interessant
d’aquesta teoria és que el conflicte forma part essencial d’aquest desenvolu-
pament adaptatiu de la conducta individual i social. Follett proposa també
una tipologia progressiva de com confrontem el conflicte que és inherent a
tota vida humana: (1) el conflicte es resol per la submissi6 voluntaria d’una
de les parts; (2) es produeix una lluita i una victoria d’una de les parts sobre
Ialtra; (3) s’arriba a una mena de compromis de minims, de manera que
cap de les parts no hi guanya ni hi perd, pero totes dues han de renunciar
a alguna cosa;" (4) hi ha una integracié en una posicié nova que supera i
transcendeix les parts en la sintesi. Tant el primer tipus com el segon pressu-
posen que les relacions socials es donen sota la dominacié i no sén estables
a llarg termini. La integraci6, argumenta Follett, és superior a la dominacié
o al compromis, perqué ningl renuncia del tot al seu interes i perque, a
més, per transcendir les posicions de partida ens hem d’esforcar a fer servir
creativament les nostres capacitats cognitives i organitzatives. Diu Follett:
«La integraci6 és la paraula més suggestiva de la psicologia contemporania

12. Ho podriem expressar aixi C, = F [C, (E)]. Alguns autors han vist en la teoria de la
resposta circular un precursor de la teoria de 'autopoesi i acoblament estructural de
Maturana i Varela a 7he Three of Knowledge (Shapiro, 2003, p. 589).

13. Matteo Santarelli proposa que el terme «compromis» s'assimili al de «negociacié». Aixd
ens permet distanciar-nos de la idea que el compromis sigui una mena de consens que
acontenti les parts. En cap cas, doncs, com bé observa Santarelli «[a]mbdues parts resul-
ten aix{ satisfetes i insatisfetes alhora» (2021, p. 187).
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i crec que és el principi actiu de la interaccié humana experimentada cien-
tificament» (2013, p. 156). El principi de la integraci6 és el que determina
el dinamisme de la visié de la democracia de Follett, que és una democraicia
evolutiva que exigeix que les integracions produeixin creixement, valor i inte-
raccions socials auténtiques.'* Com Follett assenyala, la integracié no és una
sintesi hegeliana, perqué aquesta es produiria a un nivell merament logic,
sind que és un procés en que les capacitats creatives i afectives de les persones
fan emergir quelcom completament nou.

3/ Poder-sobre i poder-amb: una alternativa al realisme politic?

S’ha destacat que Follett hagi integrat el conflicte en la teoria politica
molt abans que sorgissin les contemporanies teories del dissens o la demo-
cracia radical populista.”® Pero, per sobre d’aquesta aportacid, que ja és molt
important, hi ha la forma original i innovadora que té Follett d’acostar-se al
problema del poder i que ens permet veure-la en relacié amb una tradicié
secular de teoria politica que procura donar resposta a un dels problemes
centrals de la disciplina: la naturalesa del poder i el seu exercici.'®

El concepte de poder ha fet anar de corcoll una munié de filosofs politics
moderns i contemporanis (Hobbes, 2014; Russell, 1996; Sodaro, 2004). Es
allo que es coneix com a concepte elusin: no hi ha una definicié univoca i con-
sensuada pels que practiquem la disciplina de la filosofia politica. Max We-
ber escrivia a Economia i societat, una de les seves obres més citades, que «el
poder és sociologicament amorf» (2002, p. 43). Es produeix aqui una curiosa
asimetria: la seva elusivitat es correspon a la seva centralitat, constatacié amb
que podria concordar la nostra filosofa (Follett, 2013, p. x11). La dificultat
potser és, perd, no en el poder mateix com a fenomen, siné en la nostra ma-
nera d’aproximar-nos-hi: «Els politdlegs transfereixen el poder, el divideixen
el confereixen, perd no 'analitzen. Els biolegs parlen del poder com I'impuls
primari de tota activitat, perd no ens diuen que és. Alguns psicolegs parlen
de l'afany de poder, perd no van més enlla d’aqui...» (Follett, 2013, p. 179).
El que ens ve a dir Follett és que les maneres d’abordar el poder han estat
infructuoses perque no s’han fet les preguntes correctes. La politologia parla
de la possessié i distribuci6 del poder, per tant, se centra en gui té el poder.
Assumeix sense més que el poder és una magnitud finita que passa d’unes
mans a unes altres. Quan volem més poder, el que volem, en realitat, és més
influéncia sobre altres; és, segons la terminologia que veurem, poder-sobre.

14. Lexpressié «democracia evolutiva» és manllevada de Snider (1998).

15. Em refereixo als textos d’Ernesto Laclau (2012) i Chantal Mouffe (1999).

16. He desenvolupat algunes reflexions sobre aquesta teoria realista del poder a Miras Boro-
nat (2018).
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La influéncia és fragil i inestable, es deleix en la possibilitat de doblegar la
voluntat dels altres.'” Sense direccid, perd, no ens dura enlloc. La psicolo-
gia es demana per qué volem tenir-lo i, potser, que estariem disposades a
fer per aconseguir-lo. Pot explicar potser la motivacié individual a 'hora
d’enfangar-se en lluites pel poder per violentes que siguin, perd segueix
fallant a 'hora d’orientar-nos sobre qué farem amb el poder una vegada
I'obtinguem. La pregunta que cal fer-se, pero, és com volem utilitzar-lo i
amb quina finalitat.

En la recepcié de Follett s’ha volgut posar en relleu que la nostra fildsofa,
de fet, s’havia format en la tradicié politica realista, de que 7he Speaker of the
House of Representatives (1896) era un exemple (Mattson, 1998). No obstant
aix0, a Creative Experience I'alternativa a aquesta tradicié s’articula al voltant
d’un refinament conceptual que té un llarg abast politic i que es deu a la
seva distinci6 entre poder-sobre (power-over) i poder-amb (power-with). On
és la font del poder per Follett? Tal com ha desenvolupat en la seva psicolo-
gia social, el poder s'origina en un tipus d’experiéncia que és «una activitat
autogeneradora, autosuficient i omniabragant» (Follett, 2013, p. 185). El
poder emergeix de les accions que es donen en el si del cos social i algunes
d’aquestes accions estan destinades a generar control social, que és la manera
que té 'autora de referir-se a la pau i ordre socials. El poder-sobre és tipicament
el que ostenten les institucions o els liders quan saben orientar aquest surplus
d’energia produida en la integracié de les tendéncies existents en una societat
donada. Follett, tanmateix, estd molt més interessada a definir el poder-amb,
ja que aquest tipus és el que és genuinament democratic. Ella és molt més
radical en les seves afirmacions, postulant que el poder-sobre és una forma
subsidiaria del poder-amb, puix el control i I'obediéncia dels dirigents és sem-
pre una concessi6 provisional dels dirigits que pot ser retirada en qualsevol
moment. El poder que ens convé com a societat sorgeix d’'una donacié de si
i de la forga per tirar coses endavant. Es un posseir-se i donar-se joiés: «Com
més poder tingui jo sobre mi mateixa, com més capa¢ em senti d’unir-me
d’una forma joiosa a tu i al teu poder, més poder podra desenvolupar-se en
la nova unié que formarem tu i jo» (Follett, 2013, p. 189-190). Si haguéssim
de traduir en termes més recents la virtut de ’enfocament de Follett, dirfem
que combina una dimensié més descriptiva de la realitat politica a través del
poder-sobre amb una dimensi6é normativa proporcionada pel poder-amb. Una
avaluaci6 de la salut de les nostres democracies passaria per I’harmonitzacié
d’aquestes dues dimensions o, almenys, per la ponderacié entre 'autoritat i
legitimitat que la base ciutadana confereix als seus representants i la corres-

17. Aquesta és la definicié de poder que han proposat tedrics com Robert Dahl o Max Weber.
En paraules de Weber: «Poder significa la probabilidad de imponer la propia voluntad,
dentro de una relacién social, aun contra toda resistencia y cualquiera que sea el funda-

mento de esa probabilidad.» (Weber, 2002, p. 43)
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pondencia de les accions dels representants amb la integraci6 de les voluntats
ciutadanes.

Seria logic pensar que Follett s’alinea aqui amb les teories del contracte
social, pero el poder-amb que ella va desgranant al llarg de les pagines de
Creative Experience és un poder real, concret i empiric. Lluny de les abs-
traccions del contracte social i un suposat estat de naturalesa o una posicié
original, el poder-amb és un context més o menys estable d’integracié de
voluntats i diferéncies, un context que pot variar i progressar o malba-
ratar-se per la mala acci6 dels governants que no han entés la dinamica
politica. La historia és plena d’exemples d’aquests; se cita Napoled, sense
anar més lluny. La memoria de la Gran Guerra és recent. La integraci6 di-
fereix de I'assentiment tacit en qué es funda el contracte social pel fet que
requereix una participacié activa de la ciutadania. «El que cerquem» afirma
Follett «és una experiéncia més rica i diversificada en quée cada diferéncia
enforteix i n’aferma una altra. [...] L’activitat de la cocreacié és el nucli
de la democracia, 'esséncia de la ciutadania, la condicié de la ciutadania
cosmopolita» (2013, p. 302). L’experi¢ncia de la cocreacié és possible, és
clar, en una societat d’individus que persegueixen el seu interés propi. Pero
alla on troba el seu habitat natural és en una comunitat de voluntats que es
reconeixen i es valoren mituament, que aprenen de les altres i decideixen
caminar juntes.

4/ Conclusions: la democracia de la diferencia

Després d’aquestes consideracions, abordarem en les segiients linies el
llegat filosofic i politic de Mary Parker Follett, tant el que va tenir com el
que encara no ha tingut. Una afinitat intel-lectual bastant obvia seria la que
ens permetria veure la nostra fildsofa com a precursora d’una de les grans
teoriques politiques del segle xx, Hannah Arendt. Es curiosa la coincidéncia
que el concepte clau de les seves filosofies socials sigui el d’accid concertada.
Follett utilitza sovint expressions com concrete joint activity (2013, p. X) i
concerted action (1998, p. 26)."® No obstant aix0, no hi ha per ara constancia
en la literatura secundaria ni en la recepcié d’ambdues fildsofes que pugui
establir cap linia de filiacié genealdgica entre Follett i Arendt. De moment hi
ha, amb prou feines, un parell d’articles que les relacionen. Aritree Samanta
i Laura Hand (2022) es fixen en aquesta generacié d’un espai intermedi que
podriem identificar amb el mén de relacions socials en queé és possible el dia-
leg i 'encontre entre diferéncies i el seu possible significat per a la ciencia de
I'administracié. També des de la teoria de 'administracié i de la gestio, Mar-

18. Jane Mansbridge (1998) veu moltes coincidencies entre els arguments de Follett i els que
apareixen als coneguts llibres d’Arendt On revolution (1963) i On Violence (1970).
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garet Stout i Carrie Staton examinen ['ontologia processal de Follett com a
aff a la d’Alfred Whitehead. L’article menciona el «<model Arendt-Follett de
governanga» com quelcom d’ds en la recerca en administracié i gestié gracies
a un llibre anterior de Camilla Stivers (2008). Tot i no haver tingut mai cap
carrec en I'empresa o en la industria, Follett s’havia fet un lloc en la gestié
moderna com a consultora i sembla que és una de les grans influéncies en
Iexit de vendes del management Getting to Yes: Negotiating Agreement Wit-
hout Giving In (1981) de Roger Fisher i William Ury. Follett hauria inspirat
un nou model de lideratge empresarial com a lideratge cooperatiu perque les
accions del lider no perden mai de vista el benestar global de I'equip i la seva
col-laboracié en el plantejament de les solucions; es fuig dels tics del lideratge
autoritari o carismatic.

Els paral-lelismes amb Arendt, perd, no s’acaben aqui. Si, com déiem,
prenem la distincié entre poder-sobre i poder-amb com una de les contribuci-
ons decisives de Follett a la teoria politica actual, la podem interpretar com
a part d’una alternativa al realisme politic que equipara poder amb domini
i violéncia i que justament estaria formada per altres il-lustres pensadores
incloent-hi Arendt. John Kaag la veu anticipant aquella altra tradicié que
no només no fa equivalents poder i violéncia, sind més aviat antitetics.
Altres veus d’aquesta tradicié a qui Follett precedeix serien Simone de Be-
auvoir i Gloria Anzaldua (Kaag, 2008, p. 150). Potser no és casualitat que
totes les representants d’aquest llinatge politic sén dones. Follett hauria
proporcionat les claus per articular un concepte feminista de poder i de
lideratge (Mansbridge, 1998) que no ha d’acceptar com un fet de la vida
que el poder comporti sempre violéncia i la consegiient degradacié moral
de les persones.

El llegat que queda per desenvolupar de Follet és segurament una onto-
logia social relacional basada en grups i principis d’associacié que defugi les
abstraccions i reduccionismes de la ciéncia social: 'individu aillat i autosufi-
cient, per una banda; la societat com a mer agregat de preferéncies, per I'al-
tra. Existim i som en la relacié. La seva ontologia social relacional s’alimenta
de la diferéncia. Sosté Follett: «Lesséncia de la societat és la diferéncia, la
diferéncia relacionada [...] Dona’'m la teva diferéncia, és el clam de la societat
d’avui» (1998, p. 33). Aquesta vindicaci6 de la diferéncia no és mai una ce-
lebracié acritica i superficial de la diversitat. S’origina en el conflicte natural
que es pot donar en les nostres societats per la necessaria harmonitzacié i
negociacié de les diferencies. Acull el conflicte sense atiar-lo. O, per dir-ho
d’una altra manera: és antagonisme sense agonisme. No és una assimilacié
ingénua de les parts, és creixement mutu compassat, sense que ni tu ni jo
deixem de ser perque siguem més i millor.

336



Mary Parker Follett: poder-amb i la dinamica de les organitzacions Societar Catalana de Filosofia

Bibliografia

Apbpawms, Jane (2022) Democricia i ética social. Barcelona: Edicions de la Universitat
de Barcelona.

AReNDT, Hannah (2013) Sobre la violencia. Madrid: Alianza.

BARBER, Benjamin R. (1998) «Mary Parker Follett as Democratic Hero», a FoLLETT,
M. P, The New State. Group Organization the Solution of Popular Government.
University Park: The Pennsylvania State University Press, p. XI-xvi.

Cerai, Daniel (2018) «Pragmatisme, pluralisme et politique. Ethique sociale, pou-
voir-avec et self-government selon Mary P. Folletv». Pragmata, 1, p. 180-224.
FisHER, Roger i Ury, William (1981) Getting to Yes: Negotiating Agreement Without

Giving In. Boston: Houghton Mifflin.

Forrert, Mary Parker (1998) 7he New State. Group Organization the Solution of
Popular Government. University Park: The Pennsylvania State University Press.

FoLLeTT, Mary Parker (2013) Creative Experience. Mansfield: Martino Publishing.

Garcia Daubeg, Silvia [Dau] (2005) Psicologia y feminismo: Historia olvidada de
mugjeres pioneras en psicologia. Madrid: Narcea.

Garcia DAUDER, Silvia [Dau] (2010) «La historia olvidada de las mujeres de la
Escuela de Chicago». Revista Espasiola de Investigaciones Socioldgicas, nim. 131,

. 11-41.

HOEBES, ‘Thomas (2014) Leviatdn, o la materia, forma y poder de un estado eclesidstico
y civil. Madrid: Alianza.

Kaag, John (2008) «Women and Forgotten Movements in American Philosophy:
The Work of Ella Lyman Cabot and Mary Parker Follett». Transactions of the
Charles S. Peirce Society, vol. 44, n. 1, p. 134-157.

Lacrau, Ernesto (2012) La razén populista. México D.F: Fondo de Cultura Econé-
mica.

MANSBRIDGE, Jane (1998) «Mary Parker Follett: Feminist and Negotiator», a For-
LETT, M., The New State. Group Organization the Solution of Popular Govern-
ment. University Park: The Pennsylvania State University Press, p. XVII-XXVIIL.

MatTson, Kevin (1998) «Reading Follett», a FoLLeTT, M., The New State. Group
Organization the Solution of Popular Government. University Park: The Pennsyl-
vania State University Press, p. XXIX-LIX.

McKEeNNa, Erin i PratT, Scott L. (2015) American Philosophy. From Wounded Knee
to the Present. Londres i Nova York: Bloomsbury.

Miras Boronar, Nria Sara (2018) «El poder i la forca: metafores, imatges i re-
presentacions del poder». Anuari de la Societat Catalana de Filosofia, xxv, p.
219-232.

Mouerg, Chantal (1999) El retorno de lo politico. Comunidad, ciudadania, pluralis-
mo, democracia radical. Barcelona: Paidés.

ParumBo, Antonino i Scott, Alan (2013) «Weber, Durkheim y la sociologfa del Es-
tado moderno», a T. Barr i R. Berramy (Eds.). Historia del pensamiento politico
del siglo XX. Madrid: Akal, p. 379-401.

RosenBERG, Rosalind (1992) Beyond Separate Spheres. Intellectual Roots of Modern
Feminism. New Haven i Londres: Yale University Press.

RusseLr, Bertrand (1996) Power. A new social analysis. Londres: Routledge.

SAMANTA, Aritree i HAND, Laura (2022) «Examining the “in-between” of public en-
counters: Evidence from two seemingly disparate policy contexts». Public Policy
and Administration, vol. 37, n. 2, p. 129-153.

337



Actes del VI Congrés Catala de Filosofia. Manresa 2023 Nria Sara Miras Boronat

SaNTARELLL, Matteo (2021) La filosofia sociale del pragmatismo. Un'introduzione. Bo-
logna: Syllabus.

Scumrrt, Carl (1998) El concepto de lo politico. Madrid: Alianza.

SerGrrieD, Charlene Haddock (1996) Pragmatism and Feminism. Reweaving the So-
cial Fabric. Chicago: The University of Chicago Press.

SHarIrRO, Matthew A. (2003) «Toward an Evolutionary Democracy: The Philosophy
of Mary Parker Follettr. World Futures, 59, 8, p. 585-590.

SNIDER, Keith (1998) «Living Pragmatism: The Case of Mary Parker Follett». Admi-
nistrative Theory ¢ Praxis, vol. 20, nim. 3, p. 274-286.

Soparo, Michael J. (2004) «El poder», a Politica y ciencia politica. Aravaca: Mc-
Graw-Hill, p. 79-94.

Stivers, Camilla (2008) Governance in dark times: Practical philosophy for public
service. Washington, DC: Georgetown University Press.

Stout, Margaret i StaTON, Carrie M. (2011) «The Ontology of Process Philosophy
in Follett’s Administrative Theory». Administrative Theory & Praxis, 33(2), p.
268-292.

Tonn, Joan C. (2003) Mary P Follett. Creating Democracy, Transforming Manage-
ment. New Haven i Londres: Yale University Press.

WEBER, Max (2002) Economia y sociedad. México: Fondo de Cultura Econémica.

WEBER, Max (2012) E/ politico y el cientifico. Madrid: Alianza.

Wareps, Judy (2014) «A Pragmatist Reading of Mary Parker Follett’s Integrative
Process». Transactions of the Charles S. Peirce Society, vol. 50, 3, p. 405-424.
WREN, Daniel A. i BEpE1AN, Arthur G. (2009) The evolution of management thought.

Hoboken: Wiley.

338



INDEX






ACTES DEL VI CONGRES CATALA DE FILOSOFIA

Presentacié (BERNAT TORRES, MARTA PALACIN i CONRAD VILANOU) ......... 5

FILOSOFIA MORAL, FILOSOFIA POLITICA I FILOSOFIA DEL
DRET

Jost Francisco GOMEz RINCON, La problematica relacié entre la
intel-ligéncia artificial i la politica democratica: una qiiestié emocional..... 15

Marc SanGUEsA Rusin, Fins a quin punt és el Public de Dewey una
societat oberta en el sentit de Popper?.........cccocciiiiiiiiniiiiciiiiiiine 27

Por Ruiz pE GauNa DE LacatLe, Cap a una teoria marxiana de la

AERILIEAL c+ ettt 39
Macarena DENGRa RosseLLd, Els objectes en I'etica heroica................... 53
JauMe FARRERONS, La fonamentacié del nacionalisme...........ccceevveneennnnen. 67
OrioL Ponsati-MurtA, El suicidi des d’'un punt de vista filosofic............ 79

METAFISICA, ANTROPOLOGIA FILOSOFICA, ESTETICA I
TEORIA DE LES ARTS

ALEXANDRE SANVISENS HERREROS, Una nova teoria de la comicitat.......... 93

PaTRrICIA MESsA, La «contemplacié per obtenir amor» de sant Ignasi de
Loiola a la llum de la metafisica de sant Tomas d’Aquino......c.ccccceeevveneeee. 101

Francesc Moratd, Isolament, seguretat i solitud en Emanuele Severino. 109

Dorors PERARNAU VIDAL, La relacié amb el desconegut. Sobre les
engrunes filosofiques i la fragmentarietat de la poesia........cccovvveuirerrcennnnee 121

Jorpr CASTELLET 1 SALA, La vida divina en I'ésser huma. Per una nova

formulacié de la pagina antropoldgica del CEC.........ccccevevevineinenccnnnnee 131
Joan CaB6 RopriGuEz, Escriptura i diferéncia en Maurice Blanchot....... 143
XaviER ESCRIBANO, Sarx: una anatomia fenomenoldgica del cos viscut..... 151

341



FILOSOFIA DE LEDUCACIO, ENSENYAMENT I DIDACTICA DE
LA FILOSOFIA

Marri TeIxip6 Pranas, La primera filosofia compartida a 'educacié

ESCOLAT 1uviutitiitietiete ettt ettt ettt ettt et et et et e b e beebeeteebeeseesaesa e s esenaas 163
EpGar Git1 Gar, Damor a la saviesa que porten dins seu: Foucault,

Hadot i £l Banguet de Platd ..., 177
IreNE DE Puic Ouive, Rondalles i filosofia.......coeeeeeeieinieieieieieenne, 191
MARC MERCADE SERRA, La fal-lacia naturalista de la LOMLOE............... 203

Jorp1 Berrran DEL ReY, Quinze anys de la Mostra de Fotofilosofia. Qui
sinventa una pregunta comenga a filosofar.........ccccoeivineiiniciinncnnee, 217

SIMPOSI SALVADOR DALI

VICENT SANTAMARIA DE MINGO, Un assaig de classificacié de 'obra de
g

Salvador Dali......oooouiiiiiiiicee e 227
ErreM GorpILLO Pra, El pensament de Salvador Dali (Conclusions

A UNA TEST) 1eviiiriii ettt ettt et e et e et e e et e e e eaae e e eeaaee s 237
Joan Cusco 1 CLarasO, Pujols, Gaudi i Dali (1926-1950) .......ccccceneeeee. 247

Pau GuiNart, Acumulacié en 'obra de Salvador Dali: Una lectura critica
E LA V50 SECTALO. ...ttt 261

SIMPOSI MEDIEVAL: LA MORT I EL MES ENLLA
ABEL MIRO 1 Comas, El problema de la mort en sant Agusti d’'Hipona.... 275

MiGueL CANDEL, La mort i el més enlla en Jaume Balmes........................ 291

MISCEL-LANIA
Joan TeLLo, Anima i animus segons el Diccionari I’ Ambrogio Calepino .. 305

Marta CaMPDELACREU ARQUES, El trencaclosques de Di6 i Ted: una
analisi de la nova solucié de Carmichael ..........cooovevviiiiimiiiiiieiieeeieeeeen. 315

NURria SARA Miras, Mary Parker Follett: poder-amb i la dindmica de les
OFGANITZACIONS .veiuviieiiiuiiitiete ettt 327

342






DENDEY  [nstitut
d’Estudis

-memviis] — Catalans

Societat
Catalana

de
Filosofia

lNSTlTVTQ




	Página en blanco
	Página en blanco

