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‘ Resum

El present estudi posa de manifest un dels aspectes que relliga fenomenologia i pla-
tonisme en I'obra de Jan Patocka. Es tracta de la forma dramatica dels dialegs platonics,
que permet un accés privilegiat a la realitat i a la necessitat d’aprofundir-hi filosofica-
ment. Aquesta idea pren cos en algunes de les llicons de Patocka a la Universitat Carles
de Praga, durant els cursos 1947-48 1 1971-72, editats fins ara només en llengua txeca.
Dins d’aquests cursos, ens centrarem en alld que Patocka té a dir als seus estudiants
sobre el Gorgias de Platé com a dialeg crucial tant per la connexié amb la fenomenolo-
gia com per la seva rellevancia politica.

Paraules clau: Jan Patocka, Platd, Gorgias, fenomenologia dramatica.

The place of the platonic Gorgias in the thought of Jan Patocka:
phenomenology of the non-philosophical life

‘ Abstract

The present study highlights one of the aspects that links phenomenology and Pla-
tonism in the work of Jan Patocka. That is the dramatic form of the Platonic dialogues,
which allows a privileged access to reality and to the need to delve deeper into it philo-
sophically. This idea takes shape in some of Patocka’s lessons at the Charles University
in Prague, during the 1947-48 and 1971-72 academic years, published so far only in
Czech. Within these courses, we will focus on what Patocka has to say to his students
about Plato’s Gorgias as a crucial dialogue both for its connection with phenomenology
and for its political relevance.

Key words: Jan Patocka, Plato, Gorgias, dramatic phenomenology.
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1. Introduccié. El concepte de fenomenologia dramatica

La presencia de Platé en el pensament de Jan Patocka (1907-77) és una constant des
dels seus primers textos dels anys 1930 fins a les darreres obres dels 70." Lexpressié fe-
nomenologia dramatica® no hi apareix explicitament, perd és un eix de la seva interpre-
tacié de Platé. La genesi del concepte la trobem en un dels cursos universitaris de
Patocka que sera objecte del nostre estudi, les Llicons sobre Platé de 1947-48,> imparti-
des a la Universitat Carles de Praga en un dels breus perfodes en que no li fou vetada la
docencia.

En el primer apartat d’aquestes llicons, Patocka adopta una posicié heterodoxa i
rotunda, tot afirmant que el platonisme que ha nodrit la tradicié europea —comen-
cant pel d’Aristotil— ha estat fins a cert punt insubstancial (nepodstatnym), perque ha
oblidat el Platé real (skutecného). Part de la culpa d’aquest oblit la té el fet de no haver
pres prou en consideraci6 la forma dramatica que Platé va decidir donar als seus escrits.
Només a partir d’aqui podem descobrir de quina manera la filosofia platonica es troba
al’inici del nostre mén huma de llibertat, responsabilitat i claredat (svobody, odpov dnosti
a jasnosti).* El Platd defensor d’una doctrina de les idees només és comprensible a partir
del Plat6 dramaturg. Aquesta idea ja és present en els primers escrits de Patocka sobre
Platd: «[N]o és casual que [Platd] hagi triat el didleg, 7., una conversa concreta i viva
(vécného, Zivého rozhovoru) en que xoquen (st7etd) dos discursos i s'arriba a un cert es-
cruiximent de I'anima (dusevnimu otresu);’ és després d’aixo, i no pas abans, quan neix
el cam{ vers el dogma filosofic més famds de tots els temps».® Aquesta idea primerenca
es manté en el curs de 1947-48: no es pot entendre correctament el pensament platonic
si no s'entén aquest xoc i aquest escruiximent. Per tant, els dogmes o filosofemes (fz/oso-
fémat) centrals del platonisme hi estan estretament vinculats:

' Una bibliografia actualitzada de I'obra de Patocka i de les traduccions realitzades a totes les llengties, aixi com de
la bibliografia secundaria, pot consultar-se al web de I’Arxiu Jan Patocka de Praga. Per a un resum de la vida de
Patocka i de I'estat actual de la seva bibliografia, vegeu Jordi CASASAMPERA, Una aportacio a la fenomenologia
dramatica. Plato, Jan Patocka, Véclav Havel. [Tesi doctoral. Universitat de Barcelona, 2017, pag. 63-68]. Enllag:
https://www.tdx.cat/handle/10803/4044887locale-attribute=es#page=1.

2 El terme fou proposat per Stanley Rosen en el seu comentari al Sofista de 1983. Vegeu Stanley ROSEN, Plato’s
«Sophist>. New Haven — Londres: Yale University Press, 1983, pag. 12-13.

3 Gfr. Jan PATOCKA, Platdn. Predndsky z antické filosofie. Praga: SPN, 1991. Sobre els precedents del concepte,
vegeu Jordi CASASAMPERA, «La génesi del platonisme en Jan PatoCka». Convivium. Revista de Filosofia
[Barcelona], 31, 2018, pag. 5-25.

4 Cfr. Jan PATOCKA, Platon. Predndsky z anticke filosofie. Praga: SPN, 1991, pag. 24.

5 Aquest és el mateix mot que Patocka emprara en el seu famos concepte de solidaritat dels escruixits
(solidarita otfesenych) en els Assaigs heretics sobre la filosofia de la historia de 1975.

6 Jan PATOCKA, «Platon a popularizace» (1934), dins: Sebrané spisy [Obres completes], 1. Praga: Oikoymenh,
1996, pag. 32. Oferim sempre una versié propia en catala dels textos en llengua txeca. Agraim a Pavel Bsonek
I'ajuda en aquesta tasca.
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[E]l yopiopdg com a problema de la ruptura (vylomeni) amb la realitat mundana (svétské);
els daimons de la mundanitat, el seu poder i el seu art aparent; els ‘nous daimonia’ com a
accés al supramunda (nadsvétsky); Uapetr| i 'eddatpovia com a resultat d’una conversié
(obratu) de la vida que la filosofia inaugura; 'Estat auteéntic (pravy stdt) com a marc d’una
vida autentica (pravého Zivota).”

Aix{ doncs, és indispensable entendre de manera concreta alld respecte de que la fi-
losofia és ruptura i conversid: cal comprendre quins sén aquests daimonia de la mun-
danitat, allo que guia el mén no filosofic o prefilosofic. Aixo implica elaborar una feno-
menologia del mon natural grec, és a dir, una analisi descriptiva d’allo que apareix en el
mdn de la vida grega. Patocka utilitza, com veiem, un dels conceptes centrals del darrer
Husserl —intensament estudiat per Patocka en la seva tesi d’habilitacié docent de
1936—°2 per descriure alld que Platé estaria posant a la nostra disposicié, malgrat la
dificultat hermeneutica:

Es, doncs, necessari interpretar els conceptes filosofics originaris a partir del mén natural
grec (Feckého pfirozeného svéta), que amb el nostre ¢ només (jen) alguns trets en comd.
Individuar els trets fenomenics (fenomendlni rysy) que uneixen els nostres mons ‘naturals’
[...], que ens conducixen sobre les traces per interpretar la problematica de la filosofia
antiga, és ja en si mateix una tasca molt dificultosa (0brizny).’

El fenomen d’aquesta dificil fenomenologia és descrit de tres maneres similars en
aquestes llicons, sempre apuntant a la relacié de la filosofia amb la no-filosofia, que
Platé dramatitza en els dialegs. La primera formulacié és la segiient:

A través de tipus i actituds humanes, Platd intenta penetrar en alguna cosa més profunda,
quelcom que pot ser anomenat antropologia en el sentit filosofic, una mena de fenome-
nologia de la veritat humana, de la Ilibertat i la manca de llibertat humanes (fenomenologii

lidské pravdy, lidské svobody a nesvobody)."

7 Jan PATOCKA, Platdn. Prednasky z anticke filosofie, op. cit., pag. 83.

8 Cfr. Jan PATOCKA, Prirozeny svét jako filosoficky problém. A Sebrané spisy [Obres completes], 6. Praga:
Oikoymenh, 2008. Traduccié francesa a carrec o’Erika Abrams, amb proleg de Ludwig Landgrebe, dins: Jan
PATOCKA, Le monde naturel comme probléme philosophique. Paris: Vrin, 2016. Aquesta traduccié supera algunes
mancances de la —d’altra banda valuosissima— traducci6 de Jaromir Danek i Henri Decléve (La Haia: Martinus
Nijhoff, 1976).

9 Jan PATOCKA, «Nemetafyzicka filosofie a véda», dins: Sebrané spisy [Obres completes], 3. Praga: Oikoymenh,
2002, pag. 609. N'hi ha una edici6 hilingiie txec-italia a carrec de Francesco Tava a: Jan PATOCKA, Platonismo
negativo e altri frammenti. Mila: Bompiani, 2015, pag. 367.

10 Jan PATOCKA, Platon. Prednésky z antické filosofie, op. cit., pag. 84.
COMPRENDRE ISSN: 1139-9759 |
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Es, doncs, a través de la representacié de personatges en situacié com s'arriba a la
veritat filosofica i a I'alliberament que té emparellat. Per aixd, quan llegim Platé, cal
prendre’s molt seriosament aquesta representaci6 de tipus i actituds humanes, el drama
concret de personatges concrets, la majoria dels quals foren destacats participants en la
historia politica d’Atenes. Per tant, els dialegs platonics no poden reduir-se a uns argu-
ments que Platé hauria embolcallat amb aspectes literaris prescindibles, siné que, a la
inversa, la situacié dramatica representada en el dialeg és imprescindible per compren-
dre el sentit real d’aquells arguments. Per aixo, el sentit de la filosofia «no es pot formu-
lar positivament i [...] només es pot reconeixer amb claredat i amb vitalitat en la lluita
amb la no-filosofia (toliko v boji s nefilosofii)»."' Aquesta lluita és un combat amb tots
els principis de la vida no examinada que resolen en fals les preguntes fonamentals:

Tot prenent distancia respecte d’aquesta aparenga i pretensio i tot desemmascarant-la, la
filosofia emergeix com a descoberta de la vida auténtica (Zivorni pravosti) a través de la
negacié de la negacié (megaci negace), com a negacié de la vida no examinada
(nesoustiedénosti) i només aparent, no pas construint un altre projecte de vida al costat
d’aquells ja existents, siné elevant-s’hi i sobrepassant-los.'2

Els dialegs platonics es poden descriure, doncs, com una fenomenologia de la relacié
de ’home amb la veritat (fenomenologii poméru clovéka k pravdé),” segona formulacié
de la mateixa idea. Aquesta fenomenologia té un moment culminant en el Gorgias, en
que trobem la tercera de les expressions emprades per Patocka:

El Gorgias és per a nosaltres el didleg platonic que conclou I'exemplificacié dels primers
didlegs com a esbossos de conceptes vitals (ndcrti Zivotnich konceptii), fenomenologia de
la vida extrafilosofica (fenomenologii Zivota mimofilosofického), una vida que es tanca i és
hostil a la filosofia.!

Aquesta fenomenologia de la vida extrafilosofica és, en Platd, una fenomenologia dra-
matica, ja que és la dramatirgia platonica la que permet mostrar aquest conflicte entre
la polis i la filosofia de manera concreta, en situacié. De fet, aix0 ja era aix{ en la tasca
socratica, de la qual Platé és deixeble. En les immediatament precedents Llicons sobre
Socrates,” de 1947, Patocka ja afirmava que |'élenkhos mai no es dona de manera mera-

" Ibid., pag. 289 (el destacat és nostre).
2 /d.

13 Cfr. /d.

1 Ibid., pag. 186.

15 Cfr. Jan PATOCKA, Sokratés. Praga: SPN, 1991. Seguirem I'edicid bilinglie txec-italia a carrec de Giuseppe
Girgenti i Martin Cajthaml, a: Jan PATOCKA, Socrate. Lezioni di filosofia antica. Mila: Bompiani, 2003.
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ment formal: «Es tracta, al contrari, d’'una adaprtacié (pfizpisobeni) a 'argument (argu-
mentu), a la persona (0s0b¢) 1 a la situacid (situaci)».'® Aquests tres elements (argument,
persona i situacid) fan que alldo que diu el Socrates de Platé en un lloc pugui contradir-se
amb el que diu més enlla. Aquesta consideracié —diguem-ne— dramattrgica és un
element que cal tenir en compte en les constants discussions academiques —sobretot
en temps de Patocka— sobre la datacié dels dialegs i la suposada evolucié del pensa-
ment platonic que shi reflectiria. Sense negar aquesta linia interpretativa, I'observacié
de Patocka ens allibera d’un cert atzucac: Platé escriu en cada cas una «obra de teatre»
diferent, tot i utilitzar —gairebé sempre— el mateix protagonista, un protagonista que
ha de dir coses diferents aqui i alla perqué s'adreca en cada cas a persones diferents en
situacions diferents. Cal, doncs, partir del «teatre platonic» si volem distingir entre els
discursos que es presenten com a beneficiosos per a I'anima de I'individu i de la polis,
entre els quals es compten la filosofia i la retorica.

. L’ambigtiitat filosofica de la retorica gorgiana

Per tal de veure des de quina confusié vol aclarir-se Platé en el Gorgias, ens adreca-
rem breument als textos de Gorgias."” Comencem amb un il-lustratiu passatge de la
Defensa de Palamedes: «Per als homes de bé (ayafoic avdpactv), la mort és preferible
al vilipendi (d6ceg aioypac): aquella és el terme de la vida, aquesta és una malaltia de
la vida (Biwi véoog)» (§35).'® Facilment podriem atribuir aquestes paraules al Socrates
del Gorgias platonic. Podrien molt bé trobar-se al costat d’aquelles en que el filosof
afirma que és més vergonyds cometre injusticia que no pas patir-la (469¢), o bé que
cometre injusticia és més temible que la mort (480d). No obstant aixd, si mostrem el
drdma en el qual s'insereix aquest /dgos, allo que d’entrada semblava igual esdevindra
divers o fins i tot contrari. Aquest engany, volgut o involuntari, té conseqii¢ncies greus,
ja que, tal com apunta Rémi Brague: «Une certaine maniere de dire la vérité la rend
fausse, qui est de la dire en mélangeant les niveaux. Ce mélange n’est pas justice. Cest
sortir de son ordre, c’est une tyrannie»."” Aprofundim en aquesta injusticia o tirania del
llenguatge retoric que barreja els nivells des d’on es parla, tot resseguint una mica més
alguns dels arguments i conceptes centrals de la Defensa de Palamedes.

16 Jan PATOCKA, Socrate. Lezioni di filosofia antica, op. cit., pag. 369.

17 Es interessant tenir present la possibilitat que la primera aparicié del mot pnropixé en 1a literatura grega es
trobi precisament en el Gorgias de Platd (Edward SCHIAPPA, Protagoras and Logos. A Study in Greek Philosophy
and Rhetoric. Columbia, Carolina del Sud, 1991, pag. 40-49, apéndix B, pag. 209-210). Si aixo fos aixi, I'intent
explicit i sistematic de definir la retorica es donaria alhora que 'intent de definir 1a pilocogpio (Andrea NIGHTINGA-
LE, Genres in dialogue. Cambridge: Cambridge University Press, 1995, pag. 72).

'8 Seguim la traduccié d’Antoni Piqué a Els Sofistes. Fragments i testimonis. Barcelona: Laia, 1988.

19 Rémi BRAGUE, Le restant. Supplément aux commentaires du «Ménon» de Platon. Paris: Vrin - Les Belles Lettres,
1978, pag. 32.
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El text s'inicia amb I'afirmacié que, tot i tractar-se d’un judici amb possible veredic-
te de mort, aixd no és el pitjor. El veritable perill es troba en relacié amb I'honor
(tiudc), en el fet de morir justament d’acord amb la natura (dikaicg) o bé violenta-
ment (fiaiwg) per causes altament deshonroses i vergonyoses (6veid@v ueyiotwv kai
aioyiotng aitiog) (§1). Palamedes distingeix entre el seu domini (kpazrzeite), que és la
justicia (0ixng), i el domini dels jutges, que és la violencia (Biag). Els jutges poden
matar-lo, perd la justicia es trobara del seu costat (§1-2).

Una mica més endavant, Palamedes vol allunyar la sospita d’haver actuat per afany
de riqueses, tot situant-se ell mateix en oposicié als dilapidadors, que no sén «senyors
dels plaers de la natura, siné esclaus del plaer» (0vx of kpeitroves t@Vv tijc pvoews
noovAV, 6AA° oi dovievovreg tais ndovais) (§15). De fet, observa Palamedes, aquests
mai no obtindran honor, ja que és només la virtut allo que el proporciona. Per tant, un
home (Gv7jp) mitjanament assenyat (uéows ppoviuog) buscara la virtut (dpetic) i no
el vici (kaxotnrog) (§16). El malvat ni tan sols té seguretat, perque amb els seus actes
es crea enemics i viu entre els maxims perills. Ser malvat, en conclusié, és estipid. Per
tant, no hi ha cap motiu assenyat pel qual Palamedes hauria pogut cometre la traicié
que se li atribueix, car haver actuat aixi I'hauria privat del més admirable honor
(kalAiotng tipdc) i Uhauria dut a la marginacié més vergonyosa (aicyiotni dvokieion).
I no hi ha res de més vergonyés (aigyiotov) per a un home que ser la causa de la seva
propia dissort (dvarvyeiv o1 avtov) (§20). Leix de tot aquest raonament imita fraudu-
lentament l'intel-lectualisme moral socratic, basat en 'autoexamen, tot convertint-lo
en un intel-lectualisme honorific, basat en la reputacié: el mal es comet per ignorancia,
car el malvat desconeix els castigs que la societat li imposara.

En el segiient apartat del discurs, Palamedes passa a acusar el seu acusador, que, entre
altres coses, ha fet cas dels rumors, tot i que «no sha de confiar (miotederv) en qui té
una opinié (docalovot), sind en qui té un saber (eiddo1v)» (§24).

En la tercera part, Palamedes fa una lloanga de si mateix com a gran benefactor dels
grecs i de tots els homes, ja que ha convertit la vida humana de dificil en facil (zépiuov
é¢ amopov) i de desendregada en endregada (kooueuévov €€ droauovn). Els dons de Pala-
medes als homes sén: les formacions militars, que condueixen a la supremacia
(mheovertiuora); les lleis escrites; I'abecedari; les mesures i els pesos, que sén eficagos
mitjans de transaccions comercials; el nombre, vetllador dels diners (dp16uov te ypnudrwv
pbloka); els senyals de foc; i, finalment, els jocs de taula (meoo00¢), que ocupen l'oci
(oyoAiic) (§30). Notem que: (1) en el primer lloc de 'enumeracié hi figura la capacitat
militar; (2) els pesos i mesures es vinculen exclusivament amb el comerg i el nombre amb
els diners; (3) 'oci s'ocupa amb un passatemps. Tot plegat, ha dit Palamedes, serveix per
convertir en facil i endregada la vida dificil i desendrecada. Ara bé, quina mena d’endre-
cament hi ha en joc en aquest discurs? Quina és aquesta facilitat oposada a 'aporia? Pala-
medes conclou que tots aquests invents demostren que ell no socupa de coses vergonyo-
ses i dolentes (aigypdv kai koxdv) (§31). Quina nocié de vergonya hi ha present, aqui?

EL LLOC DEL GORGIAS PLATONIC EN EL PENSAMENT DE JAN PATOCKA
Jordi Casasampera Fernandez
p. 5-23



La quarta i darrera part de la Defensa de Palamedes és un afalagament als jutges i alhora
una amenaga: davant la multitud (GyAwr), sén convenients les stpliques i la intercessié
d’amics, perd davant dels jutges, prétois entre els grecs, no caldra res més que ensenyar la
veritat (di0acavra taAn0ec) (S33). Els jutges han de fer cas dels fets i no pas de les parau-
les, han de preferir les refutacions (é4€yy@v) a les acusacions i no han de jutjar amb poc
temps (GAiyov ypovov) (§34). Cal no precipitar-se, perque si Palamedes és condemnat
injustament, la ineptitud dels jutges sera coneguda a tot Grecia. No existiria un error més
gran que aquest acte terrible (dervov), impiu (dfeov), injust (ddixov) i il-legal (dvouov),
d’haver donat mort a un company d’armes (eouuayov) (§36).

Aquest repas de la Defensa de Palamedes ens permet notar com de present 'ha tingu-
da Plat6 a I'hora de plantejar la forma i el contingut del Gorgias. Palamedes —perso-
natge de Gorgias— i Socrates —personatge de Platé— poden arribar a dir coses molt
similars. De fet, les expressions pronunciades i els termes fonamentals de 'argumenta-
cié poden arribar a ser identics. Perd aixo no vol dir que Socrates i Palemedes diguin el
mateix, ja que la concepcié de la vergonya de Palamedes no és la de Socrates, siné la de
Gorgias, Polos i Cal-licles. Les primeres aparicions del terme aioydvy en el Gorgias de
Platé ens remeten, precisament, a aquest sentit reputacional de la vergonya, referit a les
formes socials, a la mirada dels altres i al calcul de les conseqiiencies dels propis actes
per al propi honor, sentit ampliament desplegat, com hem vist, en la Defensa de Pala-
medes. Aquesta vergonya és un valor edificant dins del lexic retoricopolitic que edifica
en funcié del zimé. En el didleg platonic, Gorgias considera vergonyds aturar la conver-
sa si el pablic la vol sentir (458d-¢); Polos redueix 'analisi socratica de I'esséncia de la
retorica a la seva preocupacié sobre si és admirable o vergonyosa (463d); i Cal-licles
considera vergonyosa —i ridicula— la filosofia mateixa, que allunya els homes de la
vida politica (484c-486d). Platd, doncs, fara que Socrates es posi al nivell d’aquells amb
qui parla: si el mot aischyne és el que poden entendre els seus interlocutors, cal usar-lo
per tal de desplagar-los. Aixd explicaria el seu ts exclusiu en el Gorgias, en 78 ocasions,
en detriment d’idds, que no hi apareix. Platé hauria detectat I'ds gorgia del terme i hi
hauria operat un desplacament a través de I'accid socratica, a saber: la veritable vergo-
nya no es troba on pretenen Palamedes, Gorgias, Polos o Cal-licles, és a dir, en ser la
causa de la propia ruina econdmica, social i fins i tot fisica; no es troba en qui no té el
poder d’esclavitzar (452e), en qui no té llibertat per fer el que vol (466¢), en qui no
pronuncia bé (485b), en qui no satisfa els desitjos del public (458d-¢), siné en la propia
anima de qui comet injusticia. Platé parteix del llenguatge del #mé retoricopolitic per
elevar-lo a un llenguatge de la psykhé i la vertadera justicia.”

Similarment, en I'Elogi d’Helena, hi trobem arguments que Platé utilitzard en el
Gorgias. Per exemple, la descripcid cal-liclea de com 'home-lled trencara les cadenes

2 Cfr. Alessandra FUSSI, Retorica e potere. Una lettura del «Gorgia» di Platone. Pisa: Edizioni ETS, 2006, pag. 206.
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d’escriptures, sortilegis, paraules magiques i lleis (484a) és gairebé una citacid literal del
text gorgia (§10), tal com ha vist bé Alessandra Fussi: «Anche qui, come in diversi altri
casi nel Gorgia, non possiamo non notare il brillante uso intertestuale che Platone fa
dell'opera di Gorgia». El tema de I'Elogi, a més, és especialment significatiu, ja que es
tracta del poder de la paraula i, per tant, dels seus perills: «Quants a quants i de quant
han persuadit i segueixen persuadint, forjant un discurs enganyador (wevdij Adyov)!»
(S11). Gorgias mateix, doncs, fa referéncia a les paraules persuasives i enganyadores,
per tal de persuadir, al seu torn, del fet que Helena ha estat enganyada per les paraules
i que, per tant, no pot ser tinguda per culpable. Fer-la responsable seria com acusar algt
d’haver fet alguna cosa obligada per les armes o per les cadenes, ja que les paraules te-
nen aquest mateix poder i fins i tot superior. En el Gorgias, Cal-licles titlla Socrates de
demagog (482c) i I'acusa de fer sofismes (497a), de tergiversar malintencionadament
els mots per tal de vencer en la discussié. Com veurem, no podem dir que Cal-licles
menteixi del tot, ja que Sdcrates —com veura Patocka— sovint «estira el seu interlocu-
tor pel nas» i el fa anar on ell vol.?" El problema és si Socrates té dret a fer aixd, un dret
que no tindria Cal-licles. El problema és si es poden distingir els nivells, si hi ha o no
hi ha una diferéncia de superioritat —o de profunditat— entre el lloc des d’on parla
Socrates, la filosofia, i els llocs des d’on parla la ciutat; si es pot fer la distincié entre una
posicié o intencié filosdfica oberta a la realitat, a la cosa mateixa, i una posicié o inten-
ci6 retorica que es protegeix de la realitat en la perpetuacié d’'una déxa com a aparenca
socialment compartida. La resposta de Patocka és que la distincié es pot fer, que Platé
la fa —precisament situant els /dgoi en el drdma— i que és de vital importancia —tam-
bé per a nosaltres— fer-la.

. Les llicons de Patocka sobre el Gorgias

El curs Platd. Llicons de filosofia antiga (1947-48) es dona en el marc del projecte de
Patotka de formar una generacié d’estudiants que s’ha vist privada d’'una educacié
universitaria rigorosa sobre la filosofia classica grega, després de I'ocupacié nazi i de la
Segona Guerra Mundial. Es un moment de reconstruccié politica després d’una catas-
trofe. Poc després, Patocka seria apartat de la docencia per la seva negativa a afiliar-se al
partit comunista. Lostracisme dura prop de vint anys, fins a I'¢poca del socialisme amb
rostre huma d’Alexander Dubcek. El curs La cura de lanima platonica i lestat just
(1971-72) fou el darrer que Patotka va poder impartir a la universitat, abans que no
Patectés la normalitzacié politica endegada I'estiu de 'any 1969, després de la Primave-
ra de Praga, normalitzacié que ja no es revertiria i que provocaria el seu compromis

21 Cfr. Jan PATOCKA, Platénova péce o dusi a spravedlivy stat. A Sebrané spisy [Obres completes], 14/4. Praga:
Oikoymenh, 2012, pag. 158.
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amb el moviment Carta 77, un compromis que li causaria la mort i el sobrenom de
«Socrates de Praga».”

3.1. El «<Gorgias» com a fenomenologia dramatica

El curs 1947-48 comenga destacant aspectes filosoficament rellevants de la situacié
escenica i dramatica del dialeg. En primer lloc, que el Gorgias és un dialeg d’estil direc-
te, sense cap aspecte diegetic. En segon lloc, que Socrates arriba amb Querefont, ciuta-
da de bona reputacié i alhora celebre interrogador de I'oracle sobre la saviesa socratica.
En tercer lloc, la rellevancia de la pregunta que Socrates mana a Querefont de dirigir a
Gorgias: «Qui ets?» (‘Oorig éotiv, 447¢).?

Aquesta pregunta és paral-lela a la que, en el Protagoras, Socrates fa a Hipocrates
sobre el sofista. Més enlla d’aquest detall, el Protagoras i el Gorgias estarien vinculats
tematicament: si el primer representaria la penetracié de la sofistica en 'educacid, el
segon tractaria del poder de 'oratoria en la politica i la justicia. D’acord amb Jaeger, el
Protagoras estaria més a prop de la comedia i el Gorgias de la tragedia, una «tragedia
sobre les primeres i tltimes coses divines i mortals»,** el sostre (klenba) de la qual «no
és menys alt ni menys bell (kosmickd) que el de les grans tragedies del segle cinque».?

Aquesta seriositat tragica prové de la contraposicié extrema i agressiva que el dialeg
planteja, a mesura que I'accié socratica revela progressivament —en la (de)gradacié
Gorgias, Pol, Cal-licles— 'essencia més o menys dissimulada de la il-lustracié retorica,
que no és cap altra que un cert nihilisme avant la lettre, és a dir, la creenca que la recer-
ca socratica de sentit (smzyslu) no té sentit (nesmysiné), ja que no existiria cap llei moral

22 Jn dels primers a fer I'aproximacio entre Socrates i Patocka fou Paul Ricoeur (Jan PATOCKA, Essais hérétiques
sur la philosophie de I'histoire. Lagrasse: Verdier, 1999, pag. 19). Vegeu també Paul RICOEUR, «Jan Patocka, le
philosophe résistant», dins: Lectures 1. Paris: Seuil, 1991. Gregorio Luri dedica a Patocka I'epileg del seu llibre
sobre les recepcions de la figura de Socrates al llarg de la historia (Guia para no entender a Socrates. Reconstruccion
de la atopia socratica. Madrid: Trotta, 2004, pag. 254). També s’han comparat els textos que PatoCka escriu per
legitimar Carta 77 amb els discursos de Socrates en el seu judici. Vegeu Martin PaLous, «Jan Patocka's Socratic
Message for the Twenty-First Century: Rereading Patocka’s ‘Charter 77 Texts’ Thirty Years Later», dins: Erika
ABRAMS i lvan CHVATIK (eds.), Jan Patocka and the Heritage of Phenomenology. Dordrecht—Heidelberg—Londres—
Nova York: Springer, 2011, pag. 171.

23 Cfr. Antoni BoscH-VEciana, «Socrates com a figura del filosof en el Gorgias de Platé: un debat radical sobre “la
millor manera de viure” a la Ciutat i sobre I'art de la politica». Comprendre. Revista catalana de filosofia [Barcelona],
X, 1-2, 2007, pag. 5-44.

24 Jan PATOCKA, Platon. Péednésky z antické filosofie, op. cit, pag. 153. Malgrat aquesta seriositat tragica, el
Gorgias conté nombrosos elements comics, alguns dels quals seran assenyalats per Patocka. Sobre aixo, vegeu
Jordi CasasamPERa, «;Hablas en serio 0 bromeas? Exageracion socratica y humor platdnico en el Gorgias», dins:
Jonathan LaviLLA | Javier AGUIRRE (eds.), Humor y filosofia en los didlogos de Platdn. Barcelona: Anthropos, 2021,
pag. 200-212.

2 Jan PATOCKA, Platon. Péednasky z antické filosofie, op. cit, pag. 155.
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independent de les convencions i, per tant, la llei moral i la llei del poder serien el
mateix. En conseqii¢ncia, la recerca del poder és I'tinica tasca realista i seriosa (vdzné).

Ara bé, en Platd, la tragedia és superada en un sentit gairebé hegelia: és negada i al-
hora conservada per ser duta més enlla. Platd «crema la tragediar (spdlil tragédie)* i
reelabora (nahradil) el principi tragic del conflicte intern, tot afegint-hi la creenca en el
propi millorament a través del /dgos socratic. El Socrates platonic creu poder respondre
afirmativament a la pregunta que la trageédia contestaria negativament, és a dir: si 'ho-
me és capag de superar absolutament (vizbec) els limits que aparentment el determinen,
a saber, la mort i el mal. Socrates mostraria que, més enlla de tota #ékhne humana, que
certament té aquests limits, hi ha una altra mena de saviesa possible per a 'home, una
saviesa del #élos o del sentit, que és una misteriosa barreja de saber i d’ignorancia, i que
permetria en certa manera totes dues coses: superar la mort i vencer el mal. Socrates es
trobaria aix{ situat entre la sofistica i la poesia, entre la creenga en un poder huma il-
limitat i la creenga en una limitacié humana insuperable.

Tot aix0, perd, no es revela en un discurs, siné en un drama. Cal no tan sols escoltar
Socrates, siné veure’l en accid, assistir al «petit teatre» (malé divadlo) socratic. Com que
I'élenkhos és sempre una adaptacié a aquell a qui s'adrega, en el cas de Polos —que és
un poltre jove i impacient—, cal administrar un tractament (/¢by) de xoc, consistent
en una paradoxa insuportable (nesnesitelnéjsim paradoxem) per al pacient, que oposa
«dues maneres de viure 'una contra l'altra» (dvoji zivotni zpiisob proti sobé):* és pitjor
cometre injusticia que no pas patir-la (469¢), z.e., és pitjor no ser castigat que ser-ho
quan es comet injusticia (472¢), i.c., és millor no castigar els enemics que han comes
injusticia (481a). Aquesta «escandalosa» successié de paradoxes socratiques acabara
amansint el poltre Polos, pero la victoria, observa Patocka, és insuficient. El motiu té a
veure amb les caracteristiques del personatge: Polos no és un adversari prou fort. Aquest
sera Cal-licles, que entra sobtadament en la conversa, tot generant «la més alta escalada
dramatica del didlegy (nejvyssim vystupriovanim dramtického napéti),” quan demana a
Querefont si Socrates parla seriosament o fa broma (481b). Querefont convida Cal-
licles a adregar la pregunta a Socrates i aquest, segons Patocka, confirma la seva seriosi-
tat (vdznost).”

Després del llarg discurs de Cal-licles (482c-486d), Socrates utilitza la xolaxéia,
llagoteria (/ichonictvi), de manera clarament ironica (ironicky): Cal-licles sera faoavog,
pedra de toc (prubifsky kdmen), de I'anima de Socrates, perque Callicles posseeix

% Cfr. DIOGENES LAERCIO, Vida y opiniones de los filosofos ilustres. Trad. Carlos Garcia Gual. Madrid: Alianza Editorial,
2007, Ill, 5, pag. 155.

27 Jan PATOCKA, Platdn. Prednasky z antické filosofie, op. cit., pag. 166.

% Ipid., pag. 169.

2 En el curs 1971-72, Patocka explicara aquest moment de manera diferent, tot matisant aquesta seriositat.
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émotiuny, edvoia i mappnoio (487a). Socrates, perd, no creu pas que Cal-licles pos-
seeixi realment aquestes tres virtuts, i el dialeg s’encarregara de mostrar-ho dramatica-
ment. Cal-licles no sera una bona pedra de toc per refutar Socrates, siné que, a la in-
versa, Cal-licles sera testat a 'enclusa socratica i finalment desemmascarat. Tanmateix,
cal fer emfasi en el fet que la intervencié de Cal-licles assenyala un problema genui:
també ell planteja la qiiestié de la vertadera humanitat, de la vida noble enfront de la
vergonyosa. Labismalitat (propastnost) d’aquest dialeg es troba precisament en com
juxtaposa una doble revelaci6 (odhalovdni): la revelacié socratica de 'home més enlla
d’alld rebut —naturalment i cultural— i la revelacié cal-liclea d’'una llei moral no
basada en la naturalesa i, per tant, subterfugi per a la vida debil, envejosa de la vida
forta. Ara bé, si Callicles és un (mal) missatger d’un retorn a una phyisis autentica en
contra d’un ndmos fals, Socrates parla d’'un millorament de la pAysis humana a través
d’un ndmos que no és, de fet, cap convencid, siné el dialeg com a vida examinada que
recerca l'auténtica natura (piiroda pravd). Laparent alliberament (svoboda) de Cal-
licles no és altra cosa que indisciplina, desgovern (neukdznénost). Socrates és qui reve-
la ’home veritable (pravého clovéka), tot mostrant que el zélos de la vida no es troba en
allo que es posseeix i que, per tant, la vida sha de girar i capgirar (obrdcen a prevrdcen)
si vol estar a I'algada de la seva tasca global (obecnému pozadavku dostdr). Per explicar
aix0, Patocka llegeix als alumnes el fragment en qué Socrates contraposa geometria i
pleonéxia (507e-508a). La felicitat es troba en I'autogovern, 'autodomini (sebevlddé).
Només qui s'autolimita és capag d’amistat i comunitat, perque no vol 'expansié inde-
finida, sind la limitaci$ (omezeni) i la integracié de les parts en el tot (zadlenéni st v
celek). La llei natural és, aixi, justicia o ajustament geometric, contra la vida merament
instintiva. Aquesta descoberta filosofica del tot-£dsmos té una aplicacié en el tot-pdlis
i en el tot-psykhé.

Després dels arguments, observa Patocka, Socrates fa un darrer intent de persuadir
Cal licles d’'una manera més accessible als infants (4é#), aixd és, per mitja d’un mite.
Aquest no es dirigeix a la veritat de la millor manera, és a dir, dialecticament, perd ho
fa de manera més impressionant (pzisobivé), i és legitim en la mesura que conté el ma-
teix principi que la tesi defensada, és a dir, la superioritat de la vida filosofica sobre la
no filosofica. Aquesta superioritat és el que fa que Socrates pugui dir que ell representa
la vertadera politica (pravd politika) (521d), tot entenent per aixd una paradoxal politi-
ca apolitica (nepolitickd politika).

3.2. El «<Gorgias» com a lluita pel desti de la polis

La primera de les sessions dedicades al Gorgias durant el curs 1971-72 du per titol

«La lluita entre la filosofia i la retorica sobre 'educacié» (Boj mezi filosofii a rétorikou o

vychovu). En aquestes llicons, Patocka emfasitza molt més I'element polemic del dialeg.

El Gorgias comenga fent referéncia a una batalla (470¢) a la qual s’arriba tard, per donar
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inici a una nova batalla (birva novd) que és evident des dels primers mots.*® Hi troba-
rem aviat un dels crits de guerra (bojovou fanfiru) de Socrates: la prohibicié de fer
discursos llargs (449c). D’altra banda, els personatges principals tenen escuders fidels:
Gorgias ve amb Polos i Socrates ve amb Querefont, un amant (milovnik) dels discursos
socratics. La guerra comenga amb una escaramussa (pozycka) entre aquests dos soldats
destacats. El combat principal, entre Socrates i Gorgias, es decanta de la banda socrati-
ca gracies a la irdnica admiracié que Socrates manifesta per la retorica (456a), ironia
que Gorgias no capta i que provoca alldo que vol Socrates, és a dir, que Gorgias faci una
voluminosa apologia (apologetice obsazeno) de la retorica que permetra a Socrates «fer
caure Gorgias del cavally (vyhodi ze sedla).>* Socrates sera molt més bel-licés amb Polos,
a qui li llanga sense contemplacions la tesi que la retorica és pura llagoteria®® i que per
aix0d no és una tékhne, sind una practica (receptdi’), un simulacre d’una #ékhne real, una
imitacié falsa (falesnd ndpodoba). Cal-licles agafara 'espasa de la ma tova (ochablé ruky)
de Polos. Amb aquest relleu, és Atenes qui agafa 'espasa contra Socrates i, sense vergo-
nya (stud), satreveix a anar més enlla que Gorgias i que Polos.*

La segona lli¢é del curs porta per nom «La filosofia de la responsabilitat — Confron-
tacié amb Cal-licles» (Filosofie zodpovédnosti — konfrontaces Kallikleem). Després de 'ex-
hibicié socratica (Sdkratovy exhibice) amb Polos, Cal-licles s'adreca a Querefont i li
pregunta si Socrates fa broma o parla seriosament. Patocka no pren en consideracié la
resposta de Querefont,** perd si que observa en la de Socrates una ironia extremada-
ment afilada (nadmiru ostrd ironie) que el porta a defensar que Socrates esta fent totes
dues coses alhora, gracies a la profunditat de la ironia (hloubka té ironie): «Fa broma de
tal manera que el rerefons de la broma (dné roho Zertu) mostra la seva posicié filosofica
més profunda (ta nejhlubsi filosofickd pozice)».”

Cal-licles respon amb el seu celebre makroldgos, un discurs «dnic en els dialegs de
Platé», que té com a eix la distinci6 entre phyisis i ndmos. Segons Cal-licles, '’home fort
i lliure no se sotmet a les convencions dels febles i esclaus. La llei natural legitima la
pleonéxia dels forts. La posicié de Cal-licles és una exemplificacié de la hipocresia ate-
nenca, del desig tiranic amagat sota el convencionalisme de la 7sonomia solonica. El

30 IToléuov kal udyne son les primeres paraules del text. Molts estudis n’han destacat la importancia. Vegeu, per
exemple, Jordi SALES, Estudis sobre I'ensenyament platonic I. Figures i desplacaments. Barcelona: Anthropos,
1992.

31 Literalment, el ‘treu de la sella’.
%2 Aqui utilitza lahodeni per traduir kolakeia, a diferéncia del curs anterior. El verb /ahodit vol dir ‘delectar’.

3 Cfr. Arlene SAXONHOUSE, «An Unspoken Theme in Plato’s Gorgias: War». Interpretation [Nova York], 11/2,
1983, pag. 139-169.

3+ Sobre aquesta resposta, vegeu Jordi CASASAMPERA, «;Hablas en serio 0 bromeas? Exageracion socratica y
humor platénico en el Gorgias», op. cit., pag. 200-212.

% Jan PATOCKA, Platonova péce o dusi a spravedlivy stat, op. cit, pag. 146.
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problema politic de Platé té a veure, precisament, amb aquesta hipocresia 0 amb aques-
ta no aclarida autoconsciéncia (sebevédomi). Com que el discurs de Cal-licles ha causat
impacte en l'auditori, la resposta de Socrates ha d’estar a I'alcada. Efectivament, diu
Patocka amb humor, tot seguit «la paraula de Socrates és ben socratica (Sdkratovo slovo
je séktratouské)».>® La tesi segons la qual Cal-licles pot ser una bona pedra de toc i que,
per tant, un acord entre ell i Socrates podria ser pres per la veritat (486e-487¢), es dona
en el centre geometric del dialeg, tot partint-lo en dues meitats: «El didleg Gorgias té
un total de vuitanta pagines i aqui on som ara és la pagina quaranta».’” La segona mei-
tat del dialeg, doncs, estara destinada a la refutacié (vyvrdceni) de Cal-licles. Aquesta
llarga refutacié, perd, en cert sentit es dona i en cert sentit no (e v jistém smyslu ano, v
Jistém smyslu ne), perque el problema plantejat és tan profund (¢akové hloubi) que no és
possible solucionar-lo (vyFesen) del tot, ni en el dialeg ni, de fet, en la vida. Es tracta de
la pregunta per com cal viure, que obre una crisi en la qual ’home viu permanentment.
La diferéncia entre Socrates i Cal-licles es troba precisament en la consciencia i 'accep-
taci6 d’aquesta crisi, d’aquesta problematicitat inherent a la vida que es vol plenament
humana:

Estar en aquesta crisi conscientment, suportar-la amb conscie¢ncia (svédomim) —amb
consciéncia, és a dir, amb responsabilitat, de tal manera pugui respondre cada pregunta
que se m’adreci—, aix0 és el veritable sentit del metode socratic de preguntes i respostes:
la responsabilitat (zodpovédnost). Aixo significa cuidar-se (szarat se) d’un mateix, cuidar-se

5974

de la propia i més intima esséncia (nejvlastnéjsi podstatu), aixo significa cuidar-se de I'ani-
ma (starat se o dus7). El que estem constatant aqui és I'etapa socratica (etapa sékratovské)
de la cura de I'anima (szarosti 0 dusi), aixd que s'anomena Ti|g Yyoyfig émpeeio.

La tercera i darrera sessié del curs dedicada al Gorgias es titula «Refutacié de la teoria
de Cal-licles. La doctrina socratica de la unitat de 'anima» (Vywrdceni Kallikleovy teorie.
Sékratova nauka o jednoté duse). Per tal de vencer la resistencia de Cal-licles, Socrates
fara Gs d’imatges (0brazy) i discursos, amb la finalitat de fer-lo respondre (odpovorat) en
sentit fort, aixo és, de fer-lo responsable. Largumentacié de Socrates, adverteix Patocka,
no constitueix una demostracié o una prova (ditkaz) en sentit estricte. Sdcrates actua
com algti que desperta (budit) en l'altre alguna cosa adormida, amagada, oblidada o
dissimulada. Malgrat aquest important component ad hominem de la refutacié socrati-

% Ibid., pag. 152.

57 Ibid., pag. 153. La importancia del centre del dialeg ha estat assenyalada per Leo Strauss i és un element
interpretatiu del grup de recerca Eidos: Hermeneutica i Platonisme de la Universitat de Barcelona. Vegeu, per
exemple, Josep MONSERRAT Movas, El «Politic» de Platd. La gracia de la mesura. Barcelona: Barcelonesa
d’Edicions, 1999.

3 Jan PATOCKA, Platénova péce o dusi a spravedlivy stat, op. cit., pag. 156. Que hi hagi una etapa socratica de la
cura de I'anima indica implicitament que n’hi ha una altra de platonica.
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ca, Patocka en destaca també el contingut més doctrinal, que inclouria referéencies im-
plicites a la teoria de les idees (teorie ideji) i a la seva relacié amb la unitat (jednota) de
les virtuts i de 'anima que, a través de la filosofia, es fa responsable del tot. Lobjectiu
és fer entendre a Cal-licles que la veritable phyisis no consisteix a tenir més, que no con-
sisteix en el flux —o no només en ell—, siné precisament en la figura, en el /imiz. La
novetat aqui, respecte del curs 1947-48, és que Patocka interpreta la protesta de Cal-
licles com una protesta contra la igualtat mecanica (mechanické rovnosti) entre els ho-
mes, contra el fet de tractar els homes aritmeticament per igual (aritmeticky stejné). Ara
bé, com es diu a les Lleis (757a-b), hi ha dos tipus d’igualtat: 'aritmetica, que suma i
reparteix amb la mateixa vara —amb el mateix colze (lokrern)—, i la geometrica, que és
una igualtat en la proporcié (rovmost proporei), una proporcié entre magnituds diferents
(réiznymi velicinami), una equivaléncia sense identitat. Aquesta igualtat geometrica és
la base del kdsmos-physis, una harmonia jerarquica de diferents ajuntaments. Contra la
igualtat aritmetica, que Callicles —amb raé— rebutja, Cal-licles —sense raé— hi
oposa la pleonéxia. En realitat, perd, la llei natural —i també, per tant, la de la ciutat—
és la igualtat geometrica. No hi hauria, doncs, una contradiccié real entre physis i
némos. «Alldo que governa (vlddne) realment és la llei de la pdoig, que és concordant
(shodny) amb la del vopog —i aixo és la igualtat geometricar.”

Malgrat la importancia de les qiiestions precedents, aqui Patocka considera encara
més important la resposta de Socrates a la segona part del discurs de Callicles, on
aquest ridiculitza la vida filosofica per indtil. Contra aix0, Socrates afirma que, de fet,
el filosof és I'inic que s'ajuda a si mateix i als altres. Perd aquesta ajuda no és el que
Cal-licles —o, podriem afegir-hi, Palamedes— entenen per ajuda. L'ajuda de la filoso-
fia remet a una altra profunditat: la recompensa del filosof és que veng el mal i que no
té por de la mort. Per aixd Socrates diu que ell és I'tnic politic autentic que ha tingut
Atenes, perque no cedeix als desitjos del poble —que accepta el mal per tal de viure
molt i plaentment. Socrates no és llagoter. La seva retorica mira de fer el poble millor
del que és, igual com fa amb ell mateix. «Només llavors un filosof és capag d’ajudar-se
a si mateix i als altres (pomoci sobé i druhym), quan es construeixi la nova comunitat!
Una nova comunitat (novd obec), I'eidos de la qual és en la ment d’aquell que és teyvitng,
que sap (znaly) que és alldo que és bo i dolent (dobré a zlé), és a dir, el filosof». %

Patocka conclou el seu comentari del Gorgias tot caracteritzant-lo com un trampoli
(odrazovy miistek) que permet el salt des d’una ciutat d’infants (obce déti) cap a una
ciutat filosofica (0bci filosofické), una ciutat d’adults (obei dospélych). El salt, propia-
ment dit, seria descrit per Platé a La repiiblica, que ocupara la resta de sessions del curs

1971-72.

% Ibid., pag. 169.
“ Ibid., pag. 171.
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4. A tall de conclusié. Platé i Europa

En els dialegs platonics, i en el Gorgias en particular, es mostren alhora la grandesa i
la fragilitat de la retorica. De la grandesa, Socrates se’'n meravella davant de Gorgias: «Jo
ho admiro (Bavudlwv), Gorgias, i fa temps que em pregunto quina pot ser la forca
(0vvouig) de la retorica. A mi si més no em sembla meravellosa (dayovia) per la seva
grandesa (uéysfog) quan la contemplo (okomodvti) com ho faig ara» (456a). Deixant
de banda I'estrategia retorica del mateix Socrates en aquest punt —que, com hem vist,
consisteix a lloar la retorica per tal de tocar la tecla de la vanitat de Gorgias—, aixd no
és res que no sigui ben constatable en la manera com la politica atenenca s'embarca en
grans empreses en que la retorica fou fonamental. Sobre aixd, val la pena citar el que
diu Jordi Sales, tot comentant, precisament, el Gorgias:

Quan les coses han superat les dimensions primerament abastables, quan les coses sén
decidides davant la multitud, la capacitat de la retorica com a agonia, lluita o competicié
(456b) és sinica i es fa superior a d’altres habilitats especifiques preexistents. [...] [Aquest]
és el moviment pel qual la possibilitat de la paraula com a habilitat suprema ensenyable
com a tal i transmissible monetariament es constitueix. Aquesta possibilitat és la que en-
grandeix la polis homogeneitzant-la i llancant-la a obres ‘grans’. [...] La gent ha estat
‘amuntegada’ i els afers han estat ‘engrandits’.*!

Gorgias és un expert formidable/terrible (deinds) i cobra com a tal, perque és capag
d’ensenyar com fer embarcar la ciutat en e/ que sigui. Es a dir, la retorica es posa al servei
del que sigui, justifica el que sigui. Tal és la presentacié que en fa Gorgias en el didleg
platonic. Tanmateix, tot i que la retorica pugui fer aixd millor que cap altra habilitat,
lautdpsia platonica del cadaver atenenc sembla apuntar a la possibilitat que uns fona-
ments merament retdrics amaguin una fragilitat que acabi fent enfonsar I'edifici, més
tard 0 més d’hora. Perd un cop la ciutat sha embarcat, i encara que el viatge hagi acabat
en naufragi, ja no es pot retornar senzillament a un origen aproblematic, siné que cal
dirigir-se a la descoberta de la problematicitat. La vida examinada proposada per Socra-
tes i Platé no és «un senzill retorn a les unitats massificades per la situacié retorica,
perqueé aquestes ja no existeixen i la seva viabilitat no ha estat segurament prou bona si
és que shan deixat amuntegar».*?

Ara bé, aquesta descoberta de la problematicitat pot ser institucionalitzada, més
enlla de I'accié socratica? Es pot fer una politica filosofica? No ens trobem davant d’'un
oximoron? No és irdonic —i tragic (i comic)— Platé quan planteja la possibilitat del
filosof-rei a la Carta VII o a La repiiblica? Aquella politica apolitica que Patocka atribu-

4 Jordi SALES, Estudis sobre I'ensenyament platonic I. Figures i desplacaments. Barcelona: Anthropos, 1992, pag.
125-126.

“ Ibid., pag. 126.
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eix a Sdcrates quan aquest es denomina a si mateix I'inic politic vertader d’Atenes, és
alguna cosa tangible a nivell institucional? Si la retorica construeix edificis grans perd
fragils, quins edificis construeix la filosofia? Pot ser locomotora de la societat? No és
més aviat, sempre, per la seva naturalesa, un fre?

Aquestes preguntes, genuinament platoniques, han travessat la historia del pensa-
ment occidental i han rebut respostes de tota mena. Ens hi aproximarem ara breument
a partir de la vida i 'obra d’un deixeble distingit del mestratge de Patocka: el dramaturg
i politic Viclav Havel, promotor de Carta 77 i la persona que va convencer Patocka de
comprometre’s-hi. Carza 77 era, en cert sentit —i gracies sobretot als textos que Patocka
hi dedica—*, un exemple de politica filosofica, una accié de protesta davant d’una
politica criminal, accié fonamentada en les nocions platoniques de cura de lanima i de
vida en la veritar. Ara bé, més enlla de la protesta, del daimon que atura una accié, com
incorporar la problematicitat de la filosofia en la praxis positiva de la politica ordinaria?
No és ridicul, aixo, tal com diria Cal-licles?

En una confereéncia de I'any 1996, amb I'experiencia d’haver ocupat ja la presidencia
de Txecoslovaquia i després de la Republica Txeca, Havel afirmava:

Hauriem de parar de pensar en I'actual estat d’Europa com l'ocas de la seva energia i re-
coneixer-hi més aviat un temps de contemplacié en que la feina del dia s’atura per una
estona, mentre el sol es pon, i la regla del pensament pren el poder. [...] [E]l punt de
partida de totes les nostres meditacions crepusculars hauria de ser una discussié sobre
Europa com un lloc de valors compartits, sobre la identitat espiritual i intel-lectual euro-
pea o —si ho preferiu— "Anima europea.*

Avui, que el projecte institucional europeu esta ferit en part a conseqii¢ncia d’arte-
factes retorics fraudulents i de paraules grans perd buides, potser cal tornar a insistir,
com era el cas 'any 1947-48 o el 1971-72 —i a risc de caure en la ingenuitat o el ridi-
cul—, en la idea d’'una Europa nascuda de 'impuls espiritual de la filosofia grega com
a cura de lanima. Aquest impuls té un moment, diguem-ne, institucional, amb Platé,
que no tan sols escriu dialegs, siné que també visita tirans presumiblement interessats
en la filosofia i que també crea una escola, ' Akademia, que és un espai d’autoaclariment
dins de la ciutat i alhora a recer de la ciutat. Si aix0 és, encara avui, la universitat, o si
ho pot ser, és una qiiestié que es pot debatre llargament. En tot cas, Patocka ho creia i
per aixd encarava els seus cursos universitaris amb el maxim rigor i amb la maxima
ambicié pedagogica. El nucli del seu ensenyament era la cura de I'anima socratica i

43 \legeu Francesc FERNANDEZ, Jan Patocka. La filosofia en temps de lluita. Barcelona: Barcelonesa d’Edicions,
1996, pag. 30-44.

4 \legeu Vaclav HAVEL, «The Hope for Europe». The New York Review of Books, XLIll, 11, 20/6/1996. Disponible
a: https://www.nybooks.com/articles/1996/06/20/the-hope-for-europe/.
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platonica, que sap que no hi ha ciutats ben governades (Carta VII, 326a-b), que la
historia humana, dit en termes moderns, no pot ser solucionada: «El problema de la
historia no pot ser resolt; ha de romandre (zistaz) un problema».® En els termes de
Havel:

[L]a pregunta que em plantejo és: tal vegada no ha arribat el moment que I'Europa poli-
tica reflexioni seriosament sobre I'estat de tota la seva civilitzacid i tracti d’alliberar-se del
seu impuls cec? I aquesta actitud —potser més impopular perd més encoratjadora— no
suposaria en realitat el retorn a una de les tradicions intel-lectuals europees més interes-
sants, a la tradicié de la pregunta i el dubte, tal com l'establf Socrates en el seu dia?%

Ja com a expresident, I'11 de novembre de 2009, en un discurs al Parlament Euro-
peu en commemoracié del 20¢ aniversari de la caiguda del mur de Berlin, Havel par-
lava de la necessitat d’enfortir la integracié europea des de bases morals, aixi com de la
importancia que les estructures supranacionals es comuniquin des d'un minim de res-
pecte i de sinceritat mutus. Uns col-laboradors reals han de poder dir-se de veritat allo
que pensen, és a dir, han de poder escoltar-ho tot.

No estic proposant res de revolucionari ni radical, siné només una reflexié més profunda
sobre els fonaments [espirituals] de la unificacié europea, un cultiu més empatic de la
nostra europeitat i una relacié articulada amb 'ordre moral que transcendeixi el mén del
nostre benefici immediat, un mén de mera prosperitat que no va en cap direccid i que esta
determinat tinicament per indicadors quantitatius.?”

Es obvi que amb aixd Havel si que esti proposant alguna cosa radical i revoluciona-
ria, en la mesura que és sempre radical i revolucionaria tota filosofia digna d’aquest
nom. Com fer-ho? La perspectiva d’un futur millor es troba en una «comunitat inter-
nacional dels escruixits» que extregui de la consciencia humana una forga politica real,
escrivia Havel 'any 1984, tot recollint el concepte de «solidaritat dels escruixits» de
Patocka:

La solidaritat dels escruixits (solidarita otFesenych) pot permetre’s dir ‘no’ a les mesures de
mobilitzacié que eternitzen I'estat de guerra. No algard programes positius; el seu llen-
guatge serd el del daimon de Socrates: tot en advertiments i prohibicions. Podra i haura
d’instituir una autoritat espiritual (duchovni autoritu), esdevenir un poder espiritual

4 Jan PATOCKA, Kacifské esgje o filosofii déjin. A Sebrané spisy [Obres completes], 3. Praga: Oikoymenh, 2002,
pag. 116.

4 Discurs al Senat de Roma, el 4 d’abril de 2002. Vegeu: Vaclav HAVEL, E/ poder de los sin poder y otros escritos.
Trad. Vicente Martin Pindado i Beatriz Goémez. Madrid: Encuentro, 2013, pag. 160-161.

47 Viaclav HAVEL, El poder de los sin poder y otros escritos, op. cit., pag. 189-190.
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(duchovni moci) capag de constrényer el mén en guerra a certes restriccions, d’impedir
certs actes i certes mesures. [...] Portar tots els qui sén capagos de comprendre (porozuméni)
a sentir interiorment (pocitil vnitiné) la incomoditat de la seva situacié comoda (nepohodls
své pohodiné pozice); vet aqui el sentit que podem atenyer més enlla del cim huma que és
la resisténcia contra la Forga (rezistence viiéi Sile): la seva superacié (prekondni).*

Aquesta tasca —present tant en els textos teatrals de Havel com en les seves accions
politiques— es pot titllar d’ingénua només des d’un altre tipus d’ingenuitat, la de creu-
re que 'examen de la propia situacié no afecta en res aquesta situacié. Perd el fet és que
la situacié de 'home es modifica en prendre’n consciencia. «La situacié ingenua i la
situacié conscient sén dues situacions diferents. La nostra realitat —que sempre esta en
situacié— es modifica ja pel sol fet de ser objecte de reflexié».*’

Si bé no d’ingenua, la tasca pot ser titllada de tragica, en tant que inassolible i alho-
ra irrenunciable. Finalment, perod, com saberen fer tant Socrates i Platé com Patocka i
Havel, cal saber mirar-sho tot amb una certa distancia, amb la saviesa de la comeédia,
part essencial —com la tragedia— de la saviesa filosofica. Els dialegs de Platé potser son
les obres d’aquell home capag d’escriure alhora tragedia i comedia (Conviz, 223d), i
potser per aixd continuen sent avui una fenomenologia dramatica que pot ajudar-nos
a aclarir la nostra situacié.
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‘ Resumen

En la obra de Antonio Machado se plantea la pregunta acerca de la situacién del
hombre en el mundo. ;Cémo vemos las cosas? ;Qué sentido tiene que estén ahi?
¢Cémo podemos conocerlas? Con sus escritos te6ricos y con su creacion lirica, el poeta
pretende encontrar una respuesta a esas preguntas. Una de las ideas que repite insisten-
temente es que «lo poético es ver», idea que parece postular que la poesia es una forma
de visién. Segtin ello, el mundo aparece fundamentalmente a la mirada. Sin embargo,
también hay un aspecto del mundo que aparece en la escucha: el mundo es sonoro.
Teniendo en cuenta este doble punto de partida, podemos preguntarnos: ;cémo se
tematiza, en la obra de Machado, la percepcién? ;Qué significa ver y qué significa oir?
sQué ve el poeta y qué oye? Este trabajo es un esbozo para una posible fenomenologia
de la percepcién en la compleja obra del autor de Campos de Castilla.

Palabras clave: Antonio Machado, fenomenologia, existencialismo, poética, idea.

Phenomenology of the perception in Antonio Machado

‘ Abstract

In Antonio Machado’s work arises the question about the situation of Man in the
world. ;How do we see things? ;What is the sense of them being there? ;How can we
know them? In his theoretical writings and in his poetic work, he tries to find an an-

' Publikace byla podporena z prostredk( programu institucionalni podpory rozvoje védy na Univerzité Karlové Coo-
peratio - védni oblast Literatura. Esta publicacion se ha realizado con el apoyo del programa de investigacion
«Cooperatio», seccion Literatura, promovido por la Universidad Carolina.
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swer to these questions. One of the central ideas of his reflexions about lyric poetry is
that «seeing is of the essence of poetry», and consequently poetry is a form of vision.
The world shows itself to the sight. Nontheless, the world has also other aspect: it ap-
pears as something sounding, something that can be heard. From this double point of
view, we can pose the question: ;how is thematized, in Machado’s work, perception?
¢What does it mean in that work seeing and hearing? ;What does the poet see and
hear? This essay is a sketch for an ulterior phenomenology of perception in the com-
plex creation of the author of Castilian Fields.

Key words: Antonio Machado, Phenomenology, Existentialism, Poetics, Idea.

gegeniiber sein
und nichts als das und immer gegeniiber.

(Rilke, Octava Elegia de Duino)

Una de las ideas mds hermosas y enigmdticas que nos dejé Antonio Machado estd en
el capitulo XV de su _juan de Mairena: lo poético es ver».> Esta afirmacién no implica
solo que ver sea un acto poético, una forma de vivir poéticamente, entre otras. El «lo»
individuativo® denota un objeto abstracto determinado —individualizado— por la
cualidad mentada: algo que sustancialmente consiste en ser poético, es decir, la poesia.
La frase significarfa, por tanto, que la poesia coincide sustancialmente con el acto de
ver, que ver es esencialmente lo poético. De ello podrian seguirse dos conclusiones pre-
liminares: que la poesfa es una forma de visién y que todo ver es poético. ;Es esto asi?
sQué clase de ver es el ver poético? ;Qué ve el poeta cuando ve poéticamente?

En el mismo texto en que Juan de Mairena dice «lo poético es ver» ya surge un as-
pecto fundamental de ese ver. El profesor de gimnasia y retérica comienza su reflexion
considerando un lugar comun: que «es el poeta quien suele ver mds claro en lo futuro.
El mejor ejemplo de ello serfa Goethe, con quien suele relacionarse la cita de Macbeth
«into the seeds of time». Goethe ha visto el futuro, lo mismo que las brujas ven el fu-
turo cuando preconizan que Macbeth serd rey.? El poeta, sigue Mairena, es un vidente

2 Antonio MacHaDo, Juan de Mairena. Ed. José Maria Valverde. Madrid: Castalia, 1985, XV, p. 102.

3 Cfr. Manuel LeoneTT, «El articulo». En: Ignacio Bosaue y Violeta DemoNTE (eds.), Gramdtica descriptiva de la lengua
espariola. Madrid: Espasa Calpe, 1999, vol. |, pp. 832-833.

4 William SHAkesPEARE, Macbeth. Oxford: Oxford University Press, 1994, I, 3, p. 103: «if you can look into the seeds
of time / and say which grain will grow». La alusion a Goethe como vidente del futuro puede encontrarse en el
prélogo que escribid Valera a la traduccion de Guillermo English del Fausto, publicada en 1878 con magnificas
ilustraciones: Juan VALEra, «Sobre el Fausto de Goethe». En: Johann Wolfgang von GoeTHe, Fausto. Madrid: English
y Gras, 1878, p. XVII; «que el poeta canta a veces lo que no se dice; va mas alla del punto al que llega el hombre
cientifico con la reflexion y con el estudio; y adivina y vaticina, y se eleva a esferas inexploradas»; cfr. asimismo
Juan VALERA, Algo de todo. Sevilla: Francisco Alvarez, 1883, p. 255.
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de lo pasado y de lo futuro, por eso puede perdondrsele que esté atento «a lo que viene
y alo que se va». Puede perdondrsele, pero no es lo ideal. Entonces, ;a qué deberfa estar
atento el poeta? La respuesta del profesor apdcrifo es sencilla y profunda a la vez: a «lo
que pasa». Quizd el ver poético pueda entenderse como una visidn profética o abarca-
dora del tiempo, o como una sonda del pasado —todo eso se le puede «perdonar» al
poeta. Pero Mairena propone otra cosa: contemplar /o que pasa, esas «imdgenes que le
azotan los ojos y que nosotros quisiéramos coger con las manos».’

En un sorprendente comentario de la primavera de 1888, anotaba Nietzsche en su
cuaderno: «Beim Glauben an Ursache und Wirkung ist die Hauptsache immer verges-
sen: das Geschehen selbst».® La creencia en la causa y el efecto nos quita de la vista lo
mds importante: el suceder mismo. Ese es el misterio. La ciencia fisico-matemdtica es
capaz de establecer causas y efectos. Lo que no es capaz de entender es das Geschehen.
Eso es a lo que deberfa prestar su atencién el poeta, segin Mairena: a lo que pasa, al
suceder. No medirlo, no entender su razén suficiente, no relacionarlo con otra cosa que
también pasa, sino entender qué es eso a lo que nos referimos cuando decimos que algo
sucede. ;Podemos hacerlo, lo entendemos? El ver de lo poético es ver que se dirige hacia
el misterio de lo que es ahora: las imdgenes que le azotan los ojos al poeta. El ver poéti-
co se presenta como una contemplacién del suceder de lo que pasa en el ahora.

No hay que esperar a la década de los treinta para encontrar, en la obra de Machado,
declaraciones acerca de la importancia de la visién. En su resena de Arias tristes, de
1904, se preguntaba: «;No seremos capaces de sonar con los ojos abiertos en la vida
activa?».” En la de Noches blancas, de 1905, aseguraba que el tinico camino de la poesia
es «la directa contemplacién de la vida».® En el bosquejo de «Reflexiones sobre la lirica»
(segtin el texto de Los complementarios), el poeta escribia «antes que nada, ver».” En el
texto final de ese ensayo, publicado en Revista de Occidente en 1925, declaraba que las
imdgenes liricas son expresién de intuiciones de cosas que «es preciso ver», y poco des-
pués, que «el hombre actual no renuncia a ver».'® ;Se manifiesta esa directa contempla-
cién de la vida en su poesia? ;Y si es asi, desde cudndo?

En su primera etapa, el poeta mismo decia que vivia atento a su «quimera» (L)."" «El
alma del poeta / se orienta hacia el misterio», se lee en la «Introduccién» a Galerias

5 Antonio MacHaDO, Juan de Mairena, op. cit., p. 102, todas las referencias del parrafo.

6 Friedrich NietzscHe, NachlaB 1887-1889 (KSA, vol. 13). Munich: De Gruyter, 1999, 14 [81], p. 261.

7 Antonio MacHADO, Prosas dispersas. Ed. Jordi Doménech, Madrid: Paginas de espuma, 2001, p. 190.
8 Ibid., p. 202.

9 Antonio MacHADO, Los complementarios. En: Poesia y prosa. Vol. lll. Ed. Oreste Macri. Madrid: Espasa Calpe,
1989, pp. 1366-1367.

10 Antonio MacHADo, Prosas dispersas, op. cit., pp. 519y 524,

" Antonio MacHADO, Poesias completas. Ed. Oreste Macri y Gaetano Chiappini. Madrid: Fundacion Antonio Machado
/ Espasa Calpe, 1988. En adelante, cito siempre por esta edicion, dando el nimero directamente en el texto.
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(Soledades. Galerias. Otros poemas, 1907, ntimero LXI). ;Cudl es ese misterio? El «labo-
rar» de las «abejas de los suenos», es decir, el enigma del alma, las «galerfas sin fondo»
de la memoria, de la sensibilidad y, en resumen, del mundo interior. En esas profundas
galerfas aletean seres imaginarios: una «forma juvenil» (XXXVI), una «noche amiga»
(XXXVII), una «tarde / de la primavera» (XLI), etc., y los ojos se llenan de imdgenes
extrafas: «El sol es un globo de fuego, / 1a luna es un disco morado» (XXIV), «Brilla la
tarde en el resol bermejo» (XXX), «Las ascuas de un creptsculo morado / detrds del
negro cipresal humean» (XXXII), etc. El poeta estd ensimismado en eso que ¢l llama el
«retablo de mis suefios» (XXXVII). Parece que es incapaz de ver lo que pasa.

En Campos de Castilla, se dirfa que el panorama cambia: el poeta contempla las cosas
en el proceso de su actualidad cotidiana: «carros, jinetes y arrieros» (XCVIII), «som-
brios estepares, / colinas con malezas y cambrones» (CVI), las margaritas, los pastores,
el huertecillo, el abejar, los viajeros en «pardos borriquillos», las «plebeyas figurillas», la
cuna del nifio que pende del yugo (CXIII).

;Significa eso que las percibe objetivamente, que por fin ha aprendido a dejar de lado
su «quimera» para ver sencillamente lo que pasa? El mismo poeta se referfa, en una carta
a Giménez Caballero publicada en La gaceta literaria en 1928, a una «nueva objetividad»,
que supuestamente llevaba persiguiendo «veinte afios».'? Eso nos darfa la fecha de 1908
como inicio de esa persecucién: la época, aproximadamente, en que estaba comenzando
a escribir los poemas de Campos de Castilla. Silo poético es ver, y ese ver es la contempla-
cién del suceder de lo que pasa en el ahora, podria pensarse que el testimonio de esa ex-
periencia poética la expresan, por ejemplo, estos versos de «A orillas del Duero»:

Yo divisaba, lejos, un monte alto y agudo,
y una redonda loma cual recamado escudo,
y cdrdenos alcores sobre la parda tierra [...]
Vefa el horizonte cerrado por colinas
obscuras, coronadas de robles y de encinas;
desnudos penascales, algin humilde prado
donde el merino pace [...]
y, silenciosamente, lejanos pasajeros,
jtan diminutos! —carros, jinetes y arrieros—
cruzar el largo puente [...] (XCVIII)

Sdnchez Barbudo considera que estos versos son «puramente descriptivos».'* Laiten-
berger, en un pequeno articulo, afirma que el paisaje de Campos de Castilla «no se redu-

12 Antonio MacHADO, Prosas dispersas, op. cit., p. 557.

'3 Antonio SANCHEZ BARBUDO, Los poemas de Antonio Machado. Los temas. El sentimiento y la expresion. Barcelona:
Lumen, 1976, p. 182.
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ce a ser expresién de un estado del alma»,' es decir, ya no es el escenario simbolista de
las galerfas y de los suefios. Todo ello podria llevar a pensar que el ver poético, final-
mente alcanzado tras la época del ensimismamiento simbolista, se refiere a la contem-
placién objetiva de la cosa, y a eso lo llamaria el propio poeta, afios después, «nueva
objetividad». Es imposible negar que el mundo cotidiano, «lo que pasa en la calle» (dird
el alumno de Mairena)," estd presente en Campos de Castilla, y que el poeta ha llevado
a cabo una cierta evolucién desde su época anterior. Demostrar que el sentido de esa
evolucién es haber alcanzado finalmente la objetividad de la mirada ya es mds dificil.

En realidad, la «<nueva objetividad» a la que se refiere Machado en la carta a Giménez
Caballero tiene poco que ver con una supuesta poesia «objetiva» y mucho menos des-
criptiva. Dice alli bien claramente que esa nueva objetividad no puede consistir «sino
en la creacién de nuevos poetas [...] que canten por si mismos», es decir, en la creacién
de los apécrifos.'® No parece esto muy adecuado para enunciar una poética de la mira-
da objetiva. Creo que a lo que se referfa Machado con la idea de la nueva objetividad
era mds bien a una poesia que buscaba una respuesta a lo que significa ver, algo tan
incierto que acaba siendo lo que hace un ente imaginado por el poeta. La mirada se
plantea, posiblemente a lo largo de toda su obra, no como una solucién, sino como un
problema. El ver poético implica en realidad un enigma tan profundo como el misterio
aludido en la Introduccién» a Galerias: el misterio de ver el suceder de las cosas en su
existencia actual.

Hace tiempo que los especialistas han matizado la idea del supuesto «realismo» de
Campos de Castilla. Sesé opinaba que en sus pdginas el poeta «<no puede evitar volver a
los suefios».” Por el mismo camino iba Oreste Macri: «quanto pid lo spirito poetico
machadiano si espande e si oggetiva, tanto piu rifluisce in se stesso [...]. Il sogno si
confronta con la realtd e nel ritorno ¢ un altro sogno».'® José Antonio Herndndez, refi-
riéndose a Campos de Castilla, alcanzaba la conclusién de que «ver es algo mds que
percibir».! Gicovate intentaba superar la polaridad subjetividad-objetividad diciendo
que, con el nuevo libro, el poeta habria pasado de expresar la «vaguedad de un estado

™ Hugo LATENBERGER, «“Subjetivismo” y “nueva objetividad” en la obra de Antonio Machado». Boletin AEPE [Madrid],
X/16,1977,p. 13.

15 Antonio MacHaDo, Juan de Mairena, op. cit., p. 41.
16 Antonio MacHADO, Prosas dispersas, op. cit., p. 557.
7 Bernard Sest, Claves de Antonio Machado. Madrid: Austral, 1990, p. 109.

18 Oreste Macri, «Storia del mio Machado». En: Pablo Luis AviLa (ed.), Antonio Machado hacia Europa. Madrid: Visor,
1993, p. 74.

19 José Antonio HernANDEZ, «La teoria literaria de Antonio Machado: ser y ejercer de poeta». En: Antonio Machado,
hoy. Actas del Congreso Internacional conmemorativo del cincuentenario de la muerte de Antonio Machado. Sevilla:
Alfar, 1990, vol. IV, p. 45.
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del alma» a la «visién total de la experiencia humana».?® Arthur Terry consideraba que
hablar de la objetividad del libro de 1912 es una simplificacién excesiva.”’ Y Debicky
que tanto en el primer ciclo como en el segundo el poeta «transforma las escenas y los
elementos de la naturaleza en correlatos de actitudes subjetivas».?

El poeta mira los campos sorianos, y lo que ve es que «el campo suefa», que «parece
que las rocas suefian» (CXIII). En realidad, el poeta no solo ve esos campos, sino, como
dice él mismo, los vuelve a ver (seccién viii): «He vuelto a ver los dlamos dorados, /
dlamos del camino en la ribera». El «vuelto a ver» denota un nuevo estado: es un ver
distinto, un verlos con un nuevo significado. Los dlamos, vueltos a ver, son ya ozros
dlamos. Asi que ver no solo es ver, sino que puede convertirse en volver a ver, y lo que
se ve dos veces son dos cosas distintas. La razén de que esto sea posible es que en reali-
dad no vemos «cosas», incluso podrfamos decir que en realidad no hay «cosas». Y si no
hay cosas, ;qué sentido tiene intentar conocerlas objetivamente? El ver poético es la
vivencia de un afuera que se presenta como interiorizable. Los campos de Soria que el
poeta ve han migrado hacia el reino interior, el reino del suefio y de la afectividad:
«conmigo vais, mi corazén os lleva» (seccién viii).* Finalmente, en la maravillosa sec-
cidén ix, sestamos dentro del alma o frente a realidades «objetivas»?

tardes tranquilas, montes de violeta,
alamedas del rfo, verde suefio
del suelo gris y de la parda tierra,
agria melancolfa (CXIII, ix)

En el prélogo a sus Pdginas escogidas, publicadas en 1917, el propio Machado, refi-
riéndose explicitamente a Campos de Castilla, consideraba el ejercicio de la mirada
como un problema que va mucho mds alld de una mera percepcién objetiva de las co-
sas. El ver poético no se realiza sencillamente con abrir los ojos y ver, sino que plantea
una pregunta acerca del sentido del aparecerse las cosas sucediendo en el ahora:

Si miramos afuera y procuramos penetrar en las cosas, nuestro mundo externo pierde en
solidez, y acaba por disipdrsenos cuando llegamos a creer que no existe por si, sino por
nosotros. Pero si, convencidos de la {ntima realidad, miramos adentro, entonces todo nos
parece venir de fuera, y es nuestro mundo interior, nosotros mismos, lo que se desvanece.

20 Bernardo GICovATE, «La evolucién poética de Antonio Machado». En: Ricardo GuLLon y Allen W. PHILLIPS (eds.),
Antonio Machado. Madrid: Taurus, 1973, pp. 247 y 249.

21 Cfr. Arthur Terry, Antonio Machado: «Campos de Castilla». Londres: Grant & Cutler, 1973, p. 16.
22 Andrew P. Deicky, Historia de la poesia espariola del siglo xx. Madrid: Gredos, 1997, p. 24.

2 Geoffrey RiBans, «The Unity of Antonio Machado’s Campos de Soria». Hispanic Review [Filadelfia], XLI, 1973, pp.
285-296. Véase, especialmente, la p. 293; Arthur TerRy, op. cit., p. 38: «the landscape itself and its people have
become an inward part of the poet’s own vision».
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sQué hacer entonces? Tejer el hilo que nos dan, sofiar nuestro suefio, vivir; s6lo asf podre-
mos obrar el milagro de la generacién.

Segtin se tematiza aqui la actividad de la mirada («miramos afuera», «<miramos aden-
tro»), queda claro que implica una problemdtica a la que no puede aludir un simple
«percibir». La mirada poética se realiza solo a través de la resolucién de una alternativa.
Primero el poeta mira hacia afuera con la intencién de «penetrar en las cosas». ;Qué es
penetrar en las cosas? Transportarse, gracias a la mirada, a las cosas mismas, y transpor-
tarlas a ellas hacia nosotros; no estar frente a ellas, separados de ellas, sino, gracias a la
vivencia poética, hacerlas nuestras. Entonces surge una duda: que lo que se nos aparece
se deba a nuestra forma de verlo, que sea algo que existe solo «por nosotros». Es decir,
que lo que veamos sea solo a nosotros mismos. Si esto fuera asi, estarfamos condenados
a una eterna soledad, encerrados solipsisticamente, incapaces de una verdadera partici-
pacién. El resultado es que el poeta no puede estar seguro de la existencia (el suceder)
del mundo que ve.

;Significa eso que no hay una verdadera «percepcién», que todo lo que el sujeto ex-
perimenta es inmanente? En ese caso, el sujeto serfa una realidad en si, serfa el funda-
mento de todas las cosas; pero eso es imposible, porque nuestro mundo interior, dice
Machado, «parece venir de fueran.

Ni la mirada exterior ni la interior satisfacen. La objetividad absoluta es imposible,
porque todo fenémeno (toda verdad, toda realidad) se aparece dentro de una determi-
nacién subjetiva. La subjetividad absoluta es imposible, porque todo fenédmeno es la
aparicién de algo que no somos nosotros. Puede afirmarse: lo que se muestra no puede
ser solo el producto de nuestra sensibilidad. Asimismo, puede afirmarse: lo que se mu-
estra es en cierto modo el producto de nuestra sensibilidad. Interioridad y exterioridad
se oponen misteriosamente tanto cOMo se compenetran y se necesitan.

Creo que estas ideas fundamentales sustentan la poética de Machado desde antes de
1917 (fecha de ese texto). La necesidad de articular el mundo interior con el exterior
(Ia necesidad de entender lo que significa ver) puede encontrarse incluso en su época
modernista. Asf lo reconoce ¢l mismo en el prélogo de 1917, donde, refiriéndose a
Soledades, dice que «lo que pone el alma» lo pone «en respuesta animada al conzacto del
mundo».* Podria objetarse que esa es una idea enunciada después de la época modernis-
ta. Pero, en cualquier caso, es cierto que en Soledades el alma actia en didlogo («en
respuesta animada») con algo que no es ella (el mundo) y cuya presencia estd también
en el poema: el limonar y el cipresal (LXII), el huerto (LXIX), la casa de la amada
(LXXII), la iglesia con sus torres (LXXIII), la cigiieha (LXXVI), los yertos drboles

24 Antonio MacHADO, Prosas dispersas, op. cit., p. 417.
% Ibid., p. 416. El énfasis es mio.
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(LXXIX), el 4rbol roto que hace llorar (LXXX), el almendro florido (LXXXV), los 4r-
boles que «conservan / verdes atin las copas» (XC). Puede que el poeta esté «atento a su
quimera» en el ciclo de Soledades, pero también estd mirando lo que pasa.

Recapitulacién. La idea de «lo poético es ver», aparecida en Juan de Mairena, podria
considerarse dentro de una problemdtica que se manifiesta pricticamente desde el
principio de la obra de Antonio Machado (poesia y prosa). El ver poético ve lo que
sucede en el ahora, pero en el mismo momento de abrir los ojos para ver se plantea una
pregunta: ;Cémo se articula la sensibilidad con el mundo exterior? El ver poético con-
siste en un ver a través de esa problemdtica. Tanto en Soledades como en Campos de
Castilla (aunque existen diferentes matices) la mirada se despliega en la rendija que le
proporciona para ello la dialéctica entre la interioridad y la exterioridad. Ese es su ver-
dadero campo visual. El ver de lo poético es ver se presenta problemdticamente m4s alld
de un ver como percibir que diera como resultado el ejercicio de una descripcién. En
vez de eso se trata de un ver creador («el milagro de la generacién», dice el poeta en el
prélogo a Pdginas escogidas),”® que va inherentemente acompafiado por la pregunta
acerca del conocimiento de las cosas, y por tanto supone una epistemologfa. El ver
poético pregunta por el suceder de las cosas en la encrucijada del encuentro entre mun-
do y sensibilidad.

Ese ver percibe algo, pero ;qué percibe y qué es percibir? Cuando José Antonio Her-
ndndez reflexionaba, refiriéndose a Campos de Castilla, que «ver es algo mds que perci-
bir», estaba sobreentendiendo «percepcién» en el sentido de ‘registro de datos’, lo cual
nos llevarfa a una poesfa descriptiva. En el caso de Machado eso serfa inadmisible, y por
eso José A. Herndndez rechazaba tal hipétesis. Lo que el poeta se esfuerza por ver no es
el aspecto de las cosas, sino su suceder: «lo que pasa». Pero, ;es realmente percibir regis-
trar datos? ;Qué percibe el ojo cuando percibe lo que estd pasando?

Al principio de la Fenomenologia del espiritu, considera Hegel la percepcién inmedia-
ta de una cosa. Vemos algo, por ejemplo el huerto, y solo por verlo ya alcanzamos un
conocimiento indudable: el huerto es. La percepcién empirica suministra, segiin He-
gel, una verdad, una certeza total acerca del objeto. Pero, paradéjicamente, esa verdad
es la mds abstracta y pobre de las verdades (die abstrakteste und drmste Wahrheir): solo
contiene e/ mero ser de la cosa (enthiilt allein das Sein der Sache).*” No sabemos nada
acerca del huerto, solo sabemos que es. El ojo no percibe nada mds, en la intuicién
empirica, que el indudablemente cierto estar ahi de algo.

sEs eso lo que ve Machado cuando ve el 4rbol roto, la cigiiefia, el abejar, el huerteci-
llo, las figuras en el campo? No lo parece. Para Machado «es» no se presenta nunca
como certeza, ni siquiera en la mds humilde de las verdades comunicada por la intui-

% Antonio Machado, Prosas dispersas, op. cit., p. 417.
2 Cfr. Georg Wilhelm Friedrich HeceL, Phanomenologie des Geistes. Hamburgo: Felix Meiner, 1952, A, 1, p. 79.
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cién empirica. El ver poético, que se concentra en la actualidad del suceder de la cosa,
no pretende alcanzar una certeza acerca del ser de la cosa que sucede. Machado no
concibe el ser como certeza y no busca ni una certeza objetiva (el ser de la cosa) ni
subjetiva (el ser de la cosa en la consciencia). Lo que parece interesar al poeta es cémo
se da el encuentro con las cosas en el intersticio que surge entre la mirada interior y la
mirada exterior. En ese extrafio espacio no se da, como dice Merleau-Ponty, «un sens
notionnel, mais une direction de notre existence».?®

El profesor del Colegio de Francia rechazaba la identificacién de la percepcién con
la impresién pura.”” Todo percibir, lejos de reducirse al registro de un dato, es inmedia-
tamente percepcion de un sentido.’® Esa es una idea seguramente derivada de la con-
cepcién del ver que se encuentra en Ser y tiempo: todo ver es «antepredicativamente
interpretativo», es decir, en la inmediatez del ver se articula ya un sentido, incluso
aunque no formulado predicativamente, y por consiguiente, ver el mundo ya es inter-
pretarlo.’ Abrimos los ojos, no percibimos colores, formas, planos, sino algo como
algo: vemos una interpretacién. Esa interpretacién es, ademds, inherentemente ges-
timmt (Gaos traduce «afectiva», Rivera prefiere un «interpretar afectivamente
templado»),* lo cual significa que involucra a la propia existencia de aquel que inter-
preta.”> Consecuentemente, el comprender originario no puede entenderse como un
«comprender objetivor: siempre se da en el marco de una situacién afectivo-existencial
que lo determina y en el que se juega su sentido mds propio.**

Partiendo de estos presupuestos, Merleau-Ponty entiende la percepcién no como el
proceso mediante el cual se «registra» una impresion pura, un dato, sino como el pre-
sentarse interpretativo de eventos en el marco de la autocomprensién existencial. Toda
percepcién se da siempre como parte de una percepcién mds amplia que engloba el

% Maurice MerLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception. Paris: Gallimard, 1945, p. 329.

2 Cfr. Ibid., p. 10: «La pure impression n’est donc pas seulement introuvable, mais imperceptible et donc
impensable comme moment de la perception»; p. 325: «Dans I'attitude naturelle, je n’ai pas de perceptions, je ne
pose pas cet objet a coté de cet autre objet et leurs relations objectives, j'ai un flux d’expériences qui s'impliquent
et s’expliquent I'une I'autre aussi bien dans le simultané que dans la succession».

30 Cfr. Ibid., p. 16: «L’événement élémentaire est déja revétu d’un sens».

3" Martin HeibegGer, Sein und Zeit. Tubinga: Max Niemeyer, 1957, § 32, p. 149: «Alles vorprédikative schlichte
Sehen des Zuhandenen ist an ihm selbst schon verstehend-auslegend».

32 Martin HepeeGer, Sein und Zeit., op. cit., § 31, p. 142: «Verstehen ist immer gestimmtes»; Martin HEIDEGGER, £/
ser y el tiempo. Trad. José Gaos. Madrid: FCE, 2001, p. 160; Martin HeDEGGER, E/ ser y el tiempo. Trad. Jorge
Eduardo Rivera. Santiago de Chile: Editorial Universitaria, 2022, p. 168.

3 Martin Heibeceer, Sein und Zeit, op. cit, § 31, p. 143: «Worumwillen und Bedeutsamkeit sind im Dasein
erschlossen, besagt: Dasein ist Seiendes, dem es als In-der-Welt-sein um es selbst geht».

3+ Martin Heioecaer, Sein und Zeit, op. cit., § 32, p. 150: «Auslegung ist nie ein voraussetzungsloses Erfassen eines
Vorgegebenen”; Maurice MerLEAU-PONTY, op. cit., p. 326: «Toute perception suppose un certain passé du sujet qui
percoit et la fonction abstraite de perception, comme rencontre des objets, implique un acte plus secret par lequel
nous élaborons notre milieu».
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sentido de la situacién en la que existimos. El dato objetivo, en su opinién, estd com-
pletamente excluido de esa experiencia. Percibimos con los sentidos, pero su funcién
originaria no es instrumental.” Los sentidos no suministran datos. Lo que se presenta
en la percepcién es un espacio existencial, es decir, nos precibimos a nosotros mismos
en la situacién a través de la pertenencia a eso que estamos percibiendo.* Percibir las
«cosas» es llevar a cabo la experiencia de nuestra espacialidad, de nuestro propio cuer-
po, de nuestra temporalidad, de un horizonte y de un mundo, es decir, de nuestra
condicién ontoldgica.

Que no percibimos las cosas en tanto que datos significa que no percibimos objeti-
vamente. Una supuesta y nunca experimentada percepcion objetiva de las cosas impli-
carfa la existencia de un supuesto espacio geométrico («espacio homogéneo, lo llama-
rfa Bergson), un campo de objetos definibles «par un certain nombre de propriétés
isolables et articulées 'une sur I'autre»,?” en el cual se desplegarfan los puntos de las
dimensiones independientemente de la comprensién «afectiva» o «afinada» (gestimmit)
del sujeto —un espacio del que nunca nadie tuvo experiencia, y por tanto, un pseudo-
fenémeno. Para que pueda darse dicha concepcién geométrica del espacio, que solo
podria experimentar un sujeto «acésmico»,”® y que es esencialmente el resultado de una
abstraccién de la experiencia fenomenoldgica originaria, primero debe producirse una
connexion vivante con las cosas.”

Pero tampoco tendria sentido creer que la percepcién es un mero ejercicio de subje-
tividad: ver las cosas es tener experiencia de e/las, de las cosas. El cogito de cogiro ergo
sum no se basta a s{ mismo en su pura realizacidn, tiene que ser pensamiento de algo,
de algo que no es inmanente a la consciencia. El pensamiento necesita su ozro: se encu-
entra consigo mismo, como dice el filésofo francés, solo a través del mundo.®

La percepcidn de la cosa solo puede entenderse, por tanto, como una experiencia
vital. Claramente lo expresaba Machado en el comentado prélogo a Pdginas escogidas,
donde proponia una tercera via, alternativa a la objetividad y a la subjetividad: «vivir»,
«sofiar el suefio». La experiencia fenoménica sucede en el marco del arraigo en un uni-
verso afectivo, concreto e histérico (no olvidar la dimensién histérica de Castilla en la

% Ibid., p. 17: «Le sensible est ce qu’on saisit avec les sens, mais nous savons maintenant que cet “avec” n’est
pas simplement instrumental>.

% Jpid., p. 309: «La verticale et I'horizontale, le proche et le lointain son des désignations abstraites pour un seul
étre en situation et supposent le méme “vis-a-vis” du sujet et du monde».

% Ibid., p. 338.
% bid., p. 339.

%9 Ibid., p. 237: «La chose et le monde me sont donées avec les parties de mon corps, non par une “géométrie
naturelle”, mais dans une connexion vivante comparable ou plut6t identique a celle qui existe entre les parties de
mon corps lui-méme».

0 Ibid., p. 344: «Le véritable cogito n’est pas le téte a téte de la pensée avec la pensée de cette pensée: elle ne se
rejoignent qu’a travers le monde».
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obra del poeta), en un entramado de significaciones, en un espacio existencial, es decir,
en una connexion vivante con las cosas. En ese dmbito nada absoluto puede darse, y la
tnica certeza disponible es que nos encontramos con algo dentro de un mundo —no,
como decfa Hegel, el ser de ese algo.

La experiencia del hombre que «torna a ver», escribia Machado en su cuaderno, se
realiza en «relacién directa con lo real».?! Las cosas son necesarias, las cosas reales, esas
que nos salen al paso: el drbol, la huerta, el abejar, la cigiiefia. Sin ellas, serfa imposible
cualquier experiencia. Quizd por eso, en su temprana critica de la filosofia kantiana, el
poeta consideraba que «Kant se equivoca cuando en su “Estética trascendental” sostie-
ne que podemos representarnos un espacio sin objetos».*? Las cosas son necesarias, pero
¢qué es una cosa? El ver poético no pretende alcanzar una certeza empirica, sino que
contempla la realidad dentro de una connexion vivante con el mundo. En ese marco, la
percepcidn es experiencia existencial de realidades en un espacio no geométrico. En el
espacio no geométrico de la percepcién existencial la respuesta a «qué es una cosa» solo
puede plantearse mds alld del ver zedrico.

La tradicién filoséfica griega, sobre todo desde Platdn, concebia el conocimiento
como una forma de ver: fewpia. El significado prefiloséfico de ese término estd relaci-
onado con fewpdg, el enviado a la celebracion religiosa como espectador y participan-
te. En el tiempo del ritual, el Dios se hace presente.”’ El Oewpd¢ podia tener la expe-
riencia, participando en ese ritual, de la visién (fewpia) de lo divino.* Este significado
originario experimenta un cambio semdntico a partir de la obra de Platén. La visién se
convierte, en el Fedro, en conocimiento de la esencia de las cosas mds all4 de su devenir:
idéa. A partir de entonces, la verdad se concibe, en tanto que teoria, como visién inte-
lectual de lo absolutamente cierto, es decir, de una presencia inmutable®

El significado de &idog o de idéa «is simply the look that something presents when
one looks at it».* ;Por qué la visién proporciona el modelo éptimo de conocimiento
en el platonismo? Porque la vista pone al espectador ante la cosa en una especie de
presente atemporal: la mirada contempla al mismo tiempo una serie de aspectos del
objeto integrindolos en una sola unidad invariable. Ver una cosa, tenerla delante y

41 Antonio MacHADO, Los complementarios, op. cit., p. 1367.
“ Ibid., p. 1179.

3 Hannelore Rausch, Theoria. Von ihrer sakralen zur philosophischen Bedeutung. Munich: Wilhelm Fink, 1982, p.
28: «Festzeit bedeutet Gegenwart des Gottlichen».

“ Ibid., p. 41: «<Das Sehen, das zur Erkenntnis fiihrt, ist letzten Endes immer noch Festschau, d. h. Schau des
Gottlichen».

* Ibid., p. 59: «Schauen ist zundchst die vollkommene Gestalt von Erkennen, weil es Erkennen des Anwesenden
und Gegenwaértigen ist. In der Hinwendung der Seele erfaBt es unmittelbar das Urspriingliche, das sich jenseits des
Werdens und der Geschichtlichkeit in ewiger Gegenwart darbietet».

4 John SaLus, «The Extent of Visibility». En: Antonio Cimino y Pavlos Kontos (eds.), Phenomenology and the
Metaphysics of Sight. Leiden/Boston: Brill, 2015, pp. 35-48, esp. p. 38.
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verla, nos la presenta como si ella fuera solo lo que es en ese momento eterno en que la
estamos viendo. Por eso la visién (Gewpia) capta el ser, no el suceder.””

;Es esa visién en tanto que Oswpia, que capta el ser y no el suceder, lo que ve el
ver poético? En diversas ocasiones se pronuncia Machado contra una supuesta apre-
hensién objetiva de las cosas, como ya hemos visto en parte. El apunte de Los com-
plementarios titulado «Sobre la objetividad» refuta de forma explicita que exista la
posibilidad de tener una experiencia tedrica de lo real. La objetividad, dice el poeta,
«no es ya nada positivo, es simplemente el reverso borroso y desteiiido del ser». En
ese texto, fechado en 1923, la critica de la percepcidn objetiva se hace desde posicio-
nes bergsonianas: «solo existen, realmente, conciencias individuales, conciencias va-
rias y Gnicas, integrales e inconmensurables entre si».*® Pero existen también otras
formulaciones, que podriamos llamar fenomenoldgicas, acerca de la naturaleza del
encuentro con las cosas. La naturaleza de ese encuentro, que excluye la contempla-

cién tedrica de lo absolutamente cierto, aparece tematizada en «Reflexiones sobre la
lirica», de 1925:

No soy ya el sofiador, el frenético mimo de mi propio suefio. Tampoco el mundo se viste
de méscara para que yo lo contemple. Las cosas estdn allf donde las veo, los ojos alli don-
de ven. Lo absoluto serd hoy para mf tan inabarcable como ayer. Pero mi relacién con lo
real es real también.®

Este texto alcanza la misma conclusién que el prélogo a Pdginas escogidas, de 1917:
no puede declararse, en una especie de antinomia kantiana, que el mundo (el afuera de
la consciencia) sea una ilusién o que sea una realidad. Ver las cosas no significa acceder
a su verdadera sustancia, pero tampoco es mera experiencia de la propia subjetividad,
como si las cosas fueran inmanentes a la consciencia. Solucién: las cosas son reales, la
mirada que las mira también. Ni una ni otra son absolutas, es decir, ninguna sirve de
punto de vista absoluto desde el que alcanzar una certeza. Pero ambas, la cosa y la mi-
rada, forman parte de una misma existencia. Es decir: hay un encuentro con las cosas,
aunque el poeta no sabe de qué signo. Ese encuentro es la situacién originaria de la que
parte. Por eso se pregunta retéricamente: «;No equivaldria esto a un despertar?».”® La
perspectiva en la que la «relacién con lo real», sea la que sea, es «real», es una perspecti-
va fenomenoldgica: las cosas se nos aparecen. Y, no obstante, no son exactamente «co-

47 Cfr. Hans Jones, «The Nobility of Sight». En: Philosophy and Phenomenological Research [Providence], XIV/4,
1954, pp. 507-519. Véase, especialmente, la p. 513.

48 Antonio MacHADO, Los complementarios, op. cit., p. 1258.
49 Antonio MacHADO, Prosas dispersas, op. cit., p. 525.
%0 /.
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sas», entidades extdticas aprensibles por la mirada tedrica («No serd el trabajo de la cien-
cia el que me obligue a creer en él»).”!

Si la «cosa» no es algo medible, asequible a la mirada tedrica, algo igual a si mismo,
registrable en un espacio geométrico, entonces ;qué es una cosa? Merleau-Ponty observa-
ba el pdjaro volando en su jardin. Si ese ente, el pdjaro, fuera igual a si mismo, serfa idén-
tico quieto o moviéndose. Pero una «cosa» no se define por sus propiedades estdticas, sino
por su comportamiento: ¢s su comportamiento.’® El pdjaro que atraviesa el jardin «n’est
qu’une puissance grisitre de voler».”> No habita un espacio geométrico, sino un espacio
humano. En un espacio geométrico, el movimiento se explica como un cambio de las
relaciones espaciales de los objetos. En el espacio humano, o vivo, el movimiento no es
solo desplazamiento de puntos en unas coordenadas, sino otz experiencia, otra realidad.
La piedra quieta en el suelo y la que lanzamos no son la misma piedra. La piedra, arroja-
da por el fenomendlogo, es la-piedra-moviéndose. El movimiento habita la piedra.>® La
cosa no es, por tanto, algo definible y conceptualizable, como si fuera algo igual a si mis-
mo, sino algo que se nos aparece; no es un conjunto de propiedades, sino un acto de rea-
lizacién de la existencia inscrito en el tiempo de la significacion.

Hay un pensamiento de Antonio Machado, en Juan de Mairena, que nos acerca
precisamente a esa concepcién fenomenoldgica de la experiencia:

No sabemos, en verdad, cudl sea, en nuestra 16gica, la significacién del principio de iden-
tidad, por cuanto no podemos probar que nada permanezca idéntico a sf mismo, ni siqui-
era nuestro pensamiento, puesto que no hay manera de pensar una cosa como igual a s

misma sin pensarla dos veces, y, por ende, como dos cosas distintas, numéricamente al

menos.>’

Nada permanece idéntico a si mismo, segiin Mairena, ni siquiera en nuestro pensa-
miento, es decir, nada es idéntico a si mismo en la consciencia y, por tanto, nada es
pensable segun el principio de identidad. Sin ese principio, la contemplacién objetiva
de la realidad es imposible, porque una cosa deja de ser un objeto: no es lo uno, es
decir, no es igual a ella misma. M4s alld del principio de identidad el ser solo puede
pensarse como lo otro. Si el ver poético es la contemplacién del suceder de lo que pasa
en el ahora, ese suceder, como la piedra de Merleau-Ponty, no puede percibirse objeti-
vamente en un espacio geométrico, sino que es una realidad viva en un espacio existen-
cial. En ese espacio, el encuentro de la mirada y el mundo es un acontecimiento. No es

5 /.
%2 Gfr. Maurice MerLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, ap. cit., p. 318.
5 [d.
5 Cfr. Ibid., p. 320.
5 Antonio MacHADO, Juan de Mairena, op. cit., p. 146.
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que la mirada capte lo igual a si mismo, sino que la mirada es contemplando aquello
que, apareciéndose a ella, la hace posible, y se hace posible como vivencia. La cosa es
esa vivencia, y esa vivencia no puede darse fuera del tiempo.

Machado insistié una y otra vez en que el tiempo es el elemento fundamental de la
palabra poética porque es condicién de toda experiencia. Pero la vista, segtin el andlisis
de Jones, nos presenta a la cosa inmévil, como si fuera algo atemporal.®® La vista es
incapaz de ver el suceder, porque es incapaz de captar la temporalidad. Por eso el mo-
delo de la i0éa platénica es la vista, que capta la cosa en una especie de existencia eter-
na, como si fuera igual a sf misma y abstraida de su devenir. No es ese el modelo del ver
poético para Machado, ya que la contemplacién objetiva y atemporal, es decir tedrica,
es imposible, porque una cosa no puede ser pensada dos veces como la misma cosa, y
porque la objetividad, tanto como la subjetividad, son inttiles la una sin la otra. El
acontecimiento que pretende ver el ver poético no es una presencia, porque las cosas no
son presencias, sino eventos. Y si el ver teérico no puede contemplar eventos, ;cudl es el
sentido capaz de hacerlo, capaz de captar el mundo siendo en el tiempo? Respuesta: el
oido, el cual «is related to event and not to existence, to becoming and not to being».”’
El ver poético, que pretende contemplar el suceder de lo que pasa en el ahora, mira el
mundo, y no ve cosas objetivas presentdndose en un espacio euclideo. En vez de eso se
da cuenta de una situacién fundamental, un descubrimiento que es absolutamente
esencial en la poética de Antonio Machado: el mundo canta. El ver poético es un ofr.

Un comentario de una carta abierta a Unamuno, publicada en 1903, atestigua la
importancia del oido para Antonio Machado: «Hombre soy contemplativo y sofiador
[...] que escucha los ruidos del mundo inerte, no por mera delectacién del oido, sino
por un deseo incorregible de lanzar el espiritu en el recuerdo de cuanto hay mds alld de
la memoria».’® Hay que reconocer que la importancia de esa experiencia no se manifi-
esta en sus escritos de poética, intensamente concentrados en el tema de la visién. Pero
en sus versos es constante: la fuente canta (VI), la cigarra canta (XIII), la alondra canta
(XLIII), «el mar hierve y canta» (XLIV), el agua canta su copla (XLVI), abril y la noche
cantan (LII), el pdjaro silba (XXVIII), la copla entra por la ventana (XIV), se oyen las
campanas (XXV, XLIII), se oye el «sibilante caracol del viento» que «ronco dormita»
(XLV), las moscas son «sonoras» (XLVIII), el abejorro pasa zumbando (LXVI), el vien-
to dice el nombre de la amada (XII), una trompeta gigante suena en el crepusculo,
(XIII), se oye «el son del agua» (XIII), el rumor de tinicas (XXV), se oye el oriente, que
entra por la ventana como «risa de fuente» (XLIII), los pasos del poeta resuenan en la
calle solitaria (XV, LIV). El mundo es un acontecimiento sonoro.

% Cfr. Hans Jones, op. cit.,, p. 513.

5 Ibid., p. 509.

% Antonio MACHADO, Prosas dispersas, op. cit., p. 176.
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En «Retrato», el poeta dice que escucha una sola voz (XCVII), posiblemente en el
sentido de que busca la verdad y no presta atencién a las opiniones (los ecos), o, como
lo interpreta Cerezo Galdn, de que persigue «la mds honda verdad del alma».” Pero,
por otra parte, el poeta escucha wvoces, lo cual podria verse como el germen de los
apécrifos.®® Soledades es un constante didlogo con esas voces: el alba habla con el poeta
(XXXIV), la noche habla con el poeta (XXXVII), la tarde habla con el poeta, y le reco-
mienda que oiga (XLI). El poeta presta oido a un mundo, real e imaginario, que /e
habla, a un coro de voces y un concierto de musicas que le sale al paso. El mundo sue-
na. Antonio Machado dijo que lo poético es ver, pero también podria haber dicho que
lo poético es oir.

Al mirar el mundo, el ver poético no capta cosas, sino que lo que «capta» es una
actividad. El mundo no es un objeto, es él y nosotros siendo, es un desarrollo. El mun-
do es una proclamacién viva, y la funcién del poeta es prestar oido a lo que le dice. Por
eso mira y oye. Una de las mds hermosas formulaciones de la sonoridad del mundo estd
en el poema «Renacimiento» (LXXXVII): las palabras del sabio nos ensefian «lo que el
silbar del viento cuando sopla, / o el sonar de las aguas cuando ruedan». ;Qué le dicen
al poeta el viento y las aguas? ;Qué oye el poeta cuando oye el mundo?

En agosto de 1961, el musicélogo austriaco Victor Zuckerkandl dio una conferencia
en Casa Eranos, en Ascona: «Der singende und der sprechende Mensch». En ella diserta-
ba acerca de la diferencia entre la palabra hablada y la palabra cantada, desarrollando una
pequefa fenomenologfa del sentido de la vista y el oido. Segtin Zuckerkandl, la palabra
hablada nos sitda en una relacién sujeto-objeto que nos separa de la cosa. Lo mismo pasa
cuando empleamos la vista, que implica una distancia frente a lo contemplado.®' En el
canto, en cambio, las cosas se nos presentan de otra manera: ya no estdn frente a nosotros.
La musica hace que se despliegue un espacio en el que no hay y no puede haber ningun
«enfrente».® La relacién sujeto-objeto se diluye y se manifiesta un espacio ontolégica-
mente distinto, un espacio 0ido.®* En ese espacio musical el canto reunifica lo que la pa-

labra hablada habfa segregado.*

% Pedro Cerezo GaLAN, «Antonio Machado en su “Retrato”». En: Antonio Machado en sus apdcrifos. Almeria:
Universidad de Almeria, 2012, p. 55.

60 Cfr. Domingo YnDURAN, «Los apdcrifos de Antonio Machado». Anuario de estudios filoldgicos. Homenaje a Juan
Manuel Rozas [Caceres], IX, 1986, pp. 349-362.

51 Victor ZuckerkanoL, «Der singende und der sprechende Mensch». Eranos Jahrbuch [Zarich], XXX, 1961, p. 253:
«Person und Sache treten da eher auseinander, in Beobachtungdistanz».

%2 Jd.. «Dort dagegen, wo Téne erwiinscht sind, gibt es kein solch scharfes Gegentiber».

8 Ibid., p. 263: «Die musikalische Erfahrung ist eine Raum- ebenso wie eine Zeit-Erfahrung, ja sie ist eine Raum-
Erfahrung ganz besoderer Art».

6 Ibid., p. 257: «Was das Wort auseinanderhalt, bring der Ton zueinander».
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Oir el mundo significa entrar en contacto con algo que estd fuera. La musica nos
presenta inmediatamente un espacio que se encuentra alrededor de nosotros. Pero ese
«fuera» no es un «enfrente», porque las cosas no se presentan al oido musical como sepa-
radas de nosotros, es decir, como objetivizadas. El «fuera» que oye el que oye la musica
no es sencillamente un «estar fuera» (Auffen-sein), sino un «venir de fuera» (Von-AufSen-
her-kommen).® El exterior no es un mero exterior, es algo que estd al mismo tiempo
fuera y dentro, es decir, nos abarca: estamos en ello, y ello en nosotros. Es un «fuera» que
se interioriza. La musica no nos sitda frente a un mundo, sino ez un mundo.

sQué clase de espacio es ese Von-AufSen-her-kommen? Zuckerkandl dice que es un
«espacio sin lugar» (ortloser Raum).*® También lo llama, adoptando palabras de Michael
Palagyi, «espacio fluyente» (fliefSender Raum).” No es un espacio en el que puedan es-
tablecerse relaciones geométricas, no es el espacio del ojo o de la mano. La masica (el
canto) no ocupa este o el otro lugar, no estd a la derecha o a la izquierda.®® No puede
medirse su altura o su extensién en metros. Puede localizarse su fuente, pero ella misma
no estd aqui o alli. Estd en rodo el espacio. Las campanas, oidas en la lejania, llenan zodo
el horizonte. El espacio «sin lugar» que se manifiesta musicalmente es la totalidad del
espacio, es decir, el mundo en el que estamos. La musica vuelve a unir lo que la palabra
habia segregado. Pero no solo nos une a esto o lo otro, a ese 4rbol o a ese rio o a esas
estrellas, sino que nos une a la totalidad del espacio y, con ello, a la totalidad del ser de
las cosas.

El mundo, al contrario de como pretenden la racionalidad geométrica o la visién
platénica, no es algo que estd enfrente. Es algo cuya sustancia es musical: un espacio
que estd al mismo tiempo dentro y fuera de nosotros. A esa experiencia se corresponde
la del ver poético, que no es interior ni exterior, sino ambas cosas al mismo tiempo. El
ver poético ve lo mismo que escucha el oido: un espacio fluyente. Por eso la mirada y
el oido, en la poesia de Machado, se integran una en la otra, van en la misma direccién:
constatar que el mundo, una especie de ortloser Raum, es eso que estd fuera y dentro y
que estar en el mundo es tener la experiencia, paraddjica pero inexorable, de que las
cosas, ellas mismas, habitan en nosotros. Consecuentemente, no son medibles u obje-
tivizables, es decir, no puede dar razén de ellas la ciencia fisico-matemdtica. Pero si son
reales. Son reales como eventos que acontecen en un espacio fluyente. La dindmica de
su darse es un «venir de fuera», y la forma de estar con ellas es verlas poéticamente y
ofrlas. Que las dos aproximaciones, vista y oido, conducen a la misma experiencia de
ese espacio interior y exterior lo prueba la seccién viii de «Campos de Soria» (CXIII).

8 Cfr. Ibid., p. 266.

% Cfr. Ibid., p. 265.

67 Cfr. Ibid., p. 266.

% Jpid., p. 264: «Der Ton ist einfach da, aber nicht an einem Ort, sondern (berall».
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Después de recorrer la tierra castellana a través del ciclo de las estaciones, contemplar
a sus habitantes, reflexionar acerca de su historia y considerar su destino, el poeta estd
otra vez mirando los 4dlamos dorados «del camino en la ribera / del Duero». Camina y
reflexiona, contempla y escucha. Pero la «cosa», los 4dlamos, ya no es la misma, porque
no son tema de una supuesta percepcién objetiva. Como la piedra voladora de Merle-
au-Ponty no es la piedra quieta, los dlamos no son los mismos dlamos. Nada puede
pensarse dos veces si no se piensa como dos realidades distintas —dird Mairena. La
contemplacién poética es una contemplacién en el tiempo: todo ha cambiado. Ahora
los dlamos ya van dentro de su corazén. Estdn en un espacio que «viene de fuera» y que
se manifiesta al ver poético y al oido:

Estos chopos del rfo, que acompafian
con el sonido de sus hojas secas
al son del agua, cuando el viento sopla, [...]
iAlamos del amor que ayer tuvisteis
de ruisefiores vuestras ramas llenas;
dlamos que seréis mafiana liras
del viento perfumado en primavera;

Los dlamos, que «vienen de fuera», percibidos por el ojo y el oido, se encuentran
dentro de una verdadera sinfonfa: el sonido de las hojas secas concertado con el son del
agua y el silbo del viento. Serdn liras, dice el poeta, pero ya son liras. La metdfora del
mundo como gran instrumento, como lira que suena, es habitual en Machado, y pue-
de que tenga su origen en la gran citara que toca Dios en la «Oda a Salinas», cuyo tema
es precisamente el viaje del alma por un cosmos musical.”” Contemplando Machado
los dlamos de Soria viaja también musicalmente por un mundo sonoro, un espacio
audible que «viene de fuera» hacia dentro, y que el ojo contempla con la mirada poéti-
ca, captando vivencias en el tiempo en vez de «cosas» objetivables.

Pero la experiencia poética de Machado no consiste tinicamente en la escucha del
son del agua y el rumor de las hojas. Oye también eso que suena cuando no se oye nada:
el «Duero corre, terso y mudo» (IX), el campo se queda «<mudo y sombrio» (XI), «el
agua muda / resbala en la piedra» (XIX), el «Amor de piedra» en la fuente «suefia
mudo» (XXXII), la fuente estd «muda» (LXIX). El poeta oye las cosas, pero también
oye el silencio.

Lo poético es ver. El ver poético es la contemplacidn del suceder de lo que pasa en el
ahora. Lo que pasa en el ahora no puede percibirse objetivamente, porque no es un
objeto. Lo que pasa en el ahora se manifiesta en tanto que cancidn, y puede ofrse. La

% Fray Luis bE LEON, «Oda a Salinas». En: Cristobal Curvas GARciA (ed.), Fray Luis de Ledn y la Escuela salmantina.
Madrid: Taurus, 1982, p. 91: «El aire se serena / y viste de hermosura y luz no usada, / Salinas, / cuando suena la
musica [...]».
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experiencia de la escucha sittia dentro de un espacio. La manifestacién sonora mds
fundamental del espacio es el silencio. El poeta presta oido a un espacio mudo en el que
se oye la ausencia de sonidos. ;Qué oye el poeta en ese silencio?

Zuckerkand! dice que en el espacio fluyente ya no aparecen objetos (en alemdn,
Gegenstand, ‘lo que estd enfrente’). Lo que se manifiesta al oido ya no estd frente a no-
sotros, sino dentro y alrededor de nosotros. El oido nos pone en un espacio que estd
mds alld del «<mundo de los objetos», y a eso lo llama el musicélogo la «nada de las co-
sas» (Nichts der Dinge).”’ Heidegger piensa que para que un ente pueda aparecer es
necesario que algo lo deje aparecerse. Lo que deja aparecer no puede ser, ello mismo,
algo «existente»: debe ser algo que abra paso, que deje un espacio libre. Eso que abre
paso, que hace posible que algo se aparezca como algo, es ein Nichts.”' Pero esa nada no
es una nada absoluta, una total carencia de ser.”* Los dos conceptos de «nada» son di-
ferentes en cada caso, pero aluden al unisono a una especie de facultad de acogimiento
del ser en tanto que espacio abierto en el que algo puede llegar a aparecerse como algo.

Podria decirse que esa nada, ese hueco, en el que las cosas pueden ser, eso que acoge
las cosas, es el silencio que oye Machado y quizd lo mismo a lo que Rilke llama «lo
abierto» (das Offene), un mundo previo a las formas, anterior a las delimitaciones. Ese
espacio abierto puede darse en la nifiez precisamente como experiencia de un silencio.”
En el silencio se oye el espacio abierto en el que puede contemplarse poéticamente el
suceder de lo que pasa en el ahora. Pero ese espacio no es una realidad metafisica, no
estd mds alld del mundo fisico: se tiene una experiencia sensorial de él. El silencio es
percibido por el oido, es decir, el silencio suena. ;Qué suena en el silencio?

Al comienzo de su conferencia, Zuckerkand! citaba el ensayo Die Musen, de Walter
E Otto. El helenista alemdn explicaba en ese trabajo que las divinidades griegas, hijas
de Zeus y Mnemosyne, representan miticamente la dimensién lingiiistica, y sobre todo
musical, del ser. Cuando Zeus cred el mundo, los dioses le dijeron que faltaba algo: el
ser estaba incompleto. Hacfa falta crear una voz que glorificara la grandeza de su obra.
Entonces Zeus creé las musas.

En otras culturas, como en la judeocristiana, existe la idea de que la obra de Dios
debe celebrarse, es decir, debe cantarse. Pero Otto estima que el mito griego tiene una

70 Victor ZUCKERKANDL, ap. cit., p. 275.

1 Martin HepeeGeR, Kant und das Problem der Metaphysik. Francfort: Klostermann, 1965, § 16, p. 71: «Und was
ist es, was wir da von uns aus entgegenstehen lassen? Seiendes kann es nicht sein. Wenn aber nicht Seiendes,
dann eben ein Nichts. Nur wenn das Gegenstehenlassen von ... ein Sichhineinhalten in das Nichts ist, kann das
Vorstellen anstatt des Nichts und innerhalb seiner ein nicht Nichts, d. h. so etwas wie Seiendes begegnen lassen».

2 [d.; «Allerdings ist dieses Nichts nicht das nihil absolutum».

73 Rainer M. RILke, Duineser Elegien. Leipzig: Insel, 1948, VIII, p. 31: «Als Kind / verliert sich eins im Stilln an dies
und wird / ger(ttelt>. Traduccion espafiola de Eustaquio Barjau en: R. M. RiLkg, Elegias de Duino. Los sonetos a
Orfeo. Madrid: Catedra, 1990, p. 106: «Cuando nifio / se pierde uno en silencio en esto y le / despiertan
violentamente».
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especificidad: el ser no estarfa completo sin el lenguaje y sin la musica. El canto forma
parte del ser, es su culminacién.”* No se trata de que el ser necesite la musica y la pala-
bra para embellecerse o glorificarse, sino que la musica y el lenguaje son una dimensién
inherente del ser, sin la cual quedarfa incompleto. De ello se deduce que el orden del
mundo es un orden musical.” Por eso el ser se manifiesta en el canto, es decir, en la
palabra y en la musica. Escuchando el mundo adquirimos un saber, una ciencia: cono-
cemos el ser de las cosas. Consecuentemente, el poeta, antes de escribir, debe escuchar.
Debe escuchar algo que ya existe, que ya estd ahi sonando.”® El poeta es el que escucha
(der Hirende).”” Presta oido y percibe que algo se propaga en el espacio, algo con lo que
debe encontrarse. Oyendo esa cancién recibe un mensaje. El mensaje es el mismo
mundo apareciéndose en la musica. Pero esa melodia, el mundo, puede presentarse
también bajo la forma de un silencio, un silencio audible. El silencio suena; también es
musica.”® En el silencio se manifiesta la nada acogedora no metafisica que permite que
algo sea, y ese algo somos nosotros y nuestra experiencia, porque el silencio nos acoge
también en su seno. Somos la cancién del ser en el silencio del espacio.

La idea de un silencio en el que se oye el ser es acaso lo que Antonio Machado pre-
tendfa expresar en un pequefio poema (LX) que aparecié en Poesias completas, en
1917.7 El poeta da cuenta del estado de su corazdn, el cual

Ni duerme ni suefia, mira,
los claros ojos abiertos,
sefias lejanas y escucha

a orillas del gran silencio.

Las dos formas de percibir el mundo, ver y ofr, aparecen aqui explicitamente entrela-
zadas. La mirada y el oido habitan un mismo espacio. Los ojos abiertos miran sefias leja-
nas, es decir, sefias que vienen desde lejos, que vienen von AufSen her. La mirada percibe
el espacio en tanto que von-AufSen-her-kommen, que es como definfa Zuckerkandl el es-
pacio musical. El ojo mira un horizonte abierto en el que las cosas vienen desde fuera y

4 Walter F. OtTo, Die Musen und der géttiiche Ursprung des singens und sagens. Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1971, p. 28: «Die Dinge und ihre Herrlichkeit miissen ausgesagt werden, das ist die Erflllung
ihres Seins».

> Ibid., p. 27: «daB es nicht nur eine gbttliche und den Menschen von Gottern geschenke Kunst ist, sondern zur
ewigen Ordnung des Seins der Welt gehért, das erst in ihm sich vollendet»; p. 71: «daB diese geheimnisvoll
tonende, dem menschlichen Sagen vorausgehende Stimme zum Sein der Dinge selbst gehort».

76 Ibid., p. 71: «Und dieses Wissen ist: daB dem menschlichen Sagen etwas vorausgeht, das empfangen und gehort
werden muB, ehe der Mund es flir das Ohr vernehmbar machen kann».

" Ibid., p. 34: «Der Dichter ist also der Hérende, und auf Grund davon erst der Redende».
8 Ibid., p. 11: «Die Stille hat ihre eigene wundersame Stimme: das ist die Musik>.
9 Antonio MAcHADO, Poesias completas, op. cit., p. 867.
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nos alcanzan. El oido oye ese mismo espacio abierto manifestindose como un silencio
sonoro. El silencio es la manifestacién no-audible del espacio, empiricamente perceptible
por el oido en su misma ausencia de sonoridad. El gran silencio, el silencio original, tam-
bién viene desde fuera y alcanza al poeta. Ese espacio abierto no metafisico en el que su-
cede el encuentro, que el ojo ve y el oido oye, es anterior a nosotros. El poeta debe reci-
birlo como el regalo de las musas: escucha y mira. En el silencio no-audible del espacio
abierto se manifiesta la totalidad del ser; no como representacién, no como idea o cosa,
no como concepto, sino como silencio, o sea, como mdusica: fluye. «Todo es fuente» —
dice en su poema al «alto Cero» Abel Martin (CLXVII, xvi, «De un cancionero apdcri-
fo»). Si todo es fuente, ;podemos conocer con objetividad? La ciencia fisico-matemdtica
fracasarfa si intentara entender ese todo, que es fuente. El principio de identidad en ese
dmbito es una herramienta que no sirve para nada. El sonoro mundo no-objetivable en
tanto que espacio fluyente no puede ser comprendido, si por «comprender» entendemos
aprehender la realidad en forma conceptualmente reutilizable. Pero si es posible una nue-
va ciencia, un Wissen, un saber —como decfa Otto— que lo conozca. Ese saber procla-
ma lo mismo «que el silbar del viento cuando sopla, / o el sonar de las aguas cuando rue-
dan» (LXXXVII). El mundo en tanto que espacio abierto puede conocerse, pero no
puede conocerse racional o légicamente. Debe conocerse poéticamente. Conocer poética-
mente significa conocer lo que se manifiesta a la percepcién poética. En la musica y en la
danza, segtin Otto, se manifiesta el ser, pero en su naturaleza no-objetiva.®” Al ver poético
también se le manifiesta esa misma naturaleza del ser, porque contempla eventos inobje-
tivables en un espacio existencial. Ver y escuchar poéticamente son, por tanto, formas no
objetivizantes de conocer el ser del mundo. El ver y el escuchar poéticos pueden percibir
eventos: «lo que pasa en la calle», el rumor de las hojas, el canto de la alondra. Pero tam-
bién perciben la apertura del espacio original como silencio y como horizonte, dentro del
cual se reciben sefias de una realidad interiorizable. Ese espacio original no se encuentra
enfrente, sino alrededor y dentro a la vez. Toda percepcidn es interiorizacién de ese espa-
cio. Dicho mds exactamente: toda percepcidn es experiencia de un espacio que estd ya
dentro tanto como fuera. Esa experiencia, que es contemplativa y musical, aparece incluso
en poemas tempranos de Machado, como por ejemplo el nimero XIX, publicado en
1907. En la clara plazoleta «el agua muda / resbala en la piedra»: es un espacio abierto,
perceptible silenciosamente por el oido. Pero también se manifiesta a los ojos: en la mis-
ma plaza, la dinda doncellita» mira «el aire / de la tarde». No ve las cosas, solo el aire, es
decir, el vado en el que el ser del mundo sucede musicalmente como silencio interioriza-
do. El ver de «o poético es ver» es la percepcién de un espacio abierto en el que fluye la
totalidad inobjetivable del suceder en el ahora.

80 Walter F. Ot10, 0p. cit, p. 77. «Hier [en la danza], wie in der reinen Musik, erdffnet sich das Sein der Welt, aber
nichts Gegenstandliches».
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Resum

Lobjectiu d’aquest article és reconstruir la concepcié proustiana de la representacié
literaria mitjangant el concepte benjaminia d’aura. La preséncia de 'aura en la literatu-
ra i en la fotografia es desplega sota el joc dialectic de la rentincia i la promesa. Aquesta
dialectica, la du a terme un «jo» que pot accedir a dades de 'inconscient carregades
d’un elevat contingut empiric gracies al seu enteniment afeblit. Al seu torn, aquestes
dades permeten a Proust imitar fidelment la realitat mitjangant la tecnica del trencadss,
que, regida pel principi d’afinitat sensible entre fendmens, extreu veritats intel-lectuals
universals de dades empiriques, tot fent possible una representacié concreta i universal
dels individus. El trencadis s'erigeix, aixi, com una innovadora solucié al problema dels
universals.

Paraules clau: mimesi; enteniment feble; problema dels universals; inconscient optic;
memoria involuntaria.

An approach to Marcel Proust’s A la recherche du temps perdu,
based on Walter Benjamin’s concept of aura

‘ Abstract

This paper aims to reconstruct Proust’s conception of literary representation through
Benjamin’s concept of aura. Its point of departure is that the presence of Benjamin’s
aura in the fields of photography and literature unfolds in the dialectical interplay
between relinquishment and promise. This dialectic is performed by an I whose weake-
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ned understanding gives it access to unconscious data loaded with high empirical con-
tent. Such data allows Proust to faithfully imitate reality through the tiling technique.
This technique, governed by the principle of sensible affinity between phenomena,
extracts universal intellectual truths from empirical data, which makes it possible to
represent concrete yet universal individuals. In this way, the tiling technique presents
itself as an innovative solution to the problem of universals.

Keywords: mimesis; weak understanding; problem of universals; optical unconscious;
involuntary memory.

. El concepte d’aura

En larticle Sobre alguns temes en Baudelaire, Benjamin glossa 'experi¢ncia de I'aura
en diferents situacions: la caracteritzacié auratica de la percepcié durant el somni en
Valéry, la contemplacié de I'aura en una branca on s’hi vehicula un fragment de temps
i d’espai, o bé les representacions auratiques que s'assenten en l'objecte utilitari per
mitja de I'experi¢ncia que hi tenim. En aquest darrer cas, Benjamin emfatitza que
Proust també admet 'existéncia de representacions auratiques en els objectes sensibles,
amb la diferencia, perd, que aquestes no descansen en la realitat objectiva, siné en la
sensibilitat de cada individu. Al voltant de la importancia de 'aura en Proust, Benja-
min destaca: «no hace falta subrayar lo versado que Proust estaba en el problema del
aura».'

En I'estudi esmentat, Benjamin perfila amb nitidesa 'experiéncia de 'aura en el re-
sum que fa de les problematiques que Baudelaire va haver d’afrontar precisament per
preservar aquesta experiéncia. Laura, entesa pel poeta de Les Fleurs du mal com la ca-
pacitat de I'individu de mirar en la llunyania, es troba en perill per les noves formes de
reproduccié artistica. La fotografia, en reproduir una imatge absolutament exacta i
precisa de la realitat objectiva, desbarata en el subjecte les opcions d’encaminar la mi-
rada cap a una llunyania. La descripcié explicita i concloent de la fotografia priva la
mirada de qualsevol possibilitat de penetrar en una llunyania.

Aquest no és el cas de la pintura, que, per fidel que procuri ser a la realitat, sempre
expressa una imatge que no sidentifica ni s'esgota completament en la realitat que re-
presenta. En tot moment, I'espectador entreveu en la imatge pictorica la part que
aquesta té de construccié artistica elaborada per I'autor. Precisament és aquest hiat
que separa i distingeix la pintura de la realitat objectiva el que atorga a la mirada 'opor-

T Walter BenJamin, Sobre la fotografia. Vialencia: Pre-Textos, 2013, pag. 149.
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tunitat de concebre una «il-lusié util»,* és a dir, un horitzé per recérrer amb la imagi-
nacid. Per tant, les condicions que permeten I'experiencia de 'aura s6n, des del punt de
vista de 'observador, que en I'individu hi hagi una predisposicié a mirar cap a la llu-
nyania, i a 'extrem d’alld observat, que en la imatge hi hagi una distancia amb la reali-
tat objectiva per poder endinsar la mirada en la il-lusié d’una llunyania.

Segons Benjamin, la mirada incapag de cercar llunyanies veura en la pintura una
experiéncia inttil perque el seu significat, situat en una llunyania, li sera inabastable.
En canvi, gaudeix amb la fotografia perque el seu significat, situat en una proximitat
immediata, li és del tot accessible. En aquesta linia, Benjamin escriu: «para la mirada
que no puede saciarse en un cuadro, una fotografia significa mds bien lo que la comida
para el hambriento o la bebida para el que tiene sed».” Al capdavall, Baudelaire, davant
I'amenaga que la fotografia arruini definitivament I'experiencia de I'aura, prescriu que
«se detenga ante el 4mbito de lo impalpable y lo imaginario».*

En sintonia amb la valoraci6 negativa de la fotografia que expressa Baudelaire, Proust
compara el contingut eixut de Venecia que proporciona la memoria voluntaria amb
'avorriment d’una exposicié de fotografies, i conclou: «els esforcos per descriure-la i les
preteses instantanies que havia pres la meva memoria no m’havien dit mai res».> Tal i
com passava amb la imatge fotografica, les «instantanies» de la memoria voluntaria
promouen un tipus de mirada que s’atura, esteril, en una realitat propera, immediata i
a l'abast, i per aquest motiu, esquematica, descriptiva i plana. Aquests retrets adregats a
la fotografia son assimilables als que Proust dedica a les imatges del cinema.

La imaginacié, perd, que segons Proust és «’tnic drgan per gaudir de la bellesa»,
necessita I'absencia per ser fecunda, ja que només podem «imaginar el que és absent».®
La rememoracié involuntaria aporta justament el descobriment d’una llunyania, la del
temps passat, i el reconeixement d’una abséncia, I'oblit d’aquest mateix temps. Proust
recupera aixi I'experiencia de la llunyania que la memoria voluntaria, juntament amb
la fotografia, esmicolaven en la proximitat de realitats sempre a ma. Al voltant d’aques-
ta qiiestid, Benjamin declara que: «si se considera lo distintivo de las imdgenes surgidas
de la mémoire involontaire el tener un aura, entonces la fotografia ha contribuido deci-
sivamente al fendmeno de la decadencia del aura».”

Avancant una mica més, observem que I'experi¢ncia de 'aura entesa com a llunyania
ho és de I'inaccessible, perque, tal com diu Benjamin, lo «esencialmente lejano es lo

2 d.
3 Ibid., pag. 147.
4 Ibid., pag. 146.
5 Marcel ProusT, A la recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat. Barcelona: Viena Edicions, 2022, pag. 22.
6 Jbid., pag. 38.
" Walter BeNJaMIN, Sobre la fotografia, op. cit., pag. 147.
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inaccesible».® Ates aix0, els fragments allotjats a la memoria inconscient sén llunyans
precisament perque s6n inaccessibles al jo. Ara bé, la mirada no es limita simplement a
apuntar cap a una llunyania, siné que, a més a més, per a Benjamin, e es inherente la
expectativa de ser correspondida por aquel a quien se otorga».” En el marc de la memo-
ria involuntaria, aixo significa que la mirada projectada pel jo a la memoria inconscient
espera el retorn —ser corresposta— per algun dels fragments que romanen en aquesta.
Si, eventualment, '«expectativa es correspondida [...] le sobrevive entonces la experien-
cia del aura en su plenitud».”® Es a dir, que quan un fragment de la memoria involun-
taria aixeca la vista tot responent a I'expectativa de I'escriptor, s'esdevé I'experiéncia de
laura en la seva plenitud. En aquesta direccid, ressonen els segiients mots de la Recerca:
«una cosa que hem mirat en el passat, si la tornem a veure, ens retorna, amb la mirada
que hi hem dipositat, totes les imatges que 'omplien aleshores».!!

Aix{ doncs, I'experiéncia de I'aura es completa quan «quien es mirado o se cree mi-
rado, levanta la vista».'? En aquest sentit, Proust, en la tasca d’interpel-lar la memoria
involuntaria i obtenir-ne un retorn, se submergeix en I'experiéncia de I'aura. Aixi ho
entén Benjamin quan sosté que: «experimentar el aura de un fenémeno quiere decir
dotarlo de la capacidad de alzar la vista. A lo cual se corresponden los hallazgos de la
mémoire involontarie. [...] refuerzan asi un concepto de aura que abarca “la manifesta-
cidn irrepetible de una lejania’»."

En Proust, la capacitat de la mirada per adrecar-se a la llunyania no es limita a la
memoria involuntaria, siné que també s'aplica a les impressions rebudes pels sentits.
Aquestes estan prenyades de significats que es poden desvetllar si la mirada les conside-
ra des del punt de vista dels efectes que produeixen en la propia sensibilitat, en comptes
de valorar-les partint de I'objecte que les produeix. Aix{ és que 'empremta que deixa la
impressié és assumida per Proust en els termes d’una llunyania pendent de recérrer. En
aquesta tessitura, llegim a la Recerca: «aquest treball de Iartista, de mirar de percebre
sota la materia, sota 'experiéncia, sota les paraules, alguna cosa diferent».!

Amb tot, és imprescindible aturar-nos en la definicié que fa Benjamin del fenomen
de l'aura: «un raro tejido de espacio y tiempo: la aparicién tnica de una lejania, por
muy cercana que nos parezcar.'> Es a dir, un fenomen que conjuga temps i espai en una

8 Ibid., pag. 149.

9 Ibid., pag. 148.

10 Jbid., pag. 148.

" Marcel ProusT, A la recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 42.

12 \Walter BenJamIN, Sobre la fotografia, op. cit., pag. 148.

.

4 Marcel ProusT, A la recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 55.

15 Walter Bensamin, Pequeiia historia de la fotografia. Palma: Centellas, 2022, pag. 71.
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unitat indissociable i compacta, com la del teixit, que deu la seva unitat a I'intim entre-
llagament de fils que el constitueixen. El fenomen de I'aura, fruit de la integracié per-
fecta de temps i espai, expressa un esdeveniment unic i singular, que, en relacié amb
altres fendmens del passat, és incomparable, i respecte del futur, irrepetible. Gracies a
Iespecial singularitat ontologica del fenomen auratic, aquest ocupa un lloc diferent en
el continuum del temps. Per aixd, el jo sempre té la percepcid que el record prové d’una
distancia llunyana, malgrat que potser la longitud de temps mesurada amb el temps del
calendari pugui ser molt petita.

Per acabar, notem que per a Proust i Baudelaire no hi ha bellesa sense experiencia de
laura, perque de I'aura en depen I'accés de 'artista a la realitat amb la major carrega
empirica possible, és a dir, la que sintetitza espai i temps. Al nostre parer, en el concep-
te de regard familier que Benjamin atribueix a Baudelaire s’hi aixopluga I'experiencia de
laura que caracteritza els participants de I'acte fotografic, la memoria involuntaria de
Proust i I'exercici poetic de Baudelaire. Benjamin defineix el regard familier en els ter-
mes d’una «mirada cargada de distancia»,'® i precisa que 'adjectiu familier ostenta una
textura «saturada de promesa y renuncia.

. La percepcid auratica o feble a Petita Historia de la Fotografia

De la ma de la definicié de regard familier, atansem-nos a I'obra Petita Historia de la
Forografia. Lexperiéncia de 'aura que caracteritza els primers participants de la fotogra-
fia es torna intel-ligible si la comprenem sota la dialéctica rentincia-promesa: hom re-
nuncia a dominar la camera fotografica i, al seu torn, espera expectant la irrupcié d’un
fenomen estrany de I'aparell. Benjamin exemplifica la relacié dialectica entre rendncia
i promesa fent notar que en la deécada de 1840, quan el fotograf encara no dominava la
tecnica fotografica, es limitava a col-locar discretament I'objectiu de la camera assenya-
lant ’horitzé que volia retratar i esperava pacient que al cap d’un llarg temps d’exposi-
ci6 la imatge s'esdevingués en I'aparell. Els primers models, subratlla, manifestaven una
actitud similar a la dels fotografs pioners: esporuguits davant la novetat del mitja tec-
nic, es retiraven en la intimitat del seu jo a 'espera que el misterids esdeveniment que
és ser fotografiat finalment es consumés. En aquest sentit, escriu que «de la cdmara de
Hill se ha dicho que guarda una discreta reserva. Pero de sus modelos por su parte no
son menos reservados; mantienen cierta timidez ante el aparato».'”

Lactitud de rentincia del fotdograf i dels models en relacié amb la camera fotografica
és la condicié necessaria perque aquests alimentin en el seu interior la promesa que
Iaparell els retorni una imatge. D’una banda, el moment de rentncia I'encarna I'acti-

16 Walter Bensamin, Sobre la fotografia, op. cit., pag. 151.
7 Ibid., pag. 28-29.
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tud timida en relacié a un aparell que no saben com és capag de fer el que fa. I de I'altra,
el moment d’espera reflecteix I'esperanga que 'aparell, proveit de facultats sobrenatu-
rals per inexplicables, els retorni la seva propia imatge en la forma d’una fotografia. Tots
dos moments, tant el de la rentncia com el de la promesa, s'impliquen mituament en
un moviment dialectic. No pot sorgir 'espera, és a dir, la promesa de rebre una foto-
grafia, si abans hom no ha renunciat a dominar alld que deleja: entendre com funciona
Iaparell tecnic. I, en la direccié inversa, és 'expectativa de la promesa en forma de fo-
tografia el que mou '’home a renunciar al domini de la camera.

Els participants de la fotografia, doncs, vehiculen I'estat d’anim en la produccié
tecnica de la imatge, és a dir, les seves actituds tenen incidencia en I'ordre tecnic i for-
mal de la fotografia. En aquest sentit, la rentincia de dominar I'aparell i 'espera de la
promesa que hi dipositen determinen, juntament amb les peculiaritats tecniques de la
camera, la preséncia en la imatge d’un fragment de temps en estat pur o, el que és el
mateix, de 'aura. Lactitud afeblida, inhibida, es compta entre els factors que faciliten
que en la fotografia s’hi introdueixi el component auratic. A proposit d’aquest punt,
Benjamin escriu que «[...] una generacién que no estaba empefiada en pasar a la poste-
ridad en fotografias, sino que, ante tales actividades, prefirié retirarse pudorosamente a
su espacio vital [...] y que por eso mismo permitié que dicho espacio vital llegara a la
placa».'®

Els participants, en tractar per primer cop amb una realitat que els sobrepassa, 'ex-
periéncia de la fotografia, es troben subjectes a un estat d’innocencia i de pudor que els
fa minvar la intensitat del seu intel-lecte. A tall de férmula, podem afirmar que I'actitud
introvertida dels participants davant 'aparell tecnic és inversament proporcional a la
capacitat de 'objectiu per capturar la puresa del temps i 'espai en la imatge fotografica.
Dit en altres paraules, la reclusié dels participants en la seva intimitat és I'element que
permet a 'objectiu de la camera mimetitzar els cossos en la imatge i, per tant, confinar
en aquesta una elevada carrega mimetica, o el que és el mateix, la presencia de 'aura.

Més en detall, en relacié amb la promesa, Benjamin argiieix que 'expectativa s'asso-
cia al pensament en la forma d’una «mirada intencional de la atencién como a una
mirada en el sentido mds elemental del término»."” Considerem, doncs, aquesta mirada
intencional de 'atencié i una mirada elemental com 'estructura propia d’una dialecti-
ca rentincia-promesa. La intencionalitat es relaxa i queda en suspens. Lindividu, doncs,
no es projecta en cap objecte especific de la consciéncia ni objectiva res del que hi ha
en la realitat fisica que 'envolta. Malgrat la inhibicié de l'activitat intel-lectual, la in-
tencié sempre ho és d’alguna cosa. En aquest cas, la intencionalitat s'enfonsa en una
atencié que no cerca privilegiar o dominar cap individu del mén, siné fer justament el

'8 Ibid., pag. 44.
'S Ibid., pag. 148.
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contrari: mantenir-se a 'espera que, de cop i volta, irrompi de la realitat algun element
sensible que 'embriagui i el subjugui amb la seva plenitud.

Fixem-nos que la dialectica rentincia-promesa que hem resseguit dins la sensibilitat
de I'individu obeia a un subjecte timid i, per tant, feble. Aquesta dialéctica es comple-
menta, en el pla de 'enteniment, amb el moviment oscil-lant d’'una intencionalitat
atenta que també requereix un individu de baixa intensitat. Per tant, la feblesa o baixa
intensitat és el tret idiosincratic que caracteritza 'experi¢ncia de 'aura.

. L’enteniment feble a A la recerca del temps perdut

En el sete volum d’A la recerca del temps perdut, titulat El temps retrobat, el protago-
nista cedeix la paraula a 'autor, és a dir a Proust, que reflexiona sobre la concepcié de
Part literari, la génesi de I'obra i les linies metodologiques generals que ha de complir.
A continuacid, prendrem aquest volum, en la versié de Josep Maria Pinto publicada a
Viena Edicions, per aproximar-nos a 'experi¢ncia de la memoria involuntaria de Proust
per mitja de la dialéctica rentincia-promesa, que hem desenvolupat més amunt.

D’acord amb aquest joc dialectic, la tasca literaria de la Recerca comenga amb un acte
de rentincia per part de I'escriptor: la intencié s’adreca voluntariament cap a alldo que
s'escapa completament del domini del seu intel-lecte, és a dir, alldo que el sobrepassa; en
aquest cas, la dimensié inconscient de la memoria o bé de la realitat ordinaria. Amb
aquest gest, apuntant a un horitzé indeterminat, doblega la intencionalitat i I'interes,
ja que l'enteniment es revela incapa¢ d’adregar-se a cap objecte especific i queda en
suspens. Fruit d’aquesta rentincia, I'escriptor es nodreix de I'expectativa que de sobte
Ienvaceixi un signe sensible que fins aleshores no havia arribat ni tan sols a sospitar que
existia.

La principal victima d’aquesta activitat intel-lectual feble és el mecanisme d’abstrac-
cié conceptual, que queda entre parentesis. Loperacié d’abstreure «convé a la finalitat
utilitaria»,?® perque aprehen i classifica la part formal dels fendmens en categories i re-
presentacions esquematiques que faciliten la manipulacié de la realitat. En contrapar-
tida, la part sensible dels fenomens queda al marge en considerar del tot indtil les seves
aportacions en vistes a aquesta logica pragmatica. No obstant aixo, a causa de l'ostra-
cisme a que el jo afeblit relega el mecanisme d’abstreure, hom ja no objectiva la realitat
circumdant amb esquemes conceptuals i, en conseqiiencia, perd els coneixements prac-
tics que sén basics per a la vida quotidiana. El mén es torna, aleshores, un lloc on és
dificil dur una vida ordinaria i s’hi habita com ho fa I'infant, que encara no pot extreu-
re els coneixements conceptuals necessaris per manipular la realitat.

2 Marcel ProusT, A /a recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 28.
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Podem dir, amb Benjamin, que Proust és un infant d’edat avangada, un ésser fragil i
desvalgut que és incapag de sortir-se’n bé per la seva manca de coneixements practics.
Aixi ho sosté Benjamin quan cita Jacques Reviere per il-lustrar la condicié vulnerable
de Proust en I'esfera més elemental de la vida quotidiana: «Marcel Proust ha mort de la
mateixa inexperiéncia que li ha permes escriure la seva obra. Ha mort de desconeixe-
ment del mén i perqueé no va saber canviar les seves condicions de vida, que havien
esdevingut letals per a ell. Ha mort perqué no sabia com es fa foc, com sobre una
finestra».!

Desconeixem si I'enteniment feble de Proust ho és per naturalesa, si obeeix als apre-
nentatges de la memoria involuntaria, o bé totes dues coses alhora. En qualsevol cas,
sostenir 'enteniment feble és fonamental per posar en suspens el mecanisme d’abstrac-
ci6 i concedir la prioritat de la dimensié sensible de I'individu per sobre de la dimensié
formal. Aquesta maniobra capgira el tipus de coneixement que hom aprehen de la rea-
litat. Ja no és I'intel-lecte qui pren la iniciativa per definir amb el llenguatge alld que el
fenomen és, siné que és la sensibilitat la que, passiva, oberta i receptiva a la materia,
espera que sigui el fenomen mateix qui reveli allo que és al llenguatge. Lenteniment
fort elabora construccions psicoldgiques per sotmetre les circumstancies externes a
conveniencia. En canvi, 'enteniment feble, desproveit de cap interes per dominar la
realitat que 'envolta, no desenvolupa aquesta mena de constructes psicoldgics i, conse-
giientment, té una relacié directa i impersonal amb la materia. En aquesta distincié hi
ressona 'oposicié de Bergson entre un enteniment pragmatic, ocupat a extreure una
informacié util de la realitat, i una mirada contemplativa, lliurada a la percepcié de la
realitat material. **

Benjamin subratlla el compromis de Proust amb un enteniment feble per mitja
d’una nova citacié del comentarista Jacques Riviere: «Feblesa i geni sén ja en Proust
una tnica cosa: la rendncia intel-lectual, I'escepticisme provat que aportava a les coses.
[...] Jacques Riviere: Proust sapropa a la vivéncia sense el menor interes metafisic, sense la
menor inclinacid constructivista, sense la menor intencié de consolar».>

. L’art de la mimesi

4.1. La mimesi de 'espai

I aix{ tampoc la figura basica d’aquesta obra en la condicié sistematica de la qual Proust
va insistir incansablement, no té res de construit. El que té de sistematica és semblant al
recorregut de les linies de la ma o de 'ordenacié dels estams en el calze de la flor. Proust,

21 Walter BenJamin, Assaigs de literatura contemporania. Barcelona: Columna Edicions, 2001, pag. 27.

22 \legeu Henri BErasoN, La pensée et le mouvant: essais et conferences. Paris: Presses Universitaires, 1969.
23 \Nalter BENJAMIN, Assaigs de literatura contemporania, op. cit., pag. 26.
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aquest infant ancid, es deixa caure profundament cansat al si de la natura no pas per ali-

mentar-se’n: per somniar amb els batecs del seu cor.”

A proposit de la concepcié de l'espai, la recepcié de la realitat per un enteniment
feble o semiconscient trenca amb la convencional distancia entre subjecte i objecte
imposada per l'intel-lecte. En I'estat de somieig no hi ha una separacié entre el jo i la
cosa, sind la seva confusié i definitiva dissolucié en una comunié que els integra. Aix{
com l'infant es lliura a les sensacions i les impressions que van apareixent al seu voltant
fins a oblidar la propia corporeitat i confondre’s amb el que I'envolta, Proust, abando-
nat a un enteniment de baixa intensitat, també és capag d’assumir una sensibilitat que
el fon amb lespai i el mimetitza amb cadascun dels seus aspectes.

Segons Benjamin, la clau de volta per comprendre la mimesi proustiana descansa en
el fet que «concedis maxima importancia a la passié per allo vegetal»* a 'hora de recre-
ar el mén social. En aquesta linia, remarca que la integracié de Proust en els ambients
mundans de I'¢poca és comparable a la confusié de I'insecte en la natura. Si I'insecte
ressegueix cada pam i racé de natura de manera discreta, intima i exhaustiva, 'enteni-
ment feble plana arran de la superficie empirica que habita i sesgota en I'aprehensié
dels matisos del mén fisic. Ni I'insecte ni Proust passen res per alt, tots dos s'ocupen de
recopilar amb zel la textura de cada racé de realitat. Es aixi que Nabokov, a Curso de
literatura europea, potser fent-se resso de la metafora naturalista encunyada per Benja-
min, remarca de lescriptor frances que «la conversacién y descripcién en Proust se
amalgaman unas con otras, creando una nueva unidad en la que la flor, la hoja y el
insecto pertenecen a un mismo 4rbol florido».?

Més en detall, insistint en I'afebliment del jo, observem que Benjamin argumenta
que la relacié mimetica de Proust amb I'ambient social es fonamenta en dues raons:
Passumpcié de la maxima que «woir i «désirer imiter» son el mateix, i «la seva actitud
independent i subalterna alhora»? en societat. La identificacié entre el que veu i el que
desitja imitar atorga a Proust la capacitat d’esdevenir una mena de mirall del que ob-
serva, i d’altra banda, I'assumpcié d’una conducta irrellevant li ofereix 'oportunitat
d’escrutar els contextos socials sense cridar I'atencié. En aquest punt, la personalitat
discreta i el comportament passiu del personal de servei representen, al parer de Benja-
min, la posicié ideal que Proust «enveja perqué podien observar més bé els detalls més
intims de les coses que a ell li interessaven».?®

2 d,
% |bid., pag. 22.
26 Vladimir NaBokov, Curso de literatura europea. Barcelona: Debolsillo, 2020, pag. 321.
2 \Walter BEnJAMIN, Assaigs de literatura contemporania, op. cit., pag. 22.
2 d,
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4.2. La mimesi del temps

Lenteniment feble també desfa la concepcié abstracta del temps entes com a instan-
cia conceptual, lineal i independent de la materia, i reacciona amb 'expressié d’un
temps que es mesura en els parametres de 'espai, és a dir, empiric. El temps és el resul-
tat d’haver copiat amb minuciositat el conjunt de canvis i variacions subtils que mani-
festa 'evolucié de la materia. En aquest sentit, temps i espai coincideixen. Des d’aquest
enfocament, entenem que Proust recomani que s’ha de veure una persona «situada en
la perspectiva deformadora del temps».*’

A la Recerca, 'individu no viu en el temps, sind que és temps. El temps és produit
per i en la propia corporeitat de la matéria com una part consubstancial d’aquesta. Es
el producte de la creativitat i I'extensié de modificacions que mostra I'aspecte extern i
material d’'un individu, o dit d’'una altra manera, el conjunt dels seus canvis concretats
i situats en un segment finit de materia. Lexistencia de I'individu no es representa en
el temps, sind que és el temps el que s'expressa en T'historial de transformacions de
Iindividu. El temps, per tant, és subsidiari de les discontinuitats empiriques i només es
pot concebre a través de la materia. Proust, doncs, s'abona al temps material entes com
a durée, de Bergson.”” La relacié no instrumental que serveix a la memoria involuntaria
per accedir a la dada pura manté una estreta relacié amb la intuicié sensible que Berg-
son planteja en 'obtencié de les dades immediates de la materia.?!

Pel que fa a I'oposicié del temps del tic-tac —temps abstracte— amb el temps deli-
mitat en la realitat fisica —temps concret—, i I'aposta de Proust per aquest tltim,
Benjamin assenyala que «I’eternitat de la qual Proust revela aspectes és el temps circum-
scrit, no pas I'il-limitat. El seu veritable interes recau en el decurs del temps sota la seva
configuracié més real, és a dir, la circumscrita a 'espai».’”

Si admetem que en la narracié de la Recerca el temps concret és constituit de signes
sensibles, i al seu torn aquests signes de la memoria inconscient provenen d’anys i con-
textos diferents i allunyats en el temps els uns dels altres, aleshores els diversos indivi-
dus que apareixen en les escenes literaries no comparteixen necessariament el mateix
context temporal. Els signes sensibles assisteixen a la narracié des de 'atemporalitat de
ordre inconscient de la memoria, i, per extensid, també proveeixen la narracié d’'un
caracter atemporal. En aquesta direccié, Nabokov va escriure de la Recerca que «el des-
pliegue puede abarcar afios enteros en un simple pasaje. Del nifio que suefa, se despi-

29 Marcel ProusT, A la recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 89.

%0 Sobre la influéncia de Bergson en la literatura francesa, vegeu Michel DEcauDIN, La crise des valeurs symbolistes.
Vint ans de poésie frangaise 1895-1914. Ginebra-Paris: Slatkine, 1981.

31 Vegeu Henri Berason, Assaig sobre les dades immediates de la consciencia. La intuicid filosofica. Barcelona:
Edicions 62, 1991, pag. 164, pag. 186-187 i pag. 189-190.

%2 \Valter BENJAMIN, Assaigs de literatura contemporania, op. cit., pag. 22.
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erta y se duerme otra vez, pasamos imperceptiblemente a sus hébitos de dormir y des-
pertarse en su madurez, época a la que corresponde su narracién».*

5. La técnica del pescador en I'obtenci6é de impressions pures

Els productes que emergeixen lliurement de la «mémoire involontaire» sén encara imatges
visuals aillades en bona part, presents només de forma enigmatica. Perd justament per
aixd, per lliurar-se conscientment a la vibracié més {ntima d’aquesta obra, cal traslladar-se
a un estrat especial i més profund d’aquesta memoria involuntaria, en el qual els moments
del record ja no se’ns presentin aillats, com a imatges, sind sense imatge ni configuracid,
indeterminats i greus, donant-nos noticia d’un tot, tal com el pes de la xarxa dona noticia
al pescador de la seva captura.®

En aquest passatge, Benjamin compara I'activitat de Proust en la memoria involun-
taria amb la tasca del pescador que remunta la xarxa del fons del mar. Sense el salt al
buit que realitzen tots dos en 'exercici del seu ofici, tant els peixos que habiten en la
profunditat del mar com les impressions pures situades més enlla de 'ordre conscient
romandrien ocults. D’acord amb la dialéctica rentincia-promesa, el pescador llanga la
xarxa al fons del mar amb I'expectativa de capturar un peix i Proust s'abandona a les
capes inconscients a 'espera que emergeixi a la superficie una impressié pura. Proust
mateix va utilitzar una metafora similar a la del pescador per il-lustrar la seva tasca amb
la memoria involuntaria: «la meva atencid, explorant I'inconscient, anava a buscar, to-
pava, vorejava, com un submarinista que sondeja».*

Avangant una mica més, observem que, segons Benjamin, en el camp de la fotogra-
fia, els signes sensibles inconscients, és a dir, les impressions pures, s'allotgen a I'incons-
cient optic. Aquesta dimensid inconscient correspon a la capa de la realitat que 'objec-
tiu de la camera captura, perd que I'ull huma només adverteix en examinar la imatge «
posteriori. Per tant, es tracta d’'un aspecte de la realitat que el fotdograf mai no pot enre-
gistrar de manera conscient, perd que, tot i aix0, obté a través del pla involuntari que
Iaparell convoca. En paral-lel, pel que fa a I'activitat del pescador i de Proust, pescar
peixos del fons del mar o cercar impressions pures de 'inconscient sén accions el resul-
tat de les quals no depen del pescador ni de escriptor, i, tanmateix, la seva col-laboracié
és indispensable per accedir a aquests béns. La pesca i la immersié en les impressions
s6n accions voluntaries; si hom pesca o hom extreu una impressié, no.

En comparar la relacié que el fotograf manté amb I'inconscient optic respecte a la
que s'estableix entre Proust i la memoria inconscient, notem que totes dues es caracte-

33 Vladimir Naokov, op. cit., pag. 322.
34 Walter BENJAMIN, Assaigs de literatura contemporania, op. cit., pag. 28.
% Marcel ProusT, A a recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 36.
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ritzen per desenvolupar una disposicié feble envers el seu fi. El requisit per accedir a la
dimensié inconscient de la memoria és, paradoxalment, no voler accedir-hi. Només
reconeixent la impossibilitat d’arribar per un mateix a copsar impressions pures, s obre
la possibilitat de poder extreure’n alguna. El mateix passa amb el fotdgraf: si aspira a
conquerir I'inconscient dptic, aquest, per definicid, s'esmuny; només I'incorpora tan
bon punt es desentén de I'afany de posseir-lo.

L’abséncia de formalitat en les impressions pures

Quan Proust és sobrevingut per una impressié pura s'adona que aquesta no propor-
ciona cap dada formal relativa al seu origen, i que no pot adscriure la impressié d’una
olor ni d’un so al seu context original. T¢ constancia del color del tapis, perd desconeix
el context en que el va veure; té presents les sanefes de la safata ornamentada amb re-
lleus arabs, perd no les associa amb la situacié del moment; contempla I'extrema cau-
tela d’unes passes i no les identifica amb I'accié que els correspon. No disposa, en defi-
nitiva, del correlat formal amb queé I'enteniment conceptualitza la realitat sensible per
convertir-la en una realitat d’identitats, categories, idees, linies cronologiques i esque-
mes logics.

Vista des dels estaindards de la memoria convencional, la memoria inconscient és
una memoria difusa i plena de llacunes perque li manca justament la part conceptual
que aporta 'enteniment amb el procés de formalitzacié i estructuracié dels records. En
relacié amb I'abséncia d’un fonament formal en les impressions pures, Proust revela:

«[...] perd no en puc recontixer la forma, demanar-li —com a dnic interpret possible—
que em tradueixi el testimoni del seu contemporani, del seu inseparable company, el sa-
bor, demanar-li que m’informi de quina circumstancia particular, de quina ¢poca del
passat es tracta».*®

I en un altre lloc: «I certament no hi hauria només la meva avia, ni I’Albertine, siné
forga d’altres encara de qui jo hauria pogut assimilar una paraula, una mirada, perd que
com a criatures individuals ja no recordava».”’

Aixi doncs, el preu per disposar d’'impressions pures és haver de desconeixer els as-
pectes formals en que aquestes es van produir, com per exemple: Quan es va originar la
impressié? Qui hi era present? Que la va fer possible? En quin context s'esdevingué?
Proust no pot respondre aquesta mena de preguntes, i aixo és tant com dir que no pot
assignar al signe sensible la identitat formal que li correspon en origen. Les impressions,
emmagatzemades al marge de tot procés d’individuacid, revelen, tal com apuntava

% Marcel ProusT, A la recerca del temps perdut, I. Pel canto de Swann. Barcelona: La Butxaca, 2012, pag. 63.
57 Marcel ProusT, A /a recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 63.
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Benjamin, el rostre d’'una dada sensible aillada, «sense imatge ni configuracié». En
aquest aspecte, Proust confessa: «els noms havien perdut per a mi la seva individualitat,
les paraules em descobrien tot el seu sentit».*®

L’art del trencadis en la composicié de la imatge literaria

Davant les impressions pures que irrompen de I'inconscient, la qiiestié fonamental
és: com s’ho fa Proust per atorgar-los una entitat si no posseeixen cap marca d’histori-
citat i, per tant, sén fragments sensibles que no es poden ubicar en el lloc, I'any, el dia
i el context general en que van océrrer? Els materials empirics constitueixen una acu-
mulacié d’accidents i particularitats sensibles sense cap individu al qual referir-se.
Aquesta dificultat ens remet al plantejament de sant Tomas, per a qui aprehendre I'uni-
versal en la cosa material antecedeix, necessariament, el coneixement concret de la seva
individualitat. O dit d’una altra manera, no es pot parlar d’'una cosa en particular
sense saber previament de quina cosa —universal— es parla.*” En aquest aspecte, el fet
que les impressions pures sobrepassin les coordenades i els formalismes de la raé pot
semblar una mancanca insuperable a 'hora de reconstruir el passat, perd per a Proust
representa 'oportunitat d’elaborar una escriptura que ostenta una carrega empirica
elevada i un grau d’universalitat ben ampli.

Siatenem al contingut sensible de les impressions, la facultat idonia per fer-se carrec
d’aquest material sensible no és la rad, siné la col-laboracié de la sensibilitat amb la
imaginacié. En aquest punt, Proust utilitza aquestes dues facultats per explorar les
possibilitats compositives de les impressions pures. Pel que fa a la relacié entre els ele-
ments que constitueixen la imatge literaria, la indeterminacié formal de la impressié
pura, és a dir, 'absencia de dades formals minimes que individualitzin la impressio,
impedeix que hom pugui reconstruir un temps i un espai successius, ordenats i contex-
tualitzats en termes logics. Com que la manca de substrat logic desfa qualsevol intent
de fer us dels principis de causalitat i d’identitat, Proust recorre al principi d’afinitat
sensible, que s'adequa al caracter empiric de la impressié pura. Aquest principi consis-
teix a estructurar la imatge literaria d’acord amb les possibilitats internes de la materia
sensible. En la practica, aix0 es tradueix en un procés en que la sensibilitat aplega al seu
voltant impressions pures d’acord amb el parentiu empiric que mantenen entre si, i al
seu torn, el lliure joc de la imaginacié assaja afinitats que puguin amalgamar les unes
amb les altres, en un art propi del trencadis perd adaptat al camp literari.

% Ibid., pag. 97.

39 Vegeu: Santo Tomas DE Aauino, Suma de Teologia . Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2017, ¢. 86, a. 1.,
pag. 786-787.
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Lart del trencadis comenga, doncs, amb la vinculacié d’impressions sensibles —
fragments— aparentment independents, i acaba amb una imatge literaria —el trenca-
dis— amb sentit. En aquesta operacid, 'enteniment feble hi juga un paper decisiu. Es
la baixa intensitat de I'intel-lecte el factor que facilita que la sensibilitat i la imaginacié
puguin percebre semblances entre realitats que sén del tot estranyes i incommensura-
bles entre si. A proposit d’aquesta percepcié de la realitat, Benjamin apunta de Proust
que «esquingat per 'enyorament jeia al llit, 'enyorament del mén desfigurat en I'estadi
de la similitud, on s’apareix el veritable rostre surrealista de I'existéncia».*’

La concepcié de la semblanga en Proust du 'empremta del surrealisme de I'¢poca.
Aquest corrent, en la seva amplia experimentacié de les possibilitats de I'ambit oniric
de I'ésser huma, explora el fet que, en 'estat de somieig, les difereéncies entre identitats
es desdibuixen i les semblances s'intensifiquen. En conseqii¢ncia, realitats aparentment
estranyes les unes de les altres tenen per a la disposicié onirica aspectes compartits que
mai no haguéssim relacionat en I'estat de vigilia. En certa manera, I'enteniment feble
adoptat per Proust materialitza, en el treball literari, una de les possibilitats que el sur-
realisme conjurd en I'estat oniric.

Reprenent el nostre fil principal, fixem-nos que la impressié pura és un fragment de
realitat parcial i precaria, incapa¢ de comunicar gairebé res d’intel-ligible, tal com suc-
ceeix amb els trossets del trencadis. Aix{ com el trencadis esdevé un dibuix amb sentit
a partir de la integracié encertada d’una infinitud de pedretes plurals i disperses, també
la imatge literaria integra una multiplicitat d’impressions individuals que per si soles no
expressen res, perd que totes agrupades expressen una realitat amb sentit. Amb una
logica de la identitat esmicolada, 'enteniment feble, en contemplar les impressions en
estadi de semblanga, eixampla les possibilitats compositives que el lliure joc de la
imaginacié pot projectar en la forma del trencadis. En aquesta linia, Benjamin sosté de
Proust:

[...] el culte apassionat a la semblanca. No permet reconeixer els veritables signes del seu
domini alld on descobreix aquesta semblanca en les obres, fisonomies o maneres de parlar,
sempre de manera desconcertant i inopinada. La similitud de 'Un amb I'Altre que tenim
present, la que ens ocupa la vigilia, només voreja la més profunda del mén oniric, en el
qual alld que s’esdevé no apareix mai identic, siné semblant: inescrutablement semblant

a si mateix.*!

0 \Walter BEnJAmIN, Assaigs de literatura contemporania, op. cit., pag. 17.
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8.

L’escena literaria és ficticia; el seu contingut, real

D’acord amb la técnica del trencadis, les escenes de la Recerca s’estructuren en la
forma d’una narracié ficticia que serveix a 'escriptor per introduir les dades sensibles
que considera escaients. Per exemple, en el pla formal, 'escena que Proust descriu a
Pinici de Pel canté de Swann d’un infant abans d’anar a dormir és la narracié ficticia
d’una sola nit pero, pel que fa al contingut, és veridica perque hi sén expressades les
impressions de totes les nits que ha viscut. Aplicant-hi la metafora del pescador, si
aquest llanga la xarxa al mar a I'espera que s'ompli de peixos, Proust convoca un motiu
—J’instant abans d’anar a dormir— i es retira amb 'expectativa que les impressions
acudeixin a la seva crida. Naturalment, quan llegim una escena de la Recerca ens passa
per alt que el passatge en qiiestié no remet a un episodi historic determinat, siné que
hi conviuen fragments sensibles dispersos en el temps que sén presentats de forma
unitaria. Cescena descrita no coincideix totalment amb cap realitat, perd en reflecteix
parcialment un nombre indefinit.

D’altra banda, atenent al valor empiric de la Recerca, la quantitat de materials sensi-
bles que concentra la imatge literaria proporciona una representaci6 de la realitat amb
una carrega empirica superior a la que exhibeix la novella teixida per mitja de 'enteni-
ment fort. En col-laboracié amb la memoria ordinaria, 'enteniment fort es veu limitat
per la relacié logica i formal de la impressié amb el seu context. En canvi, 'enteniment
feble, en ignorar el context que correspon a cada impressid, té la possibilitat d’acumular
de manera creativa i indefinida les impressions sensibles fins a assolir I'expressié d’una
escena que, regulada per la coheréncia del principi d’afinitat sensible, sigui plena de
densitat, color, volum 1 textura.

L’individu literari és fictici; les seves parts, reals

Aturem-nos ara en la composicié de les individualitats a la Recerca. Seguint el
procediment del trencadis desenvolupat per I'enteniment feble, cada individu, en
haver estat constituit de multiples impressions procedents del mén fisic, gaudeix
d’un contingut vertader. En canvi, la seva forma, composta de fragments empirics
dispersos, no concorda amb cap individu del mén i, per tant, és ficticia, a la manera
del monstre mitologic de la Quimera. Totes les parts d’animals que componen aques-
ta criatura mitologica sén vertaderes enteses separadament, perd integrades en una
sola figura conformen un individu sense cap referéncia en la realitat exterior i, per
tant, fictici. En aquesta linia, les individualitats que confecciona Proust —esglésies,
personatges, camins, cases, habitacions— sén composicions ficticies, malgrat que el
contingut empiric remet a esglésies, personatges, camins, cases i habitacions del tot
reals. En consonancia amb aquesta interpretacid, Proust escriu: «les individualitats
(humanes o no) estan fetes en un llibre d’impressions nombroses que, agafades de
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forca noies, de forga esglésies, de forca sonates, serveixen per fer una sola sonata, una
sola església, una sola noia».*

En relacié amb el valor universal de I'individu, tal com passava en el cas de la com-
posicié de I'escena, 'enteniment feble no disposa d’unes individualitats historiques i
objectives que exerceixin de referent i coartin la descripcié literaria de I'individu. Ates
aix0, 'art del trencadis es revela com un instrument dtil per elaborar individus que,
formats de fragments procedents d’una serie indefinida de casos afins, posseeixin una
certa universalitat.

Aprofundint en aquesta vocacié d’universalitat, Proust indica que enmig del mar
d’impressions, la tasca de I'escriptor és transcriure-les en un «lenguatge universal»,*
entre altres raons, perque «no hi ha res que pugui durar si no és esdevenint general».
Amb aquest imperatiu, 'escriptor examina les impressions per determinar quines con-
tribueixen en la constitucié d’una generalitat. En aquest punt, Proust prescriu a I'es-
criptor que «el seu encarrec és mirar d'interpretar les sensacions com els signes d’altres
tantes lleis i d’idees».* Lexigencia d’universalitat en les impressions és el requisit indis-
pensable que estableix I'escriptor per nodrir la Recerca. Aixi, Proust subratlla que «el
sentiment del que és general és el que en el futur escriptor elegeix el que és general i
podra entrar en I'obra d’art».*

Des d’aquesta perspectiva, la descripcié sensible d’una església o del comportament
d’un personatge no respon tant a la inclinacié de Proust per la minuciositat i 'obsessié
pel detall, siné a la recopilacié i unié en forma de trencadis de fragments sensibles ai-
llats en el temps que, un cop units, ofereixen I'expressié universal d’un individu parti-
cular. En aquesta direccid, Proust expressa la contrarietat que sentf amb la recepcié de
la seva obra per part dels lectors, que van confondre la mirada concreta per la mirada
general:

Em van felicitar per haver-les descobert al «microscopi», quan, al contrari, jo havia fet
servir un telescopi per percebre coses, molt petites en efecte, perd perque estaven situades
a una gran distancia, i cadascuna de les quals era un mén. Alla on buscava les grans lleis,
m’anomenaven tafaner de detalls.”

Aixi doncs, a la formacié individual d’una església, d’'un cami, d’una vaixella, de la
gelosia o dels instants previs a anar a dormir hi menen la col-laboracié dels fragments

4 Marcel Proust, A /a recerca del temps perdut, XIV. El temps retrobat, op. cit., pag. 217.

3 Ibid., pag. 64.

“ Ibid., pag. 66.

® [d.

“ Ipid., pag. 60.

47 Ibid., pag. 224.
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empirics de totes les esglésies, camins, vaixelles, expressions de gelosia i instants abans
d’anar a dormir que ha vist. En conclusié, d’una banda, el trencadis assoleix la univer-
salitat per mitja de 'acumulacié de fragments d’individus particulars, i de I'altra, ad-
quireix una carrega empirica elevada per mitja de la concentracié d’impressions. Sobre
aquesta qiiestié, Proust comenta que «per obtenir volum i consistencia, caracter gene-
ral, realitat literaria, de la mateixa manera que li cal haver vist moltes esglésies per
pintar-ne una de sola, també li calen moltes persones per a un sol sentiment».

En relacié amb la carrega empirica, de manera similar a com passava en la composi-
ci6 de les escenes, escriptor de la Recerca, ali¢ als imperatius de la memoria convenci-
onal, no escriu sota el jou d’una individualitat predeterminada i referencial que prefi-
gura, condiciona i delimita a tall de model les possibilitats de la descripcié literaria. Al
contrari, immers en els amplis parametres de la memoria inconscient, pren les impres-
sions pures i descontextualitzades sota el principi d’afinitat sensible per tal de determi-
nar un individu que concentri un extens nombre d’impressions i, en conseqii¢ncia,
llueix una expressié empirica robusta, acolorida, espessa, intensa i matisada. De nou,
I'abséncia d’una individualitat prévia permet a I'escriptor indagar amb el trencadis un
ventall amplissim de possibilitats compositives que condueixin la composicié literaria
de I'individu a lluir la plenitud empirica.

10. L’individu és un universal concret

Per entendre la innovadora proposta que Proust ofereix en relacié amb el problema
dels universals, convé partir de la contraposicié que efectua entre memoria uniforme i
memoria involuntaria. Cada cop que I'enteniment abstreu la forma de I'individu ma-
terial per aprehendre’n el concepte universal —universalitat in re— i el desa en la me-
moria uniforme, subrepticiament i en paral-lel, la sensibilitat adopta la materia que
I'enteniment ha rebutjat i la guarda en la memoria involuntaria. En certa manera,
Iabstraccié que realitza 'enteniment de la forma en I'individu és contrarestada per la
separacié —abstraccié— que la sensibilitat fa de la materia en aquest mateix individu:

el gest més insignificant que hem fet, estava envoltat, portava en ell el reflex de les coses
que logicament no depenien d’ell, n’havien estat separades per la intel-ligencia que no
necessitava res d’ells per als objectius del raonament, perd enmig dels quals — aqui un re-
flex rosa del capvespre sobre la paret florida d’un restaurant campestre, sensacié de gana,
desig de les dones, plaer de luxe; alla volutes blaves del mar matinal embolcallant frases
musicals que n’emergeixen parcialment com les espatlles de les ondines.’

8 Ibid., pag. 68.
9 Ibid., pag. 25.
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Com ja hem vist, Proust resol el problema de no disposar d’una forma universal que
suporti les dades sensibles de la memoria involuntaria per mitja de la tecnica del tren-
cadis. Pero, de retruc, el trencadis aporta un mirada nova a ’hora de concebre 'univer-
sal en conduir les dades sensibles a una plenitud intel-ligible que sintetitza 'universal
amb el particular, en el que podem anomenar un universal concret. Lindividu és uni-
versal perque la seva individualitat concentra i materialitza fragments d’'una multiplici-
tat d’individus i, en aquest aspecte, és predicable d’una generalitat de casos. D’aquesta
manera la individualitat, concreta i empirica, no es limita necessariament a I'abast d’un
particular, siné que es pot referir a un conjunt de casos particulars. I 'universal no
necessita ser abstracte per ser aplicable a una generalitat d’individus, també es pot bas-
tir a partir de la composicié d’'una multitud de fragments afins en una sola figura i, en
conseqiiéncia, pot ser empiric.

Luniversal concret supera la tradicional tensié ontologica que vincula alld universal
amb labstracte, i alld particular amb el concret; ja que I'universal passa a ser concret i
el particular, universal. No obstant aixd, si la universalitat expressa la realitat d'un nom-
bre indefinit de casos particulars i, al seu torn, cada particular reflecteix aquesta univer-
salitat, en 'universal concret, el particular en si mateix, entes com la realitat singular i
tnica d’un sol individu, s’esvacix. A la Recerca, la correspondencia estricta entre I'indi-
vidu literari i el seu referent en la realitat objectiva es dissol en la universalitat constru-
ida pel trencadis. L'tinica realitat que expressa el particular és, doncs, la que al-ludeix a
una generalitat d’individus. En aquest extrem, en relacié amb lexistencia d’un particu-
lar amb un contingut universal, llegim de Proust que «no hi ha un nom de personatge
inventat sota el qual no pugui posar-hi seixanta noms de personatges vistos, un dels
quals ha posat per la ganyota, I'altre pel monocle, I'altre per la ira, un altre pel movi-
ment just del brag, etc.».”

El particular és una entitat ficticia que serveix per expressar una universalitat amb
tota la concrecié empirica. Lassimilacié del particular en 'universal acaba per definir
el particular en els termes d’un universal encobert. I és que per a Proust I'universal és
I'tinica realitat que posseeix un valor ontologic: «No sén les persones les que existeixen
realment i en conseqiiencia sén susceptibles d’expressid, sind les idees».”!

A tot aix0, la intervencié del subjecte és decisiva perque 'universal comparegui a la
Recerca. Els universals sén en totes les coses en major o menor grau, perd sempre disse-
minats en signes sensibles que la memoria involuntaria recopila i que U'escriptor té la
tasca de convocar per tal d’elaborar els trencadissos. El fonament dels universals, doncs,
prové d’una realitat extramental, perd la seva existencia no és real, siné ideal —univer-
salitat in mente—, perque és obra del subjecte. Ara bé, aquesta participacié del subjec-

%0 Ibid., pag. 59.
5t Ibid., pag. 69.
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te no ens ha de dur a pensar que la construccié de 'universal concret en Proust desem-
boca en un idealisme arbitrari i capriciés. Temords de ser objecte d’aquesta contro-
vertida acusacid, Proust s'afanya a desmentir-la amb els mots segiients:

Les idees formades per la intel-ligéncia pura només tenen una veritat logica, una veritat
possible, la seva eleccié és arbitraria. El llibre de caracters figurats, no tragats per nosaltres,
és el nostre unic llibre. No som lliures davant de I'obra d’art, que no la fem al nostre grat,
sind que, com que preexisteix en nosaltres, estem obligats, perqué és necessaria i oculta, i
igual com farfem amb una llei de la naturalesa, a descobrir-la.>

El compromis de 'escriptor de la Recerca consisteix en fer intel-ligibles els «caracters
figurats» d’un dllibre», el de la memoria involuntaria, que posseeix el privilegi ontologic
de ser «'tnic la “impressié” del qual I'ha feta en nosaltres la mateixa realitat».>® Per
tant, I'exercici de desxifrar els caracters figurats de les impressions sensibles equival a
Iaccié de desvetllar significats latents en la realitat. Lescriptor, doncs, actua de media-
dor en donar veu a una obra d’art preexistent. En aquest sentit, Proust sentencia: «el
deure i la tasca d’un escriptor sén els d’'un traductor».>*

Malgrat que I'escriptor participa amb la seva subjectivitat en la concepcié de 'uni-
versal, la seva activitat, destinada a treure a la llum la potencial universalitat que pree-
xisteix en els signes sensibles que la realitat ha imprés en la memoria involuntaria,
atorga a 'universal concret un valor d’objectivitat. D’aqui la confianga de Proust en el
fet que els lectors es puguin reconeixer en la universalitat de les seves pagines: «El meu
llibre, gracies al qual jo els proporcionaria el mitja de llegir en ells mateixos. De mane-
ra que no els demanaria que em lloessin o em denigressin, siné solament que em di-
guessin si és ben bé allo, si les paraules que llegeixen en ells mateixos s6n les que jo he
escrit».”

11. La veritat empirica és també una veritat intel-lectual

Com és el transit de les impressions sensibles a la formacié d’una veritat universal?
De nou, l'escriptor de la Recerca compon els fragments empirics —impressions— per
mitja de lart del trencadis amb la finalitat d’il-lustrar un universal concret. Guiat per
la vocacié d’universalitat, s'esmerca a trobar 'ocasié per imprimir una forma universal
al flux de materials sensibles, mentre aquests, per la seva banda, determinen quin sera
el contingut d’aquesta universalitat, és a dir, la seva concrecié empirica. El principi

% Ibid., pag. 37.
% Id., pag. 37.
5 Ibjd,, pag. 48.
% Ibid., pag. 215.
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d’afinitat sensible satisfa I'exigeéncia d’universalitat en organitzar les impressions, i al
seu torn, la concrecié de la universalitat es regula a partir de les possibilitats expressives
dels materials sensibles.

Amb el mot «croquis»*® o «quadern d’anatomia», Proust designa la serie de proves,
assajos 1 espais pendents d’omplir que efectua 'escriptor abans no troba la forma defi-
nitiva, és a dir, aquell moment en queé per fi aconsegueix conjugar en la descripcié
empirica una forma universal. Aixi{, Proust comenta que: «Només se’'n recorda del que
és general [...] la vida dels altres estava representada en ell i, quan més tard escriuria,
vindrien a compondre amb un moviment d’espatlles comt a molts, veritable com si
estigués anotat en el quadern d’un anatomista, perd en aquest cas per expressar una
veritat psicologica, i empeltant sobre les seves espatlles un moviment de coll fet per un
altre, ja que cadascun hauria donat el seu instant de posa».”

En aquest passatge, la conjuncié d’'un moviment d’espatlla «comu a molts» amb un
determinat moviment de coll, procedent d’un altre camp d’observacions i separat en el
temps, serveix a Proust per mostrar un fenomen universal concretat en la realitat d’'un
individu en particular, és a dir, una veritat psicologica. La universalitat no pot sobre-
viure al marge de la seqiiencia empirica en que es manifesta, aixi com, al seu torn,
Iesmentada seqii¢ncia necessita la determinacié formal d’aquesta universalitat per po-
der fer efectiva la seva concrecié. Per mitja del trencadis, les dades sensibles i el trag de
la forma universal es fonen en una sola realitat en la qual 'una no precedeix I'altra, siné
que s'esdevenen de manera simultania, complementaria i necessaria.
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‘ Resumen

Los cambios efectuados por los procesos de globalizacién a partir de las innovacio-
nes tecnoldgicas han modificado el marco espacio-temporal de la accién humana. Si se
aspira a generar transformaciones de calado social y politico correctoras del sufrimien-
to humano y de la naturaleza, necesitamos comprender estas dindmicas. Se exploran
aqui algunos rasgos de esos cambios subrepticios y se enuncian las dindmicas sociales
que les siguen. A continuacién, se exponen algunas de las patologias generadas a partir
de esas dindmicas, para terminar proponiendo algunas claves en las que podria mover-
se una forma de utopia que aspirase a transformar esta delicada tesitura.

Palabras clave: transformacién, aceleracién, patologfas.

Transformations: the harsh conditions of utopia

‘ Abstract

The changes brought about by the processes of globalization through technological
innovations have modified the spatial and temporal framework of human action. If we
aspire to generate social and political transformations that correct human and natural
suffering, we need to understand these dynamics. Some features of these surreptitious
changes are explored here and the social dynamics that follow. Then, some of the
pathologies generated by these dynamics are enunciated, to conclude by proposing
some keys in which a form of utopia aspiring to transform this delicate situation could

move.
Key words: transformation, acceleration, pathologies, utopia.
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«La necesidad de prestar voz al sufrimiento

es la condicién de toda verdad.

Pues el sufrimiento es objetividad que pesa sobre el sujeto;
lo que este experimenta como lo mds objetivo suyo,

su expresion,

estd objetivamente mediado».

Theodor W. Adorno, Dialéctica Negativa

Las trasformaciones que han sufrido las sociedades desde 1989 han resultado verti-
ginosas. Ese perfodo de la asi llamada globalizacién ha supuesto una serie de cambios
en el intercambio econémico, en el mundo politico y de las relaciones internacionales,
en la gestién de los recursos naturales y su degradacién como no se conocfan en la
historia precedente. Sin embargo, en el dmbito sociocultural, con excepcidn de la esfe-
ra de la creacién de conocimiento, que se ha visto obligada a seguir el ritmo marcado
por la esfera del negocio, los tiempos han sido otros. En lo fundamental, los ritmos de la
vida cotidiana se han visto afectados por un cambio de escenario que, bdsicamente, ha
dislocado por completo las coordenadas de espacio y tiempo. Ni uno ni otro significan
lo que significaban hace apenas cincuenta afios. Y solo desde hace unos diez afios, co-
menzamos a entender las derivadas de aquello que fue saludado en su momento como
una liberacién de los limites impuestos por nuestra corporalidad.

Transformar, cambiar, innovar, avanzar. Ese ha sido el gran mantra de estas dltimas
décadas. Pero ;qué ha cambiado, en realidad, y en qué sentido? ;Qué estamos diciendo
en este momento cuando decimos que queremos transformar la realidad?

Si consideramos el significado «oficial» de ambos términos en sentido estrictamente
filolégico, resulta que transformar es «Hacer cambiar de forma a alguien o a algo. Trans-
mutar algo en otra cosa. Hacer mudar de porte o de costumbres a alguien», mientras que
cambiar es «Dejar una cosa o situacién para tomar otra. Convertir o mudar algo en otra
cosa, frecuentemente su contraria. Mudar o alterar la condicién o apariencia fisica o mo-
ral de una persona. Modificar la apariencia, condicién o comportamiento».

Nos interesa despejar cuanto antes la mirada mds cosmética, la gatopardiana, la més
superficial de ambas palabras, la que toca solo las apariencias. Es vil, como decia Ernst
Bloch, tomar las cosas como son con la intencién de dejarlas como estdn.! Por consi-
guiente, lo que nos interesa no es tocar la forma, el cambiarlo todo para que todo lo
central, lo importante, siga igual. No se trata de una transformacién cosmética, de
mera apariencia. Nos interesa el nexo entre forma y contenido. Adentrarnos en ese
lugar en el que el discurso, la palabra, habla de lo que abunda el corazén. Ese lugar en
el que la forma es la expresién mds adecuada posible para su contenido.

' Cfr. Ernst BLocH, £/ Principio Esperanza, vol. 1l (3 vols.). Madrid: Trotta, 2006, p. 464.
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En lo que aqui sigue, cambiar, transformar, significan hurgar en un orden social, en
una determinada configuracién del mundo. No por una operacién de maquillaje, sino
porque se sospecha que esa configuracién del mundo no funciona. En ella algo va mal;
puede que, en realidad, peor. Y, sobre todo, porque algo falta. Algo de capital impor-
tancia, relevante, imprescindible. Desde esa inquietud nos adentramos en este momen-
to del mundo, de nuestras sociedades, para testar hasta qué punto en él y en ellas es
posible alguna transformacién, y cudl serfa la preferible entre todas las posibles.

. Aproximacion a este «tiempo»

Serfa excesivamente prolijo, ademds de temerario, pretender una imagen detallada,
amplia, no pixelada, de la sociedad actual en el planeta. Excede con mucho las posibi-
lidades de quien esto expone. Baste, a este propdsito, una mirada mds impresionista
que, destacando apenas unos rasgos diferenciales, suficientes, nos permita una aproxi-
macién a los actuales procesos de cambio y transformacién en nuestro mundo. Toda
seleccién es objetable e incompleta, pero confio en que esta aporte algunas de las claves
de lectura que puedan despertar interés y resultar sugerentes para hacer pensar.

La primera aportacién tiene que ver con cémo entender un orden social, o, por usar
una expresién que resulta familiar y usada con cierta amplitud en reflexiones contem-
pordneas, una «forma de vida». «<Forma de vida» se refiere a un conjunto organizado de
précticas y orientaciones que se usan para establecer cauces y dar sentido a la vida de
los individuos dentro de una sociedad. Ese conjunto organizado, ademds, instaura ma-
nifestaciones institucionales de esas pricticas y orientaciones materializindolas para
identificarlas y hacerlas visibles.” En consecuencia, las formas de vida marcan los circui-
tos, vias y canales por los que discurre la reproduccion social y cultural de la vida hu-
mana. Con todos los vaivenes propios de unas tradiciones que se conservan, o que
desparecen o quedan dormidas, y otras que surgen y se implantan, por seduccién, por
adaprtacién o por simple ejercicio de poder.

Las formas de vida son un entramado compuesto por al menos tres niveles de dis-
cursos que tejen la urdimbre sobre la que se desarrolla la trama de la vida social, tam-
bién sus dindmicas dialécticas de permanencia y transformacién. Importante saber ya
que cualquier modificacién que afecte a esa urdimbre obliga a reajustar toda la trama.
Los tres hilos de la urdimbre son los siguientes: un discurso de orden simbdlico que
arraiga, articula y difunde creencias, conocimientos y un mundo moral plasmado en
valores, reglas y virtudes; le acompafa, encarndndolo, un discurso que define las rela-
ciones sociales, tanto las que tienen que ver con el mundo personal (relaciones de pa-
rentesco, amistad) como las instituciones sociales y el poder, especialmente el de orden

2 Cfr. Rahel Jagaal, Kritik der Lebens Formen. Berlin: Suhrkamp, 2014.
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politico; y, finalmente, el discurso que gobierna el 4mbito de la produccidn, de la ges-
tién de los recursos, su uso, su distribucién, su acumulacién.. y las tecnologias dedica-
das a todo este dmbito de produccién, cuidado y sostenimiento de la vida.

Dos elementos bdsicos, fundamentales, sitian fisicamente estos discursos dotdndo-
los de realidad material: espacio y tiempo. Sostienen la urdimbre que permite el dibujo
de la trama.

Pero sucede que, desde hace ya unos buenos treinta afios, los procesos de globalizacién
implementados a partir de 1989 trastocaron tiempos y espacios en varias direcciones si-
multédneamente. Las tecnologfas de la informacién y la comunicacién permitieron borrar
barreras espaciotemporales en el émbito discursivo de la produccién, desarrollando prdc-
ticas, tecnologfas y alcances que obligaron a modificar tanto los modos de relacién social
como el mundo simbélico. Se prest atencidn a la cuestién econédmica y productiva, sin
pensar en que los ritmos en cada lugar de la trama son distintos: la rapidez en la imple-
mentacién tecnoldgica no se correspondia con los tiempos sociales ni simbdlicos. Asf,
aparecieron diferentes patologfas en una forma de vida caracterizada tanto por las trans-
formaciones profundas como por el fenémeno de la aceleracién.

2 Aceleracién: modificacién del patrén temporal de nuestra forma de vida

Uno de los rasgos mds propios del desarrollo tecnolégico inherente a los procesos de
globalizacidn es la supresién de las barreras espaciotemporales. En realidad, en eso que
se llama el mundo virtual no hay tales dimensiones espaciales, y en lo que respecta al
tiempo, genera una muy convincente apariencia de inmediatez en la que ni hay pasado
ni futuro y el presente queda reducido a un mero instante sin conexiones, puramente
fragmentado, absuelto, absoluto. No obstante, este mundo virtual, cuya poderosa y
ubicua presencia solo puede ser constatada, se adentra en el mundo rea/ generando al-
gunas disonancias relevantes, precisamente porque en la dimensidn real las coordena-
das a partir de las cuales se organiza toda nuestra experiencia y todo nuestro conoci-
miento son las tres dimensiones del espacio y los tres momentos del tiempo.

Entre los recientes intentos de comprensién de lo que pasa en nuestra forma de vida
destaca el de Harmut Rosa. Este autor busca esclarecer los patrones temporales confor-
me a los cuales se desarrollan todas nuestras acciones y se coordinan unas con otras para
tejerse en el sistema social propio de las modernas sociedades globalizadas. No es nues-
tro propésito aqui exponer en detalle todo el desarrollo de las investigaciones de este
autor, que lleva ocupdndose de ello desde 2004. Bastard con enunciar el precipitado de
sus investigaciones recogidas en algunas de sus publicaciones m4s relevantes.’

3 Nos referimos a Beschleunigung und Entfremdung. Entwurf einer kritischen Theorie spétmoderner Zeitlichkeit.
Francfort: Suhrkamp, 2013, y a Resonanz. Eine Soziologie der Weltbezielung. Francfort: Suhrkamp, 2016. En lo
que sigue citaremos usando las traducciones al castellano: Alienacidn y aceleracion. Hacia una teoria critica de la
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La tesis diagndstica es que la vida en las sociedades modernas se rige por el ritmo de
un muy «preciso y estricto régimen temporal» que carece de articulaciones éticas.* Esto
significa que, de hecho, lo sujetos que habitan estas formas de vida se hallan «minima-
mente construidos por reglas y sanciones éticas», lo que genera una sensacion de liber-
tad, a la vez que «se encuentran férreamente regulados, dominados y reprimidos por un
régimen temporal en gran parte invisible, despolitizado, no discutido, subteorizado y
no articulado».” Este omnimodo y omnipresente régimen temporal es al que remite el
concepto de «aceleracién social».

Sin decirlo expresamente, Rosa asume una concepcién no meramente cronoldgica
del tiempo, sino cualitativa. Sabemos del tiempo en el acontecimiento, y solo alli don-
de algo acontece.® Y de eso es de lo que se trata: el acontecimiento es tal porque hay
variacién, cambio, en el entorno. Tal cambio, siempre procesual, ha requerido «su
tiempo», ha sucedido conforme a un determinado ritmo... hasta ahora. La percepcién
es que esa velocidad del cambio estd cambiando: se estd acelerando. Lo cual significa
que «las actitudes y los valores, ademds de las modas y los estilos de vida, las relaciones
y obligaciones sociales, ademds de los grupos, clases, entornos, lenguajes sociales, for-
mas de préctica y hdbitos, estdin cambiando con rapidez cada vez mayor».”

Una aceleracién que contrae sobre si mismo el presente, ese interesante punto de
interseccién entre los espacios de experiencia y los horizontes de expectativa. Tal con-
traccién arroja como resultado una importante pérdida, pues no queda tiempo para
evaluar lo acontecido con respecto a expectativas ni tampoco para orientarlo hacia el
futuro siguiendo ciertas expectativas. Es decir, «la aceleracién estd definida por un in-
cremento en las tasas de pérdida de confianza en las expectativas, y por la contraccién
de los lapsos de tiempo definibles como “el presente”»,® lo cual a su vez se traduce en
ese cotidiano y frenético hacer mds cosas en menos tiempo.

Hay formas de «medir» tanto de manera objetiva como subjetiva esa aceleracién que
nos aqueja alimentada por el desarrollo tecnoldgico, la competencia o la promesa de
una alcanzable felicidad que nunca llega (parece que el viejo truco del palo y la zanaho-

temporalidad en la modernidad tardia. Madrid-Buenos Aires: Katz, 2016, y Resonancia. Una sociologia de la
relacion con el mundo. Madrid-Buenos Aires: Katz, 2019. También consideraremos en su momento Hartmut Rosa,
Lo indisponible. Barcelona: Herder, 2020.

4 Cfr. Hartmut Rosa, Alienacidn y aceleracion. Hacia una teoria critica de la temporalidad en la modernidad tardia,
op. cit, 2016, p. 9.

°d.

6 «Zeit ist nur dadurch, daB etwas geschieht, und nur dort, wo etwas geschieht». Ernst BLocH, Tiibinger Einleitung
in der Philosophie. Francfort: Suhrkamp, 1996, p. 129.

" Hartmut Rosa, Alienacion y aceleracion. Hacia una teoria critica de la temporalidad en la modernidad tardia, op.
cit., 2016, p. 24.

8 Ibid., p. 26.
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ria no ha reducido apenas su eficacia).” En cualquier caso, Rosa asume que este proce-
so, como todo movimiento, también genera su propia inercia, de modo que a estas
alturas ya no necesita fuerzas propulsoras externas.

La buena noticia es que, a pesar de todo, hay ciertos rincones de nuestra forma de
vida que no han sido tocados por la aceleracién, «oasis de desaceleracién», pudiera
decirse.'” La no tan buena es que estos lugares apenas son capaces de mantenerse debi-
do a las presiones que sufren, y reclamarfan proteccidn desde procesos intencionales de
desaceleracién. Pero no hay muchas razones para el triunfalismo: «los principios entre-
lazados de competencia, crecimiento y aceleracién formarfan un tridngulo estructural
tan firmemente parapetado que cualquier esperanza de cambio cultural o politico pa-
rece totalmente ilusoria».!!

De nuevo, la explicacién recae sobre la velocidad: si hasta hace pocos afios la mirada
sobre la historia se desplegaba en una narracién orientada por y hacia el progreso, aho-
ra, la sucesién vertiginosa de cambios, tanto en el escenario de nuestras vidas como en
el hecho de que casi nadie cuenta ya con espectadores que hayan acompafado el desa-
rrollo de toda su biograffa (lo cual resta un escenario que proporciona continuidad y
coherencia), «<hace que los actores sociales experimenten sus vidas, individuales y poli-
ticas, como procesos voldtiles y sin direccién; en otras palabras, como un estado de
detencién hiper-acelerada».'? Todo lo cual, en principio, no serfa ni bueno ni malo,
sino una constatacién mds de los cambios producidos en los pardmetros temporales de
nuestra forma de vida tardomoderna. El decantado de estos procesos consiste en man-
tenerse en movimiento, que ha terminado por ser un fin en si mismo, intentando a
cada paso ensanchar los limites de lo disponible. Pero, y esto es clave, enfrentdndose no
solo al sinsentido de la carrera desenfrenada, sino a la paradoja de la imposible elimi-
nacién de aquello que no puede ser puesto a disposicién porque no es elocuente ni le-
gible, porque resulta, en términos del propio Rosa, indisponible."

Lo bdrbaro, oculto y presente en esta dindmica de cambio constante y acelerado,
aparece —como en toda forma de vida— cuando constatamos que esta transformacién
sutil y callada genera importantes dosis de sufrimiento social, pues las personas actdan,
implicita o explicitamente, de conformidad con una idea de vida buena. Y en este pun-
to es donde se descubren fallas de sufrimiento social tanto a nivel individual como
politico: si no hay tiempo, se hace casi imposible seguir los procesos de deliberacién,
pues no se considera sino el resultado de los mismos, lo que a su vez devalda los argu-

9 Cfr. Ibid., pp. 29-39.

10.Cfr. Ibid., p. 58.

" bid., p. 65.

2 Ibid., p. 78.

'8 Cfr. Hartmut Rosa, Lo indisponible, op. cit.
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mentos en pro de su presentacion final; lo mismo sucede con la democracia y su nece-
sidad de formar una voluntad democrdtica: requiere de un tiempo del que se dice no
disponer; igualmente en lo que se refiere a una nocién tan vital como la de justicia: si
los sistemas de distribucién cambian y se modifican a velocidades asombrosas, no hay
tiempo de probar los argumentos en pro o en contra de los mismos; y, finalmente,
queda también muy en entredicho la relacién social nuclear del reconocimiento: ahora
ligado al desempenio, al logro, resulta que lo que pasé ayer carece de relevancia para
mafana, de forma entonces que el reconocimiento ya no estd ligado al pasado sino a
un mafana siempre amenazante porque las condiciones cambiantes pueden dar al tras-
te y declarar insignificante lo logrado hasta el momento. Asi pues, amenaza constante
que genera inseguridad, aleatoriedad de cualquier «posicién» y una enorme y contun-
dente sensacién de futilidad.

Decfamos antes que la aceleracién produce la desaparicion de la necesaria distancia
critica que permite sopesar las expectativas en comparacién con lo acontecido. Hace ya
casi un siglo, Walter Benjamin establecié una sugerente relacién entre experiencia (E7-
fahrung) y vivencia (Erlebnis)."* La vivencia es el material en crudo sobre el que se ela-
bora la experiencia. Sin vivencia no hay experiencia, pero la mera acumulacién de vi-
vencias no logra la experiencia, pues esta es el resultado de un proceso de articulacién
del yo con el mundo exterior. En otras palabras, la experiencia es un proceso de cons-
truccién de identidad estrechamente ligado a la memoria (pasado) que abre y proyecta
posibilidades de relacién futura. Ficil es deducir que los procesos de aceleracién alla-
nan la rdpida sucesién de vivencias que caen en saco roto porque nos empobrecen en
experiencias: nos falta poder apropiarnos del tiempo, hacer de él «nuestro» tiempo.

En este contexto cobra relevancia el concepto de «resonancia», acufiado por Rosa
como la posible solucién al problema de la aceleracién.” La tesis ahi sostenida es que
una vida buena lo es porque disfruta de un cierto grado de calidad en las relaciones que
establece con el mundo. La vida buena se decide en el modo en el que experimentamos
como sujetos el mundo que nos rodea y adoptamos hacia él una determinada posicién,
y no tanto por referencia a los recursos disponibles.'® Esa posicién hacia la vida es un
simple sentirse a gusto en ella, lo cual supone una resonancia del mundo en nosotros y
de nosotros en él. Resonancia que requiere condiciones tanto personales como sociales,
entre las cuales se halla, inexorable, el requisito del tiempo y su consideracién cualita-
tiva, ademds de la cronoldgica.'”

4 Cfr. Edmund Wizisa y Michael Opitz, Benjamins Begriffe. Frankfurt: Sunkamp, 2000, pp. 230-259.
'8 Cfr. Hartmut Rosa, Resonancia. Una sociologia de la relacidn con el mundo, op. cit., p. 13.
16 Cfr. Ibid., p. 19.
17 Cfr. Giacomo MaRRaMAO, Kairds. Apologia del tiempo oportuno. Barcelona: Gedisa, 2008.
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3. ¢Palancas de transformacion social?

No somos tan sélo animales moldeados pasivamente por nuestras respectivas sociedades
y culturas, pues también creamos y recreamos sociedades con nuevas formas de vida, lo
que, a su vez, exige unas habilidades mds notables. Sostengo que hemos desarrollado tales
habilidades, que se agrupan en la sociabilidad y que incluyen la inteligencia social, una
intensa conciencia de sf mismo y del otro, creatividad y pensamiento narrativo, consti-
tuyendo la naturaleza comdn humana que subyace tras la variabilidad social y cultural.'®

El centro de atencidn se pone entonces en aquello que, siendo condicién de posibi-
lidad —y ala vez y por tanto también, limitacién—, permite e impulsa el desarrollo de
los individuos y sus comportamientos. Hay una suerte de «4smosis» socializadora que
permite la adquisicién de las précticas, los comportamientos y las orientaciones capaces
de integrar al individuo en la colectividad de la que forma parte, a la vez que, en su
momento, hacen posible que este introduzca novedades que —podriamos decir—
«mejoren» esa forma de vida, por ejemplo porque la hacen mds inclusiva.

Este discurrir de las interacciones deciamos que se plasma en instituciones sociales,
a su vez cambiantes. Lo cual nos habla de otra peculiaridad ligada al uso de la libertad:
la historicidad. Nuestra forma de interactuar entre nosotros y con el entorno natural
se acumula, se fija y se transmite en un saber colectivo guardado y socializado en for-
mas de memoria colectiva que traspasan los limites temporales. Esta herencia nos
ayuda a vivir situando las experiencias individuales en un catdlogo de experiencias
posibles que prefiguran el contenido de aquellas. Pero —y esto es lo mds relevante—
también significa que estos moldes atesorados por la memoria colectiva pueden enri-
quecerse con aportaciones novedosas que ensanchan los limites de eso que llamamos
humanidad.

No interesa ahora detenernos en los pormenores de los procesos y tecnologias usa-
dos por las formas de vida para elaborar y establecer comportamientos y orientaciones.
Interesa saber que tales prdcticas, sostenidas sobre la libertad, producen efectos, formas
de relacién social que, como se ha visto, resultan patolégicas. Y lo son no porque se
aparten o modifiquen el patrén establecido, sino precisamente porque, en lugar de
ensayar relaciones dedicadas a enriquecer la experiencia de eso que llamamos humani-
dad, cultivan relaciones dirigidas hacia su menosprecio, su estrechamiento o, en el ex-
tremo, su negacién e incluso su aniquilacién.

El drama, si se puede hablar asi, estriba en que esas patologias son fruto no solo de
la banalidad de la irreflexividad. Segtin relata Hannah Arendt, Eichmann murié en
Jerusalén sin comprender por qué se le podia acusar de haber cometido crimenes ho-

18 Michael CARRITHERS, ¢Por qué los humanos tenemos culturas? Madrid: Alianza Editorial, 2010, p. 218.
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rrendos cuando €l tan solo habfa cumplido con su deber: obedecer érdenes.” El mal
banal no se produce solo por capricho ni por incapacidad para pensar criticamente. Se
produce también, y quizd sobre todo, por seguir pautas de comportamiento admitidas
y aceptadas,”® o incluso por el ¢jercicio de una razén en si misma enferma: Auschwitz,
por irnos al extremo, no fue un momento de irreflexividad, sino precisamente un mo-
mento de presencia contundente, radical, de racionalidad, tal como Horkheimer y
Adorno intentaron explicar en su Dialéctica de la llustracion.*

Asi pues, la patologia no es solo el resultado de una desviacién, de una transgresién
conscientemente escogida y realizada. La patologia (y con ella la injusticia) se deriva,
mucho mds frecuentemente, de una suma de interacciones —cuya correccién moral
queda fuera de toda duda razonable— que arrojan resultados indeseables, puede que
también indeseados.

Es la estructura social, formada por esas interacciones, la que estd aquejada de esas
patologfas que son formas de violencia que dafian a los individuos y a sus respectivas
formas de vida. No hay ningtin agente singular identificable a quien podamos atribuir
el origen de ese mal. Existe un entramado social que educa comportamientos porque
los promueve, los premia o no termina de considerarlos nocivos rechazdndolos, causan-
do asf estas patologias y generando responsabilidades a las que resulta casi imposible
sustraerse.

. Patologias y procesos de victimizacion

Las patologias generan victimas. O, dicho de otro modo: nuestras formas de vida,
esas estructuras en las que se cultivan respectivamente las maneras de vivir la comin
humanidad, generan sufrimiento en otros. A esos sufrientes les llamamos victimas,
pues su padecimiento, se mire por donde se mire, es un padecimiento injusto e inme-
recido. Contamos con abundantes ejemplos por doquier a lo largo y ancho del planeta
que atestiguan la verosimilitud de esta afirmacién. Podrfa pensarse o incluso asumirse
que es inevitable. Si bien una mirada algo mds precisa quizd nos ponga en disposicién
de alcanzar una conclusién diferente, algo mds alejada del cinismo.

No es lo mismo la mirada sobre una forma de vida desde la perspectiva del poder
que desde la perspectiva del dolor.?> Lo usual, lo habitual, es mirar las formas de vida
buscando sus aportaciones, sus éxitos, sus logros. Es el fascinante avance de la historia,
el triunfo de la cultura, de la civilizacién, de la técnica. Si se hace caso a Walter Benja-

19 Cfr. Hannah AReNDT, Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del mal. Barcelona: Lumen, 1999.
20 Cfr. Iris Marion Youna, Responsibility for Justice. Nueva York: Oxford University Press, 2011.
21 Gfr. Theodor W. Aporno y Max HorRkHEIMER, Dialéctica de la llustracién. Madrid: Trotta, 2018.
22 Cfr. Reyes MATE, La piedra desechada. Madrid: Trotta, 2013.
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min, tal avance es, a la vez, testimonio de barbarie, de inhumanidad. Le sucedié al es-
critor y premio Nobel japonés Kenzaburo O¢ tras su visita a Hiroshima en 1960. El
triunfo de la bomba que terminé con la Segunda Guerra Mundial en el Pacifico e in-
auguré un nuevo orden mundial, invisibilizé el sufrimiento atroz que causé durante
décadas a la poblacién de esa ciudad y su regién. Su visita provocé en él el propésito de
mirarlo todo a la luz del sufrimiento derivado del triunfo. Su compromiso no nace de
una suerte de masoquismo moral que se empefia en la visién de lo abyecto. Se trata, por
el contrario, de poner de manifiesto lo ocultado, lo invisibilizado. Para no engafar ni
engafarnos y, en lo posible, para cultivar lo mejor de nosotros mismos intentando
decir algo parecido a la verdad, el reflejo de la realidad tiene que ser lo mds completo y
fiel posible a esta, sin ocultamientos ni podas.”

Y la verdad es que, si se mira a la historia de las formas de vida humana, especial-
mente las hegemdnicas y dominantes, se ha de reconocer que se han especializado en la
produccién de desechos. Walter Benjamin, en su inacabada y famosa Obra de los Pasa-
Jjes, propone la figura del trapero como alguien de especial relieve en la tarea de la criti-
ca.?* El pobre trapero, que busca entre los desechos su sustento, es capaz de hacer algo
nuevo con ellos. Su propuesta de una especie de filosofia del coleccionista, del ropave-
jero, de quien se horroriza por lo que se va dejando atrds como despojo o como ruina,
es la de dar voz, la de escuchar y mostrar lo que los residuos dicen. Esa elocuencia,
unida a la técnica del montaje, permite otras miradas, otras elaboraciones mds comple-
jas, mds completas de la realidad.

Claude Lanzmann comienza su tremendo documental Shoah (1985) con una escena
impactante. Un hombre de 47 afios en una barca va deslizdndose por un rio. En algin
momento canta, para mostrar por qué decfan que tenfa una hermosa voz. Llegan a un
lugar, desembarcan y se ponen a andar por un camino hasta un punto en el que se
detiene y con una expresién desolada en el rostro dice: «Es dificil reconocerlo, pero este
es el lugar. Aqui se quemé a mucha gente. Si, este es el lugar». Lo que se ve es un claro,
un llano, en el que se perciben unos muretes de piedra que apenas levantan unos cen-
timetros del suelo y recortan unos espacios rectangulares de varios metros de largo. Ese
sefior es Simon Srebnik y el lugar es el campo de concentracién de Chelmno. Tenfa 13
anos cuando lo enviaron alli, y es uno de los dos supervivientes de los 400.000 judios
exterminados en ese lugar —el primero en ensayar ese método de exterminio— en
cdmaras de gas. Solo ¢l con su testimonio, con su mirada, desvela lo que de otro modo
permaneceria oculto, invisible a la mirada de cualquier otra persona.

Esa es una de las primeras aportaciones esenciales de las victimas. Las victimas lo son

23 Cfr. Aldama SAez b La FuenTe y Alberdi GALO BiLBao, «La problematicidad de la asuncion ética de la perspectiva
de las victimas». En: Gema Varona MARTINEZ (coord.), Victimologia: en busca de un enfoque integrador para repensar
la intervencion con victimas. Cizur Menor (Navarra): Thomson Reuters, 2018.

2 Cfr. Walter Bensamin, Obra de los pasajes (en dos volimenes). Madrid: Abada Editores, 2013.
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no por mala suerte o por una jugarreta del destino.” Son tales porque otro ser humano,
por accién u omisién, les ha causado un dano. Un dano gratuito, que nada han hecho
para merecer, y que sufren muy a su pesar. La victima no ha buscado ser tal. Otros la
han convertido en victima. Lo que aqui nos interesa resaltar es que la victima de una
accién como la que menciondbamos arriba, una accién directa de violencia de extermi-
nio, lo es también como resultado de una imponente violencia estructural que culmina
en una accién extrema. Pero también puede convertir en mercancia lo que no lo es (en
el caso de los «vientres de alquiler» o de la prostitucién, por poner dos ejemplos lace-
rantes) degradando, denigrando, a seres humanos que desempefan un rol social que se
les asigna en funcién de una posicién dentro de una estructura.”®

Lo que las victimas, esos desechos generados por una forma de vida que progresa
hacia un prometedor futuro, ponen de relieve es que el bienestar, el logro que unos
disfrutardn, se asienta sobre la ruina de otros. Ellas —y solo ellas lo hacen— manifies-
tan una parte de la realidad que, si no fuese por ellas, serfa desconocida, inaccesible,
presa de una ceguera incurable. Ahora bien, la cuestién es si solo es posible una légica
que reduce toda forma de vida humana, toda estructura social, a un juego de suma
cero. La cuestién estd en saber si solo se puede vivir, incluso a nuestro pesar, generando
victimas.

¢Hay alguna posibilidad para las alternativas?

Todo este recorrido por el entramado y la urdimbre de las formas de vida asentadas
en el mundo tecnolégico globalizado deja una sensacién de impotencia y derrota. Pa-
rece que, una vez que es imposible la inocencia con respecto al mundo que se habita,
incluso cuando se aborrece, el sentimiento de impotencia se afirma rotundo. Si el
tiempo es un presente continuo inacabable, ;qué sentido tiene pensar en términos de
futuro?, ;y en términos de alternativa?

Volviendo a Ernst Bloch, nos encontramos con una categoria muy relevante que no
es un ejercicio de escapismo de una realidad hostil, sino un primer paso para encargar-
nos de esa realidad inhdspita a la que le falta cuanto nos hace mds humanos. Se trata de
los «suefos diurnos». Las ensofaciones. Ese «te imaginas que...» tan propio de la uto-
pia que da direccidn, ilusién y sentido a una vida que no sabe ni puede vivirse al mar-
gen de la esperanza. Y no sabe porque siempre hay un indicio, una huella de plenitud
que nos dice que podemos llegar a ese punto en el que todavia no estamos. Esta forma

2 (fr. Xabier ETxeBERRIA-MAULEON, La educacion para la paz reconfigurada. La perspectiva de las victimas. Madrid:
Catarata, 2013, y Cfr. Xabier Etxeerria-MAULEON, «La participacion de las victimas en la educacion civica en
situaciones de transicion sociopolitica de la violencia de la paz». Quaestiones Disputatae-Temas en Debate [Tunja],
11/23, 2018, pp. 189-217.

% Cfr. Iris Marion Youne, op. cit.
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de ensofiacién no es extirpable. Es el problema inacabable, inextirpable, del mundo
feliz de Aldous Huxley, porque siempre habia alguien capaz de echar de menos aquello
que ni siquiera el «soma» —el estupefaciente de consumo habitual en aquella disto-
pifa— podia eliminar.”” Hay ensofiacién porque se sabe que algo falta. Hay algo que no
estd, que se echa de menos, que no termina de concretarse ni de decirse, pero cuya
ausencia es estentdrea.”®

El suefio diurno, una vez sofiado, es movilizador porque muestra qué hacer, y cémo,
para modificar el armazén y la urdimbre que nos permitirdn esos desarrollos de huma-
nidad sanadores y previsores de las patologfas que hemos descubierto. No es un ilusorio
ejercicio de escapismo, sino de compromiso con una realidad que todavia no ha sido
capaz de dar lo mejor de si porque camina en una direccién equivocada. Modificarla
no solo minimiza —y a la postre ojald eliminase— ese sufrimiento violento que hemos
mencionado.

Por supuesto, el suefio diurno, ademds de ser sonado, tiene que articularse en un
discurso y en una prictica. Como toda transformacién humana, necesita de ambos
elementos, exactamente igual que las transformaciones aludidas han tenido a su dispo-
sicién los medios y los discursos que han permitido su rapidisima implantacién y co-
bertura ideoldgica. La impotencia ante la tarea se experimenta precisamente porque se
vislumbra que no hay condiciones estructurales que favorezcan la transformacién que
se pretende realizar a partir de los principios utdpicos, éticamente en las antipodas de
las précticas habituales de la forma de vida establecida —por no decir hegeménica. Y,
sin embargo, esas précticas alternativas, cuando se les da ocasién y oportunidad, flore-
cen, se asientan, y ofrecen resultados significativos en muy diversos 4mbitos: la econo-
mfa social, la economfa circular, alternativa y solidaria, la banca ética, el comercio
justo... En todos esos lugares se verifica la posibilidad de lo que se decreta imposible,
in-escalable, ilusorio. Cuando se dan las condiciones, cuando la estructura abre espa-
cios, se cambian los pardmetros de la realidad (la urdimbre) y se tejen otras tramas.

Todo depende de una mirada que, ademds de pensar en términos de posicién indi-
vidual, piensa, sobre todo y primordialmente, en términos de construccién social. Ah{
es donde hay mucho que aportar desde un pensamiento transformador en clave de
justicia. Porque hay demasiada violencia, demasiada desazén y excesivo sufrimiento
que es imperativo corregir y evitar. Es condicién de toda verdad prestar voz al sufri-
miento.” No en un ejercicio de sadismo cinico, sino en una ocasién de reparacién, de
reconocimiento y de compromiso con una realidad que ni puede ni debe ser como estd

27 Cfr. Aldous HuxLey, Un mundo feliz. Barcelona: Debolsillo, 2003.

28 Cfr. Javier MARTINEZ CONTRERAS, Las huellas de lo oscuro. Estética y Filosofia en Ernst Bloch. Salamanca: San
Esteban, 2004.

2 Cfr. Theodor W. Aporno, Dialéctica negativa. Madrid: Akal, 2022, p. 28.
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siendo. Sencillamente porque no es pacificamente habitable por todos los seres huma-
nos. Simplemente porque sabemos y podemos hacerlo mejor. Estd por ver que quera-
mos hacerlo..., aunque hagamos por necesidad lo que no somos capaces de hacer por
virtud.
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‘ Resumen

En su primera «accién intelectual» —como él la hubiese llamado—, José Luis Lépez
Aranguren (1909-1996) trabajé sobre la obra de Eugenio d’Ors, atraido por el catoli-
cismo contenido en ella. Pero pronto se alejarfa del catolicismo orsiano para emprender
la busqueda de un «catolicismo existencial», bien arraigado en la vida concreta del
cristiano, y animado igualmente por una labor intelectual de indagacién y de basque-

da.

Palabras clave: cristianismo, catolicismo, cultura, vida, catolicismo existencial.

On the Existential Christianism of José Luis Lopez-Aranguren

‘ Abstract

José Luis Aranguren’s first «intellectual action» —as he himself would have called
it— corresponds to his research into the work of Eugenio d’Ors, a Catholic philoso-
pher to whom he felt initially attracted. However, he soon distanced itself from the
thinking of D’Ors, of an aestheticizing and cultural nature, in search rather of an
«existential Catholicism», deeply rooted in the concrete life of the Christian and mo-
ved by an intellectual labour of enquiry and personal exploration.

Keywords: Christianity, Catholicism, culture, life, existential Catholicism.
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1. José Luis Lopez Aranguren. Breve esbozo biografico

José Luis Lépez Aranguren nace en Avila el 9 de junio de 1909, unos dias antes de
los acontecimientos conocidos como «semana trégica» de Barcelona. Pero Avila era una
ciudad tranquila donde apenas habia llegado la revolucién industrial, y aquellos ecos
de malestar social que se daban por toda Espafia se escucharon poco alli. La familia en
la que nacié Aranguren era una familia acomodada: su padre, Isidoro Lépez Jiménez,
era banquero, y su madre, Felisa Aranguren Galldistegui, la hija de un arquitecto vasco
que trabajé como arquitecto municipal en la ciudad de Avila. José¢ Luis fue un nifio
muy esperado, pues habfan muerto tres hermanos suyos antes de su nacimiento. Tuvo
un hermano mds pequefio, Eduardo; Felisa, la madre, murié cuando José Luis tenfa
tan solo cuatro afos.

Aranguren fue alumno de la Compafifa de Jesus en el colegio Nuestra Sefiora del
Recuerdo, en Madrid, donde recibié una educacién que le marcarfa, muy principal-
mente en el aspecto religioso. Siempre recordaba con carifio el colegio y las précticas de
piedad que alli vivian los alumnos: los ejercicios espirituales, las congregaciones estu-
diantiles, etc. Fl fue prefecto de la congregacién de San Estanislao de Kostka, y sin
embargo, cuando abandoné el colegio en 1925," no quiso seguir vinculado a los Luises,
cofradia formada por antiguos alumnos, y vio igualmente que no tenfa vocacién de
jesuita, cuestidén en la que se le invité a pensar, como era habitual en aquellos afios
cuando en un colegio religioso se vefa que algtin alumno era especialmente piadoso.
Aranguren admird a los jesuitas y la Compaiifa de Jestis durante toda su vida; sobre la
Compaiia escribe que «es la primera y mds perfecta expresion religiosa de la concep-
cién moderna de la vida»,? y a ella se sentfa vinculado, hasta el punto de referirse con
frecuencia a su «irremediable jesuitismo». Ademds, tuvo grandes amigos jesuitas: Ra-
moén Cefial, por ejemplo, compafiero suyo de colegio y con quien iniciarfa las «Con-
versaciones catdlicas de Gredos», o los que solia llamar «los tres Josés»:? el padre Llanos,
el padre Diez-Alegria y el padre Gémez Caffarena, y tantos otros. En sus Memorias
presenta su propia evolucién religiosa en la misma «longitud de onda» —es expresién
del propio Aranguren— que la llevada a cabo por la Compania de Jesus.

Mi religién ha sido y sigue siendo, aunque muy diferente a través de los afios, fundamen-
talmente jesuitica, aun cuando no en el sentido usual y mds bien peyorativo de esta pala-
bra. Al principio porque alumno, casi todo el tiempo interno, en colegio de jesuitas,
perfecto lo mismo en conducta que en aprovechamiento, me fue inculcada una disciplina

" Del colegio del barrio de Chamartin pasé al colegio de Areneros, también de la Compafiia de Jesus.

2 José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia. En: Obras completas, vol. 1.
Madrid: Trotta, 1994, p. 336.

3 Cfr. Eduardo LoPez-ARANGUREN, Javier MuGUERzA y José Maria VALVERDE (eds.), Retrato de José Luis L. Aranguren.
Barcelona: Circulo de Lectores, 1993, p. 69.
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que en mi modo de ser conservo. Y después, porque con la Compafifa —desde el padre
Cefial al padre Caffarena— yo también cambié, pasando, claro estd, por etapas interme-
dias, como la de las llamadas «Conversaciones catélicas de Gredos» y la de mi confronta-
cién del catolicismo con el protestantismo, hasta que llegué a mi actual posicién <hetero-
doxa», en la acepcién etimoldgica de la palabra, y no dogmdtica, pero tampoco de
acuerdo con la «politica» religiosa de la Iglesia romana, por lo que prefiero mil veces de-
nominarme «cristiano» antes que «catélico».

José Luis Lépez Aranguren comenzé la carrera de Derecho en 1926; la termind, y
un afio después iniciaba la de Filosoffa, pues las lecturas de Unamuno y Ortega, o los
articulos de Revista de Occidente y de Cruz y raya, recién fundada esta por José Berga-
min, le atrafan sobremanera. En la Facultad de Filosofia de la Universidad de Madrid
encontré grandes maestros: Ortega, Zubiri o Garcia Morente, ademds de José Gaos,
Américo Castro, Menéndez Pidal, Sdnchez Albornoz, Pio Zabala, Asin Palacios o Ju-
lidn Besteiro. Aquella facultad le maravillé. «La universidad me dio claridad de disci-
plina intelectual, me doté de instrumentos mentales de trabajo, me abrié nuevas pers-
pectivas espirituales»,” escribe en sus Memorias. Aunque, por otra parte, lamentaba la
barrera de su timidez para acercarse a aquellos «admirados maestros». La guerra civil
estallé precisamente el mismo verano en que José Luis Lépez Aranguren se licenciaba
en Filosoffa y Letras.

Durante la guerra, José Luis Lépez Aranguren fue movilizado, pero pronto cayé
enfermo y se vio obligado a retirarse a la finca que su familia tenfa cerca de Avila, don-
de pasé aquellos afios en una suerte de retiro. Esta vida retirada se convertirfa en retiro
«forzoso» durante la inmediata posguerra, pues los médicos sospechaban que tenfa una
enfermedad que finalmente no llegaron a diagnosticarle. En sus Memorias reconocerd
que los anos de la guerra fueron tiempo de mirar hacia el interior, de «asistir a su propia
existencia», como reza esta expresion, que toma de Ortega. Contrajo matrimonio en
1938, en San Sebastidn, con Marfa del Pilar Quifiones, pero su nuevo estado no le
alejarfa entonces de aquel ejercicio de ahondamiento en la propia vida, donde surgié
con fuerza la pregunta por su vocacién, en medio de una intensa vivencia religiosa.
Aranguren confiesa que en aquellos afios vivié «un fervor que nunca mds he vuelto a
sentir con tal intensidad. No precisamente fervor bélico, sino fervor religioso».® Por eso
expresa que en esta etapa hizo ciertamente un «uso religioso del tiempo», cuyo fruto
principal fue impregnar su vivencia de fe de una intensa experiencia existencial, en
todos los sentidos posibles que puede tomar la palabra. Religiosidad y existencia perso-

* José Luis L. ARanGUREN, «Prélogo». En: Obras completas, vol. 3. Madrid: Trotta, 1995, p. 22.

5 José Luis L. ARANGUREN, Memorias y esperanzas espafiolas. En: Obras completas, vol. 6. Madrid: Trotta,1997,
p. 184.

S Ibid., p. 185.
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nal anduvieron de la mano durante la contienda y tras aquellos «ejercicios espirituales
de la guerra»,” y habrian de seguir muy juntas a lo largo de la vida de Aranguren.

Los autores que acompafiaron a José Luis Lépez Aranguren durante este periodo
meditativo fueron: Chesterton (La esfera y la cruz, Ortodoxia), Landsberg (La Edad
Media y nosotros), Dostoievski (especialmente E/ idiota), Mauriac, Eugenio d’Ors,
Kierkegaard, san Juan de la Cruz, Tomds de Kempis, Rudolf Otto, Max Scheler... Sin
olvidar los textos del Misal, tan importantes entonces para él. Estas lecturas fueron
trabajando su espiritu en profundidad, y él comenzarfa asi a filosofar, mds o menos
como le sucedié a Descartes —asi le gustaba expresarlo—, en las horas vacias de la
guerra. ..

En el «retiro» de la posguerra —o reclusién, mds bien, pues el aislamiento le fue
impuesto porque los médicos sospechaban que padecia tuberculosis—, las obras de
Eugenio d’Ors y de san Juan de la Cruz fueron sus lecturas principales; también se
interesé por el movimiento litdrgico que resurgfa entonces en Europa, auspiciado,
entre otros, por Romano Guardini y la comunidad del monasterio alemdn de Marfa
Laach.

Al poeta mistico, Aranguren lo lefa con asiduidad desde 1938; del pensador cataldn
venia leyendo las «glosas» desde antes de la guerra. En marzo de 1942, y para conme-
morar los cuatrocientos afios del nacimiento del santo carmelita, la Junta Nacional
para el IV Centenario de san Juan de la Cruz convocé un concurso literario, y Arangu-
ren trabajd sobre la vida y la obra de Juan de la Cruz con vistas a presentar un trabajo
para dicho certamen. Un afio después enviaba el fruto de su trabajo: «San Juan de la
Cruz, Maestro de vida espiritual», una presentacién de la persona del santo y de su
obra, que tenfa un marcado acento existencial. Lamentablemente, tres afios mds tarde,
y tras haber ampliado el plazo de entrega de los trabajos, el concurso se declaré desier-
to. El texto de Aranguren servirfa mds adelante de prélogo a la edicién de las obras de
san Juan de la Cruz que la editorial Vergara publicé en 1965.

En marzo de 1944, la Junta Restauradora del Misterio de Elche organizaba un con-
curso literario en el que uno de los temas propuestos era «El pensamiento filoséfico de
Eugenio d’Ors». Aranguren se interesé y trabajé a conciencia en ello; el 15 de junio
enviaba su escrito a la Junta ilicitana y resultaba premiado. Pero el premio mds impor-
tante fueron los elogios que le dedicé el propio Eugenio d’Ors, quien no tardaria en
destinar algunas de sus glosas al trabajo de Aranguren, anunciando el papel que el
premiado habria de jugar en la filosofia espafiola. Este trabajo fue decisivo para que
Aranguren abandonara su aislamiento, pues gracias a ¢l comenzé a visitar asiduamente
a Eugenio d’Ors. «Mi vida —escribe— desde ese punto y hora cambié externamente
mucho; de solitario me converti, ante la afectuosa insistencia del querido maestro, en

7 José Luis L. ARANGUREN, «Textos autobiograficos de J.L. L. Aranguren». Anthropos [Barcelona], 80, 1988, p. 22.
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hombre casi social, mucho mds de lo que es y era mi propia inclinacién».® En casa de
Eugenio d’Ors se reunfan Rafael Sdnchez Mazas, Pedro Mourlane Michelena, José
Marfa Pemdn, Eugenio Montes o José Marfa Valverde. Alli conocié a los poetas Luis
Felipe Vivanco, Luis Rosales y Leopoldo Panero, quienes le animaron a integrarse en
el grupo literario de la revista Escorial, que ellos habian formado. Y trabé una gran
amistad con Pedro Lain, Dionisio Ridruejo o Antonio Tovar. Definitivamente, Aran-
guren salié de su aislamiento. En 1944, la revista Escorial publicaba en dos nimeros el
trabajo premiado por la Junta ilicitana, y poco después, por deseo del propio Eugenio
d’Ors, el texto se editaba como libro, con el titulo La filosofia de Eugenio d’Ors.

El 6 de noviembre de 1944 Aranguren anotaba en su diario el propdsito de empren-
der un trabajo sobre el catolicismo y el protestantismo; por aquellas fechas ya colabo-
raba regularmente en revistas como Arbor, Cuadernos Hispanoamericanos'y Escorial, o
en otras de aparicién mds tardfa, como Papeles de Son Armadans, fundada en 1956 por
Camilo José Cela.

. Un trabajo sobre el catolicismo y el protestantismo

La decisién de escribir un libro sobre el catolicismo y el protestantismo hizo que
Aranguren acudiese casi a diario a leer las obras de Lutero y de Calvino a la biblioteca
de la residencia de la Compaiiia de Jests, en la madrilefia calle de Pablo Aranda, algo
que no dejaba de ser excepcional en la Espana de entonces.’” En 1951, Aranguren se
doctoraba en Filosoffa por la Universidad de Madrid con una tesis sobre el protestan-
tismo y la moral, que darfa lugar a un libro homénimo: E/ protestantismo y la moral."
Este libro se publicé en 1954, pero para entonces ya habia visto la luz aquel proyecto
sobre el catolicismo y el protestantismo del que daba cuenta en su diario, y la edicién
de la tesis apenas despert6 interés.

Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, publicado en 1952, es posible-
mente el libro mds importante de Aranguren, al menos en el terreno religioso, y supu-
so un primer intento detenido y sistemdtico para comprender el protestantismo en
Espafia. Se fue gestando en el interior de José Luis Lépez Aranguren durante el periodo
de recogimiento de la posguerra, y puede decirse de él que es un libro dialéctico cuya
urdimbre la presiden los dos grandes polos de interés en que se centré Aranguren en
aquella temporada de tanta actividad meditativa. San Juan de la Cruz y Eugenio d’Ors

8 José Luis L. ARanGUREN, Memorias y esperanzas espafiolas, op. cit., p. 192.

9 Cfr. José Luis L. ARANGUREN, La filosofia de Eugenio d’Ors. En: Obras completas, vol. 1. Madrid: Trotta, 1994, pp.
23-207.

10 Cfr. Manuel Frawo, A vueltas con la religion. Estella (Navarra): Verbo Divino, 1998, p. 397.

T Cfr. José Luis L. ARANGUREN, El protestantismo y la moral. En: Obras completas, vol. 2. Madrid: Trotta, 1994, pp.
23-157.
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protagonizan dichos «polos»: existencial uno, catélico el otro. El primero, arraigado en
la vida, intimista, buscador del Dios que mora en el corazén, lo habia cultivado sobre
todo nutriéndose de los escritos de san Juan de la Cruz y a partir de grandes pensadores
existenciales como Kierkegaard o Miguel de Unamuno. El segundo, esencialmente
luminoso y proyectado hacia el exterior, lo marcé la lectura entusiasta de Eugenio
d’Ors, cuyas obras llevan el sello de una «filosoffa catélica» acorde con el catolicismo
vigente entonces en Espafia. Los dos trabajos intelectuales que Aranguren habia elabo-
rado en solitario en los afos cuarenta despuntaban ahora a través de una tensién que
habria de resultar muy fecunda, y que se habfa expandido verdaderamente desde el
hondén interior, desde los adentros del pensador. Y habia que conciliar las dos tenden-
cias, no para ocultarlas o borrar una de ellas, sino para que la tensién existente entre
ambas pudiese dar frutos. ;Cémo hacerlo? Desde el inicio vislumbraba Aranguren la
posibilidad de un «didlogo interior» en aquella polaridad o dicotomia, un didlogo que
habria de pasar por llevar a un mismo plano los términos planteados en ella, pero ;cudl
era el plano real donde los polos «catélico-cultural» y «filoséfico-existencial» podian
ponerse en paralelo para confrontarse, y en el que quedaria, si no resuelta, si al menos
disuelta la antitesis? El plano al que Aranguren traslada la cuestién era el religioso —o
el plano cristiano, sencillamente—, viniendo asf a equiparar, en cierto modo, lo religio-
so y lo cristiano. Fue de este modo como surgié el proyecto de un trabajo sobre el ca-
tolicismo y el protestantismo, tal como lo expresa Aranguren en Memorias y esperanzas
espariolas."?

Para llegar al plano cristiano, en el que se puede establecer un didlogo interior entre
las concepciones existencial y catélica de la vida, Aranguren reflexiona de este modo.
Primero considera que el catolicismo vigente en la sociedad espafola era un catolicis-
mo «antiprotestante», pero muy marcado, en cierto sentido, por el protestantismo, al
tratarse de un catolicismo continuador del que se dio en la Contrarreforma. Y para
llegar al cristianismo de verdad, al plano meramente religioso, habia que despojar a
aquel carolicismo «contrarreformador» de la carga antiprotestante que acarreaba, y ha-
bia que hacerlo, ademds, sin dejar de considerar la circunstancia religiosa espanola.
Aranguren se remonta en el tiempo hasta un catolicismo previo al protestantismo,
queriendo hallar un catolicismo «puro», pero... sexistia tal catolicismo? Buscdndolo fue
como llegé al plano existencial, que se proyecta mucho m4s alld de los planos histérico
y sociocultural. Y es en este punto donde Aranguren se da cuenta de que no se puede
hablar del talante religioso en los términos en los que ¢l mismo lo planteaba al princi-
pio, cuando emprende su bisqueda haciendo una caracterizacién de las formas de ser
cristiano, desde su teoria del talante. Aranguren constata que no existe un «talante re-

12 «El plano al que transporté la cuestion entera —escribe Aranguren— fue el religioso, el cristiano». José Luis L.
ARANGUREN, Memorias y esperanzas espariolas, op. cit., pp. 200-201.
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ligioso catdlico», supuestamente caracterizado por el equilibrio, la serenidad, la armo-
nfa y una tranquila esperanza, ni un «talante protestante» cuyas particularidades resi-
den en lo angustiado, lo desesperado-esperanzado, lo trdgico y patético, en el
luteranismo; o en la rigidez, la severidad o el puritanismo, en el calvinismo. El autor
habia planteado previamente su teorifa del talante, entendiendo por tal un sentimiento
fundamental de la existencia, una suerte de espontdneo estado del alma. Y comenzé
indagando en el «talante protestante», para lo que entrd a escrutar las vidas de grandes
autores protestantes, y lo mismo harfa luego con el talante catélico. Pero tras un reco-
rrido interesantisimo por las vivencias de protestantes como Lutero, Calvino y Kierke-
gaard, o nuestro Miguel de Unamuno, de talante ciertamente protestante, la conclu-
sién a la que llega Aranguren es que no existen tales talantes fuera de las vidas concretas
de las personas, ya que «el catolicismo no es cosa de antropologia ni de historia —es
decir, de naturaleza—, sino de gracia»."® Y la gracia «puede descender sobre cualquier
Naturaleza o Talante».'* Esta serfa su conclusién, que le llevé a abandonar la inicial
teorfa del talante.

Dialéctica entre lo catdlico y lo protestante

Catolicismo y protestantismo como formas de existencia es un libro dialéctico, en cuyo
desarrollo interno —escribe Aranguren— «se parte de una concepcién orsiana (o del
primer Guardini, o de Marfa Laach, es igual, pero prefiero decir orsiana porque fue
D’Ors quien mds influyd en mi)», y eso explica que en la primera parte del libro haya
bastantes citas de D’Ors; pero, como afade a continuacidn, en el desarrollo de la inves-
tigacién sucederfa lo siguiente: «...en “didlogo” con D’Ors, me distancio de él. Un
poco mds alld de ¢l se cae en el “catolicismo cultural”, para el que lo que importa es el
valor “cldsico”, luminoso, “catdlico”, pero no cristiano, de nuestra “figurativa”
religién».”

De estas reflexiones, que le ayudan a conciliar los planos aludidos y a descender al
meollo del mensaje cristiano en general, conviene subrayar que del polo «catélico-cul-
tural» desechard el segundo término (cultural), y del polo «cristiano-existencial» se
quedard con el primero (cristiano). Pues a lo que José Luis Lépez Aranguren teme, en
este ejercicio intelectual surgido y ejercitado en el hondén de su alma, en su centro
existencial mismo, es a la prevalencia de un catolicismo cultural —muy presente en los
planteamientos orsianos que tanto admiré al principio—, en detrimento de la vivencia
auténtica del cristianismo, que él entiende y reconoce como intimista y personal. Sin

S Ibid., p. 154.
14 José Luis L. AranGUREN, «La filosofia en la vida y la vida de la filosofia». /segoria [Madrid], 7, 1993, p. 9.
> José Luis L. ARANGUREN, Memorias y esperanzas espaiiolas, op. cit.,, p. 201.
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embargo, no dejarfa de inquietarle la influencia de la dimensién meramente existencial
de la vida, amparada por una filosofia existencialista que cobraba fuerza en Europa
desde el final de los afios treinta, a través de la obra de Heidegger, o por el estimulo que
muchos hallaron en el pensamiento de Jean Paul Sartre. Cuestién aparte serfan para
Aranguren los trabajos de Kierkegaard, que conocia y admiraba, y que le proporciona-
ron ademds no poca claridad en su bisqueda. En medio de esta circunstancia intelec-
tual, con lo que se queda nuestro autor es con una buena sintesis de los dos polos,
sintesis que persiguié durante toda su vida, y a la que ya entonces denominaria «cato-
licismo existencial».

Lo que verdaderamente le importa a Aranguren es el valor cristiano de la religion;
precisamente ahi, en el cristianismo, es donde sitda la verdadera entrana de lo religioso.
Catolicismo cultural y protestantismo existencial quedan, pues, confrontados en la obra
de Aranguren, y fruto de la tensién que se establece entre ellos, en el proceso mismo de
didlogo entre ambos, serd la «<novedad» de un catolicismo existencial. El catolicismo exis-
tencial es, pues, la sintesis, y en destacar su valor consiste el trabajo de Aranguren en su
libro de 1952. Pero ;en qué consiste tal sintesis entre carolicismo cultural'y protestantis-
mo existencial, el llamado catolicismo existencial?

El catolicismo y el protestantismo son para Aranguren «formas de existencia», ma-
neras de, primero, concebir y, a la par, vivir la vida, que condicionan una visién mds
amplia del mundo y del hombre creyente. Lo que Aranguren da en llamar carolicismo
existencial no puede ser sino una suerte de sintesis entre estos dos modos de afrontar la
vida, que remiten a la entrana cristiana que nutre tanto al cristianismo catélico como
al cristianismo protestante. Se tratarfa, globalmente, de otorgar una mayor centralidad
al nicleo de lo cristiano, de forma que los polos expuestos quedasen compensados
anadiendo al catolicismo el énfasis existencial del protestantismo, y al protestantismo
la dimensién universal y cultural del catolicismo.

Aranguren no duda en afirmar que «el temple dltimo radical, desde el que se vive, es
siempre religioso»;'® y, para él, el ser humano, «antes que ninguna otra cosa, es religio-
so (o i-religioso, es igual), se siente criatura desvalida, traspasada de veneracién por los
prodigios del mundo y por Aquel que a través de ellos se revela, pero solo a medias, sin
salir del misterio, encubierto en él»."” Por esta presencia de lo religioso en el hombre,
el Aranguren que escribe Catolicismo y protestantismo como formas de existencia conside-
ra la religién como «el nticleo central de la filosofia y, en general, de la cultura toda».'®
Como sucede con la obra de Eugenio d’Ors, lo religioso ocupa el centro del pensa-
miento de Aranguren en este momento de su trayectoria vital. Pero si el maestro de

16 José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, op. cit., p. 227.
7 Ibid., p. 230.
8 /d.
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Aranguren (Eugenio d’Ors) consideraba la religién como verdadero soporte de la vida,
como fundamento tltimo de la racionalidad e instancia definitiva que hace posible la
imposicién de forma en que consiste la filosoffa para Eugenio d’Ors; si esta omnipre-
sencia de la religién trascendfa en D’Ors tanto el terreno de la intimidad humana como
el de las relaciones interpersonales, y se hacfa cultura, Aranguren, en su trayectoria
particular, bosquejard caminos mds volcados hacia la intimidad del hombre y el miste-
rio de la fe que cada ser humano alberga y vive en su interior, de manera que lo catdli-
co, lo universal, en ningin caso pueda sofocar lo individual, lo personal. Por eso Aran-
guren, fascinado al principio por la filosoffa catdlica orsiana, termina distancidndose de
ella, pues comprende —y es menester insistir en ello— que el objeto de su propia
busqueda no es una filosofia catélica, y mucho menos el catolicismo cultural de gran-
des dimensiones que tal filosoffa implica en el sistema de Eugenio d’Ors. Su propia
indagacién apunta hacia el interior del ser humano y hacia el misterio ahi contenido,
pues solo desde el corazén puede vivir de veras su vida cada ser humano, como ya mos-
traran Pascal y tantos otros.

En Catolicismo y protestantismo como formas de existencia queda asimismo patente la
implicacién personal y existencial del propio Aranguren en la investigacién emprendi-
da, pues acaba abandonando las hipétesis iniciales sobre los talantes religiosos, para
adoptar enfoques distintos; presenta asi un proceso de indagacién y cuestionamiento
como fruto de un trabajo intelectual comprometido con la verdad. Por ello su reflexién
contiene una fuerte carga de vivencia emocional, al hilo mismo de la escritura del libro.
Aranguren recrea magistralmente las busquedas religiosas de Lutero, Pascal, Kierkega-
ard o Miguel de Unamuno. Recrear vivencias tan singulares y profundas requiere una
sintonfa espiritual que no puede lograrse sin algtin grado de participacién en el mismo
sentir. Puede decirse por ello que parte de la fuerza literaria de la obra de Aranguren
que comentamos radica en este aspecto de conocimiento profundo, y con cierta carga
existencial, de los citados autores.

Pero podriamos preguntar: ;qué es lo que, de Lutero, Pascal, Kierkegaard o Unamu-
no, atrajo la atencién de Aranguren, para que desgranase con tanto acierto sus preocu-
paciones existenciales? ;Cémo fue que Aranguren llegd a asomarse a tales existencias,
en un momento histdrico en el que nada parecia resultar menos indicado para alguien
que trataba de abrirse camino en el mundo intelectual espafiol? Por de pronto, senale-
mos que el hecho de que Aranguren parta de una determinada concepcién del talante,
para mds tarde abandonarla, permite vislumbrar, ademds del senalado compromiso
con la verdad, la primacia de lo existencial en la obra. La misma idea de talante no deja
de ser un elemento intimista de la personalidad, pues se refiere al temple vital desde el
que se vive y desde el que se construye el cardcter personal. Se trata de lo mds propio de
la personalidad, del estado de dnimo profundo con el que se afronta la vida, y que
marca con fuerza una manera personal de ser. Aranguren vela por un catolicismo cuya
universalidad no asfixie lo particular, pues bien sabia él que lo universal abstracto tien-
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de a sofocar lo individual concreto. El Aranguren intimista que estudia la filosoffa ca-
t6lica orsiana —porque ama y admira el catolicismo y busca cdmo ser catélico en su
particular y personal circunstancia— no deja de barruntar el riesgo de transformarse en
catolicismo cultural que tal filosoffa conlleva, y siente con desasosiego que el ambiente
nacional-catdlico que le rodea podria hacer perder al catolicismo espafiol su auténtica
entrafa cristiana. Por eso nuestro autor se fija mds en la realidad personal de cada cris-
tiano que en esquemas socio-religiosos desligados de la vida real, cotidiana, y desecha
as sus primeras hipétesis sobre el talante religioso. Lo importante, tanto en el catolicis-
mo como en el protestantismo, es el mensaje cristiano que encierran y el acogimiento
de los aspectos vitales desde los que queda interpelada cada persona creyente.

. La no menuda huella orsiana

El catolicismo de Aranguren no es, pues, catolicismo cultural. Otra cuestién es que
la religién contenga aspectos y elementos que forman parte de la cultura y de la tradi-
cién; Aranguren nunca dejé de interesarse por ellos. Pero el componente cldsico que
Eugenio d’Ors atribuye al catolicismo no se puede desvincular de la verdadera savia de
este, el cristianismo, sin correr el riesgo de que lo cristiano quede reducido a mera cul-
tura religiosa.

Aunque Aranguren se distancia de Eugenio d’Ors, no puede negarse el poso que del
pensamiento del que fuera su maestro queda en la obra de José Luis Lépez Aranguren.
Fue tempranamente cuando, en su proceso de bisqueda y ante la admiracién que des-
perté en él Eugenio d’Ors, Aranguren comenzé a barruntar el riesgo al que se exponia
el catolicismo en el sistema orsiano: el de perder su alma religiosa a favor de la cultura
y, a la larga, de la estética y hasta de la politica. Pero, con todo, Eugenio d’Ors y su
pensamiento figurativo y catélico dejaron gran impronta en Aranguren. Se pueden
resumir en los puntos siguientes las huellas que Eugenio d’Ors dejé en José Luis Lépez
Aranguren:

1. La prioridad del tema religioso. En Aranguren siempre fue un tema capital. Y si
se acogié al pensamiento de Eugenio d’Ors fue precisamente por la prevalencia en él de
las cuestiones religiosas, que tanto inquietaban al Aranguren ensimismado e intimista
de los afios cuarenta, tan en bisqueda de luz para vivir su personal catolicismo; en
medio de aquella inquietud, no dejé de hallar luz en una filosofia ciertamente luminosa
y de gran raigambre catdlica.

2. La concepcién de la vocacién personal. Que para Eugenio d’Ors se descubre en
«didlogo con el Angel»."” Asf sucede en la particular visién orsiana del hombre (com-
puesto por subconsciencia, conciencia y sobreconciencia; esta tltima estd en contacto

19 José Luis L. ARANGUREN, La filosofia de Eugenio d’Ors, op. cit., p. 60.
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con el Angel que guarda a cada ser humano y est4 en relacién directa con el Creador).
En Aranguren queda gran impronta de la idea de vocacién personal.

3. La atraccién por la liturgia, que Aranguren conservé durante toda su vida, y podia
verse, por ejemplo, en el cuidado litdrgico de las ceremonias que tenfan lugar durante
las Conversaciones catdlicas de Gredos.

4. Su asuncién del «<modo de ser catélicor, que prevalece en Carolicismo y protestan-
tismo como formas de existencia, pero que pondrd en cuestién mds adelante. Volverd
sobre ella en su obra de 1978, Contralectura del catolicismo.*°

5. La preponderancia del didlogo, en todos los érdenes de la vida; Aranguren fue un
conversador inagotable y un grandisimo escuchador.

6. La nocién orsiana de fierza moral, que tomarfa cuerpo en la consideracién aran-
gureniana del ser humano como un ser que tiene una estructura moral. Eugenio d’Ors
atribufa esta fuerza moral al arte, a la liturgia y a la capacidad de figuracién; Aranguren
la plasmé en su antropologifa, concretamente en su concepcién del hombre como un
ser estructurado moralmente (Etica, de 1958), que comparte con Zubiri.

Finalizar la Contrarreforma

El trabajo de Aranguren, ademds de una reflexién filoséfica y existencial, es un estu-
dio histérico que vuelve a la época de la Contrarreforma y a los talantes de algunos
personajes del siglo XvI (san Ignacio de Loyola o Martin Lutero, por ejemplo). La hi-
pdtesis que puede esgrimirse se basa en que en los siglos xvI y XvII el catolicismo del
Imperio espafiol fue guerrero y combativo, y de tan combativo que era, quedé conta-
giado precisamente por el talante de los protestantes contra quienes batallaba, de ma-
nera que parte de lo trdgico, patético y desesperanzado, de la severidad y la rigidez
protestantes, quedarfa adherido como por contacto al catolicismo espafiol, impregndn-
dolo. Se gest6 asi en Espana, paraddjicamente, una suerte de catolicismo antiprotestan-
te, pero con ropajes de protestantismo, que es el que Aranguren pone de manifiesto. Y
nuestro autor pasa, en estas consideraciones, al plano existencial porque es el tnico
lugar donde encuentra que tienen cabida lo religioso y lo cristiano juntos, dejando
clara asf la indeseable combatividad histérica del catolicismo espafiol. No deja de ser
esta una clave de lectura de nuestro catolicismo, que tiene sus antecedentes en la parti-
cular Edad Media que se dio en Espafa, con sociedades configuradas contra la Ley que
no era la propia; pero también en la religiosidad de corte socioldgico vivida mds recien-
temente en el llamado nacionalcatolicismo, durante el régimen del general Franco.”!

20 José Luis L. ArRANGUREN, Contralectura del catolicismo. En: Obras completas, vol. 1. Madrid: Trotta, 1994, pp.
535-682.

2'éase un planteamiento similar en José JiMENEz Lozano, Meditacion espafiola sobre la libertad religiosa.
Barcelona: Destino, 1966. Hay edicion mas reciente en 2020 (Madrid: Encuentro). Este libro se publico por primera
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Con su propuesta de un carolicismo existencial, Aranguren pretende terminar de una
vez con el espiritu «contrarreformista» que durante siglos estuvo alentando el catolicis-
mo en Espana. Y ¢l se implicard como hombre de fe y como laico bautizado, conscien-
te como era de la importancia de la misién de los laicos en la Iglesia y en el mundo, a
través de la que denominaba su accién catélica particular o «accién catélica con
minusculas».**

Accion catodlica con minusculas o accion cristiana, simplemente

José Luis Aranguren plantea la necesidad, y aun la urgencia, de impregnar de cristia-
nismo nuestro belicoso y politizado catolicismo. El lo hard trabajando desde la que
gustaba llamar su «accién catdlica con mindsculas», es decir, su accién cotidiana desde
su situacién de padre de familia, de profesor universitario y de ciudadano, pero tam-
bién como intelectual activo... Desde todas estas situaciones vitales se le presentaba su
labor como cristiano, asumiendo su realidad de bautizado. En este sentido, Aranguren
se fija en la figura de Miguel de Unamuno como modelo de intelectual que se deja
interrogar por la fe; y en su lectura del autor de San Manuel Bueno, mdrtir, pone de
relieve las diferencias entre catolicismo y cristianismo que el propio don Miguel desta-
caba. En esta misma linea, Aranguren optd, como se viene indicando, por un catolicis-
mo mds cristiano, donde se pusiese el acento en la vividura existencial de cada persona,
subrayando «esa suerte de paralelismo entre la historia de cada hombre y la historia de
la humanidad, y porque esta historia ha de ser tomada en su totalidad, sin descompo-
nerla...».?

Miguel de Unamuno es ciertamente hermano de Kierkegaard y de Lutero, segin
Aranguren.?® Pero en lo que mids se fija Aranguren es en la centralidad que toma en ¢l
el existente concreto, «el hombre de carne y hueso»,” pues Unamuno dirige su inteli-
gencia a esa existencia siempre inacabada, siempre por hacerse, que es la de cada ser
humano. Para Unamuno, el hombre es como un ndufrago que, en medio del mar, no
encuentra un pedazo de madera donde agarrarse, y la fe nace en ¢l de esa desesperacién
del ndufrago, como grito de socorro hacia el Dios escondido del que ya habla el profe-

vez al finalizar el Concilio Vaticano Il El autor fue corresponsal en Roma de la revista Destinoy del periddico £/ Norte
de Castilla.

22 José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, op. cit., p. 213 (el pasaje forma
parte del prologo a la edicion de 1980).

2 bid, p. 392.
% Ibid, p. 372.

% Asi titula Unamuno el primer capitulo de Del sentimiento trdgico de la vida, publicado en 1913 (en la editorial El
Renacimiento); Cfr. Miguel de Unamuno, Del sentimiento trdgico de la vida en los hombres y en los pueblos. Madrid:
Tecnos, 2005, pp. 95-118.
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ta Isafas (Is 45,15) y en el que también se fija Pascal. Como en Lutero, la fe coexiste en
Unamuno con una duda radical, desesperada, que en él se centra insistentemente en la
pregunta por la inmortalidad. Y por eso Unamuno, consciente, segtin Aranguren, de
su «protestantismo», se referird no solo a la admitida desesperacién protestante, sino
también a una suerte de desesperacién catdlica, con la que Aranguren no puede estar
de acuerdo. Para el Aranguren de Carolicismo y protestantismo como formas de existencia,
no puede haber desesperacidn catdlica «porque el hombre catélico es lo contrario del
“hombre desesperado”»;*” acaso —concede Aranguren— esa desesperacién catdlica de
la que habla Unamuno se dard en el hombre paganizado o en el protestante seculariza-
do. Aranguren reacciona ante cierta desesperacién del «protestantismo» de Unamuno,
y, sin embargo, se refiere al mismo tiempo a su propio estilo de vida religiosa como un
estilo unamuniano; asf lo expresa: «vida unamuniana, pero aserenada, a la bisqueda y
encuentro de Dios».*®

Es cierto que, como en cualquier experiencia religiosa, en la religiosidad de Arangu-
ren se dan interrogantes, busquedas, muchas preguntas. En Aranguren hay duda, si,
pero, como apunta Manuel Fraijé, se trata de una «duda sin desgarro».” Y los aspectos
del pensamiento unamuniano que mds atraen a Aranguren serdn los referidos a la fe y
a la religidn, y por eso presenta a Unamuno como modelo de laico comprometido,®® y
lo sittia entre la media docena de los reformadores mds grandes.’" Es este aspecto del
Aranguren unamuniano el que importa ahora subrayar, pues, al igual que Aranguren
lo dice de Unamuno, de Aranguren también se puede decir que es «el tnico espanol
que, desde hacfa muchos afios, ha sabido por dénde se andaba en cuanto a teologfa
protestante contempordnea».>*

José Luis Aranguren se preocupé por el estado de las teologias catdlica y protestante
de su tiempo, asi como de asumir su papel de laico en una Iglesia en la que dnicamen-
te parecfan contar los clérigos y las mujeres.” Y, en este sentido, como sucedié en su
tiempo con Miguel de Unamuno, Aranguren resultarfa toda una novedad a lo largo de

% José Luis L. ARanNGUREN, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, op. cit., p. 373.
o d,

% José Luis L. ARanNGUREN, La filosofia de Eugenio d’Ors, op. cit., p. 194.

2 Manuel Frauo, A vueltas con la religion, op. cit., p. 419.

% «Pero es lo cierto que [Unamuno] se adelantd a todos, dentro del mundo catélico, en la posesion de una
sensibilidad y un estilo propios de seglar moderno, y en la informacion abierta al pensamiento religioso de su
tiempo. (Ningun otro espafiol, clérigo o laico, conocia como €l la teologia protestante contemporanea). Por eso el
‘intelectual catolico’ espafiol no puede prescindir de él». José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo, dia tras dia. En: Obras
completas, vol. 1, op. cit., p. 423.

31 Cfr. José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, op. cit., p. 380.
% Ibid., p. 384.
33 Cfr. José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo dia tras dia, op. cit., p. 420.
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sus ochenta y siete afios de vida en la Espafia del siglo xx. Lo destaca José Jiménez Lo-
zano en su articulo «Aranguren o un novum en las cuestiones religiosas», donde pone
de relieve la novedad que representd en los afios cincuenta el libro Cazolicismo y protes-
tantismo como formas de existencia, asi como la novedad que fue el mismo profesor
Aranguren.

Exactamente como radical, en el sentido de mostrar las raices, y por lo mismo el entendi-
miento no sélo religioso, sino cultural, de nosotros mismos los espafoles, de cultura ca-
télico-barroca, y «los otros»: los europeos, en dltimo término, fue Carolicismo y protestan-
tismo como formas de existencia. Un libro que, incluso si estd escrito desde el catolicismo y
con las categorfas «catdlicas» que valoran la «diferencia», muestra una tal honestidad inte-
lectual y teoldgica y un tono tan nuevo en la confrontacién catdlico-protestante en cien-
tos de afos, que naturalmente lleva consigo la muerte de los clichés histdricos y de ciertos
amaneramientos o manierismos del pensamiento catélico sobre la cuestidn, y significaba
por eso mismo para nosotros los espafioles la posibilidad de comprender la antropologia
y la cultura de los que se habian venido llamando «pensares extranjeros» o «<modos de vida
extrafios a nuestro modo de ser, pero estaban nada menos que en la base misma de todo
el pensamiento moderno y de las actitudes existenciales de la modernidad.?

sAfirmaremos con Aranguren —y con Unamuno— que lo que le falta al catolicismo
vivido en Espafia es precisamente ahondar en su entrafia cristiana? No se tratarfa, desde
luego, de una afirmacién categérica, pero si de una afirmacién que contiene grandes
dosis de verdad, pues qué duda cabe de que esta combatividad que al catolicismo espa-
fiol le han venido imprimiendo muchas de nuestras realidades histéricas no ha favore-
cido precisamente la presencia del Evangelio en su entrafia... Por eso, a su «accién
catélica con mindsculas» la llamard después Aranguren «accidn cristiana», sencillamen-
te y sin mds, como expresa en 1980.%

Esta accién cristiana habria de llevarla Aranguren a su vida y a las vidas de los demds
a través de sus clases (fue catedrdtico de Etica y Sociologfa en la Universidad de Madrid
en 1955; en 1965 fue apartado de la cdtedra por apoyar a los estudiantes en sus protes-
tas, y se vio obligado a irse a trabajar a América), sus reflexiones y trabajos, sus confe-
rencias, su ejemplo, entre el que destacamos la exquisita atencidn que prestaba a su hijo
pequeiio, Alfonso, que era discapacitado (José Luis Aranguren y su esposa M2 del Pilar
Quifones tuvieron siete hijos; Alfonso morfa trdgicamente en 1978, cuando Arangu-
ren ya habia regresado definitivamente a Espafa).

En el terreno religioso, hay que destacar la participacién de Aranguren en las Con-
versaciones catdlicas de Gredos, de las que fue uno de los fundadores en 1951, junto a

3+ José JIMENEZ Lozano, «Aranguren o un novum en las cuestiones religiosas». Anthropos [Barcelona], 80, 1988, p. 53.

3 José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo y protestantismo como formas de existencia, op. cit., p. 213 (el pasaje forma
parte del prélogo a la edicion de 1980).
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don Alfonso Querejazu, y una presencia fundamental durante los siguientes diez afios.
O su actividad en torno a dos enciclicas muy importantes: la Pacem in terris, de Juan
XXIII (1963), y la Populorum progressio, de Pablo VI (1967). Sin olvidar sus destacadas
colaboraciones en el didlogo entre creyentes y no creyentes, o entre cristianos y marxis-
tas.

Desde 1969, Aranguren fue profesor permanente de la Universidad de California,
en Santa Bdrbara, y vivié entre Espafia y América hasta 1976.¢ En 1978 publicaba
Contralectura del catolicismo, un libro autocritico, en el que relee, veintitrés afios des-
pués, su libro de 1955 Catolicismo, dia tras dia, y revisa algunos otros temas y escritos
suyos. En 1978 comenzaba su andadura el Foro sobre el hecho religioso, del que uno de
sus fundadores, el jesuita José Gémez Caffarena, escribe, a propésito de Aranguren:
«Afo tras afio, desde su comienzo en 1978, ha sido José Luis Lépez Aranguren el fiel
cronista del Foro sobre el Hecho Religioso. Mucho mds que cronista, en realidad».’
Aranguren fue, efectivamente, uno de los principales inspiradores y colaboradores de
este espacio de encuentro ligado al Instituto Fe y Secularidad de la Compaiia de Jests;
el Foro fue para él el acontecimiento publico principal de sus dltimos afios, donde se
reflexionaba con detenimiento sobre cuestiones religiosas, un poco como lo fueron en
su dfa las Conversaciones de Gredos.

Concluyen estas notas sobre la religiosidad de Aranguren con unas palabras de Pe-
dro Lain Entralgo que ponen de relieve algunos rasgos personales de nuestro autor.
Lain subraya especialmente la entrega de este hombre bueno que recorria sin cesar
Espafia, de norte a sur y de este a oeste, aunque sin olvidarse de América y de buena
parte de Europa, atendiendo a los numerosos grupos de personas que le llamaban y le
invitaban, tanto por su magisterio como por su «singular bondad»:

Bueno en el buen sentido de la palabra es José Luis Lépez Aranguren. En el orden de la
vida privada bastaba haber visto, para asf afirmarlo, su tierna conducta cotidiana con un
minusvélido de su familia; y en el orden de la vida social, su constante militancia en favor
de los débiles y los marginados, cualquiera que sea el color corporal o ideoldgico de éstos.
La sentencia cldsica parcere subiectis, debellare supervos, también a la conducta de Arangu-
ren pertenece. Pero cada cual es bueno en el buen sentido de la palabra a su personal
manera, y sélo teniendo en cuenta las tres restantes notas de su quién —la sutileza, la in-
dependencia y la ironfa— llegard a entenderse cabalmente la radical y singular bondad del
hombre José Luis Lépez Aranguren.®

3 Cfr. José Luis L. ARANGUREN, Entre Espariia y América. En: Obras completas, vol. 5. Madrid: Trotta, 1996, pp.
139-296.

37 José GomEz-CAFFARENA, «En el Foro sobre el Hecho Religioso». E/ Ciervo [Barcelona], 468, 1990, p. 12.
3 Pedro LaiN-ENTRALGO, <EI hombre José Luis Aranguren». Anthropos [Barcelona], 80, 1988, p. 39.
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7. Conclusiones

El itinerario vital de José Luis Lépez Aranguren gir6 en gran medida en torno al
hecho religioso; por auténtico interés filoséfico, desde luego, pero ante todo porque
Aranguren se tomd en serio su fe cristiana y su condicién de bautizado. Esta es la razén
por la que permanecerfa tan atento a los acontecimientos que en torno a la fe sucedian
en su tiempo, aunque no dejara de interesarse por muchos otros que se producian
igualmente a su alrededor. Por otra parte, Aranguren supo mirar con ojos llenos de
esperanza el final del siglo XX, un siglo atroz en muchos aspectos, pero el siglo en el que
le tocd vivir. En su particular aportacién al catolicismo en Espana hay que destacar su
interés, primero, por un autor cat6lico como Eugenio d’Ors, que elaboré una «filosofia
catdlicar, y el alejamiento de esta postura en cuanto hubo profundizado en ella y caye-
ra en la cuenta de que planteamientos como el orsiano conllevan el riesgo de un cato-
licismo poco fecundo para las personas, al quedar reducido a aspectos y contenidos
meramente culturales.

Aranguren prest$, ademds, un gran servicio a la sociedad espafiola porque, tanto en
sus conferencias y encuentros como desde sus numerosos articulos y libros, daba noti-
cia de cuanto tenfa que ver con la Iglesia y de todo tipo de reflexiones mds generales
sobre la religidn, la fe o el hecho religioso, ademds de comentar muchos otros aconte-
cimientos literarios y culturales. Por dar un ejemplo, fue de los primeros autores que
escribié en Espafa sobre la fildsofa francesa Simone Weil, poco después de que apare-
ciera su primer libro en Francia (La pesanteur et la grice), que tanta atencion desperta-
rfa entre lectores y comentaristas en toda Europa.”’ Y lo mismo podria decirse de mu-
chos otros autores que Aranguren dio a conocer en una sociedad, como la espanola,
que permanecfa atin demasiado encerrada en ella misma.

Pero Aranguren veld sobre todo por la apertura del catolicismo, empefiado como
estaba en aportar algo a la construccién de un catolicismo que extrajese su principal
virtud de su entrafia cristiana. Por eso puso su empefio en hacer del catolicismo que
habia arraigado en Espaiia, ciertamente combativo y de cardcter socioldgico, un catoli-
cismo verdaderamente «existencial», bien enraizado en cada existencia cristiana perso-
nal y, por lo tanto, en relacién estrecha con la cotidianidad del vivir.

Este reto de un cristianismo existencial sigue plantedndose hoy, en pleno siglo xxi,
quizds atin con mds fuerza, porque la secularizacién sobre la que pensé y escribié Aran-
guren en el siglo XX no ha hecho mds que crecer, y la indiferencia religiosa va en au-
mento de forma exponencial. De ah{ que su propuesta de un cristianismo encarnado y
en didlogo serio con la cultura del tiempo siga constituyendo un desafio importante en
el momento actual, tan expuesto a fendmenos ligados a los cambios sustanciales que

39 Véase el capitulo «Lejania y cercania de nuestro tiempo a Dios». En: José Luis L. ARANGUREN, Catolicismo y
protestantismo como formas de existencia, op. cit., pp. 398-411.
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acarrea la tecnologfa, y hasta a verdaderas metamorfosis en lo antropoldgico, como
parecen anunciarse. Por eso, José Luis Lépez Aranguren, desde la probidad de su pen-
samiento y desde su hacer cristiano, sigue teniendo mucho que decir a los hombres y
mujeres de este siglo xx1, lleno de retos en torno a la fe y necesitado de una compren-

sién mds honda del ser humano.
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‘ Résumé

La présente contribution veut prendre prudemment un risque herméneutique :
chercher 4 identifier dans 'ceuvre d’E. Stein les fragments d’une cosmologie ou d’une
philosophie de la nature mondaine qu’elle n'a pas elle-méme développée mais qu’elle a
effleurée ¢a et la. Je m'en tiendrai ici & un seul élément proprement steinien : 'empa-
thie, que nous allons déterminer comme une forme de soin et méme d’archi-soin, et
qui désigne une saisie affectivo-cognitive non seulement des vécus (donc de vivants),
mais qui sous-tend sans doute aussi la saisie compréhensive ou explicative de liens de
causalité imaginés ou figurés, et éventuellement confirmés par I'expérience ordinaire
ou scientifique.

Paroles clefs : Edith Stein, Phénoménologie, Taoisme, Empathie, Soin.

From empathy to the care of the world.
Brief Phenomenological-Taoist meditation

‘ Abstract

This contribution wants to take a prudent hermeneutical risk: to seek to identify in
the work of E. Stein the fragments of a worldly cosmology or philosophy of nature that
she herself did not develop but touched on here and there. I will stick here to a single
strictly Steinian element: empathy, which we are going to determine as a form of care
and even of arch-care, and which designates an affective-cognitive grasp not only of
lived experiences (therefore of living), but which no doubt also underlies the compre-
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hensive or explanatory grasp of imagined or figurative causal links, and possibly confir-
med by ordinary or scientific experience.

Key Words: Edith Stein, Phenomenology, Taoism, Empathy, Care.

« [L]e Moi se transcende lui-méme dans la direction de quelque chose oli lui-méme a le
fond de son étre (donc une transcendance opposée 2 celle de I'idéalisme transcendantal).
Dans son activité de formation du matériel prédonné, il se transcende vers 'extérieur, vers
un ‘monde’ chosique. Cet ‘étre vers un monde’ a un double sens : il regarde dans ce mon-
de comme un monde lui faisant face (quand il le connait) et il se trouve par avance en lui
(quand il agit et subit) ».!

La présente contribution veut prendre prudemment un risque herméneutique :
chercher 2 identifier dans 'ccuvre d’E. Stein les fragments d’une cosmologie ou d’une
philosophie de la nature mondaine qu’elle n’a pas elle-méme développée mais quelle a
effleurée ¢a et 13, et en particulier 4 'occasion de son compagnonnage philosophique
avec des auteurs qui se sont avancés davantage dans cette direction — je pense naturel-
lement 2 H. Conrad-Martius et aussi R. Ingarden. Je m'en tiendrai ici & un seul élé-
ment proprement steinien : 'empathie, que nous allons déterminer comme une forme
de soin et méme d’archi-soin, et qui désigne une saisie affectivo-cognitive non seule-
ment des vécus (donc de vivants), mais qui sous-tend sans doute aussi la saisie compré-
hensive ou explicative de liens de causalité imaginés ou figurés, et éventuellement
confirmés par I'expérience ordinaire ou scientifique. Et ceci, sans échouer dans une
forme d’animisme, mais en activant les ressources cognitives de I'imagination qui pré-
figure le monde et inspire les modeles et les algorithmes. Loin d’une étude purement
académique et historique, nous sommes ici au coeur méme de I'actualité de nos sociétés
post-modernes qui découvrent en de nouvelles formes d’angoisse et d’éco-anxiété une
Grundstimmung d’aujourd’hui.

1. La cosmologie et le soin

Le défi écologico-climatique est le défi majeur de notre époque, qui tend a s’affirmer
comme un impératif catégorique universel et interpelle toutes les cultures. Loubli de
Iétre est doublé d’un oubli du cosmos naturel, alors que I'exploitation des ressources a
explosé dans une espece d’inconscience anthropocentrique. Les théologies n'ont pas

T Edith STe, Potenz und Akt. Freiburg : Herder, 2003, pp. 244-245 (ma traduction).
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fait exception a cet « oubli cosmologique ».> Mais aujourd’hui, la prise de conscience
de plus en plus claire de ce défi engage des dimensions tout autant « théoriques » que
« pratiques », scientifiques et politiques. Et foncierement philosophiques : épistémolo-
giques, anthropologiques et éthiques. Et par conséquent il en va d’une véritable cosmo-
logie actualisée en disciplines scientifiques naturelles et sociales, et qu'il s'agit de consti-
tuer malgré la tendance 2 la fragmentation disciplinaire qui a produit les incontestables
progres technoscientifiques. Cela ne se construit que dans un horizon métaphysique
abritant les hypotheses et les modzles, les expérimentations, les questions et les ébauches
de réponses, avec leurs corrections, sans ignorer une question épineuse pour les philo-
sophes : comment, apres la critique kantienne de la cosmologie rationnelle, établir une
philosophie du monde qui ne soit pas dogmatique ou pré-critique ?

Je voudrais évoquer bri¢vement une double thématique dont la suggestion, si elle
semble prometteuse, devra étre analysée selon une profondeur historique et systéma-
tique. Je considere que notre rapport fragile et destructeur au monde doit impérative-
ment étre « converti » en rapport d’empathie et de soin. En parallele 2 la longue histoire
de la lisibilit¢ du monde ou de la nature,’ les traditions mystico-religicuses et ju-
déo-chrétiennes en particulier, ont encouragé a décrypter les signes, traces ou vestiges
laissés par le créateur dans 'univers ordonné avec sagesse et complexité. Ce faisant, ces
doctrines engagent celles et ceux qui en seront capables, a la reconnaissance d’une
énigme : I'appel des choses a se laisser comprendre en leurs sens, et pas seulement ex-
pliquer en leurs causalités. Le parcours philosophique, théologique et spirituel entamé
par Edith Stein me parait constituer un chemin d’acces, parfois a peine frayé, a ce
quelle n'a pas pu décrire completement elle-méme, a savoir une cosmologie ou philo-
sophie du monde, intégrant toutes les dimensions de la connaissance humaine ordi-
naire, naive, scientifique, critique et religieuse. Une « cosmologie célébrante », autre-
ment dit, qui en appelle a la responsabilité autant qu’a la louange.

Comme chacun le sait désormais, E. Stein consacra ses tout premiers travaux philo-
sophiques 2 une analyse phénoménologique de I'empathie,* et plusieurs commenta-
teurs soutiennent que I'empathie définie en un sens technique d’acte affectivo-cognitif,
et non réduite 4 son acception triviale, constitue un concept-clé du rapport de I'étre
humain au monde que la philosophe cherchera 4 décrire & nouveaux frais (et notam-
ment 2 distance de I'étre-au-monde heideggerien). C'est en ce sens que 'empathie dé-
borde le champ traditionnel de I'intersubjectivité proximale et parvient a concerner la

2 Adolphe GescHe, « La création : cosmologie et anthropologie ». Revue théologique de Louvain [Louvain-la-Neuve],
14/2, 1983, pp. 147-166.

3 Cf. Hans BLUMENBERG, La lisibilité du monde. Paris : Cerf, 2007.
4 Cf. Edith STEIN, Le probléme de I'empathie. Paris : Cerf-Editions du Carmel, 2012.
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présence du vivant a son environnement tout entier, en une présence qui est souci et
soin — de soi, d’autrui, des autres, du monde.

. Le soin, catégorie philosophique fondamentale

La notion de soin a acquis une portée inédite depuis quelques dizaines d’années, et
a échelle de nos sociétés, on a pu parler du « moment du soin ».> Il suffira d’évoquer
les pensées du care progressivement travaillées en Europe et les débats qui ont dévelop-
pé et nuancé les enjeux, en réalisant une authentique dé-sentimentalisation en méme
temps qu'une véritable re-politisation de ce care - ou de ce que je préfere nommer le
« travail du soin ». De méme, on n’a pas fini de mesurer les conséquences de la récente
crise sanitaire sur les métiers traditionnels des soins de santé, sur leur image, leur statut
et méme sur les contenus des formations qui certifient les futurs professionnels.®

Plus discréte sans doute et moins mise en lumiere la source « existentialiste » des
pensées du soin. Sans pouvoir développer ici cet aspect, j’évoquerai seulement com-
ment de la longue tradition anthropologico-métaphysique occidentale de I'inquiétude,
de l'unease et du souci, a pu émerger une forme de Fiirsorge, de souci-pour-autrui : je
dirai de soin. Et pour évoquer la période axiale de Jaspers, j'ajouterai que 'Humanité a
pu découvrir, simultanément dans diverses cultures, non seulement le monde des va-
leurs mais le sens de ’'humanité compris en grec comme epimeleia ou en chinois comme
ren (12).

Une fois dé-médicalisé car généralisé a I'ensemble des situations de I'existence,
dé-sentimentalisé mais enté sur la vie affective la plus profonde, le soin peut étre consi-
déré par une phénoménologie qui y percevra péle-méle divers éléments ou constituants
quon pourra qualifie d’eidétiques : de 'attention, une forme de veille, de I'application,
une forme de respect, un « intérét » qui fonde le désintéressement et contredit le désin-
térét, une responsabilité, de 'engagement, et aussi le plus souvent une matérialité
concrete : le soin est toujours affaire de temps et souvent d’eau et de nourriture. Font
partie du soin aussi la tolérance, la réparation, la correction, la continuité ou la fidélité,
la patience et un double principe de réalité (il sagit d’accepter la situation) et de désir
(il importe d’intervenir pour changer celle-ci). Le coeur du soin serait ainsi I'attention
concrete accordée a un « objet » précieux/fragile/vulnérable.

Pour autant quelle vise une communauté d’existants, la description se complete
d’une dimension socio-politique, et dégage alors une forme de « veillance » réciproque.
Lenjeu est essentiel car la situation décentre la scéne : je fus « objet » de soin avant de

5 Cf. Frédéric Worms, Le moment du soin. Paris : PUF, 2010.

6 Cf. Michel Dupuis, Des virus et des hommes. Enjeux philosophiques de la crise sanitaire. Louvain : Presses de
I'Université de Louvain, 2022.
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pouvoir en étre 'actant. Une maniére de redire avec A. Baier,” que la véritable personne
est une « seconde personne » grammaticale. Ou avec Binswanger,® de repenser que le
moi est issu d’'une nostrité qui I'a suscité et qui continue 2 le faire grandir.

A partir de cette vision du soin, ce dernier acquiert ni plus ni moins que le statut de
condition transcendantale qui soutient, régule et justifie toutes les relations constitu-
tives d’une organisation vécue par des vivants,” et prendre soin de ce soin reviendra a
établir une culture organisationnelle de I « évaluation », au sens strict, qui en appelle
aux paroles des acteurs, aux récits d’expériences et aux relectures des textes fondateurs.
Cette culture, loin d’étre abstraite ou intellectualisante, donne sa part aux gestes et aux
« célébrations » du soin pluriel.

. E. Stein : ’empathie comme archi-soin

La these de doctorat qU'E. Stein consacre a 'empathie n'est pas qu'une these technique
de phénoménologie, simplement et précisément consacrée 4 un acte de présentification
parmi d’'autres. Certes, par la force des lois d’essence des actes cognitifs humains, son
étude de 'empathie partage plusieurs éléments avec I'analyse eidétique du souvenir ou de
lattente par exemple - et Cest avec le souvenir que les rapports sont les plus étroits,
comme en témoignent de nombreuses notes de Husserl lui-méme -, mais cette Verge-
genwiirtigung particuliere qu'est I Einfiihlung engage vers des horizons bien plus larges : la
question de 'empathie est peut-étre I'une des plus radicales de la philosophie. Elle fonde
I'éthique du vivre-ensemble, lordre de la communauté politique, 'ordre de la charité au
sens pascalien tout aussi bien que 'ordre de la moralité au sens schopenhauerien... Clest
en effet sur le fond d’une description de la relation vécue a autrui que s’inscrivent les
théories morales de la compassion ou de la pitié qui présupposent que I'agent moral fait
une certaine expérience d’autrui, reconnu ou identifié comme souffrant, vulnérable ou
affaibli. Chez Schopenhauer, cet « autrui » nest pas forcément humain : il suffit quil soit
vivant et qu’ainsi soit partagée cette caractéristique fondatrice des relations entre orga-
nismes sensibles. Une éthique de la vie se développe sur ce fond de sensibilité partagée, et
lorsqu’il semble que cette sensibilité n’est pas mutuellement partagée, comme dans les cas
de psychopathologie grave ol un étre humain parait insensible au mal qu’il commet sur
un autre humain par exemple, cette éthique se donne des mécanismes complexes de rai-
sonnement pour aller au-dela de 'incommunication en posant une incompétence fonda-

7 Cf. Annette Baier, « Cartesians Persons ». In: Postures of the Mind. Essays on Mind and Morals. London : Methuen,
1985, pp. 74-92.

8 Cf. Ludwig BinswangeRr, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Daseins. Heidelberg : Asanger, 1993, pp.
19-30.

9 Et, dans le champ de la santé par exemple, I'on pourra montrer que ce soin est a la fois valeur, mesure et
mouvement orientant toute éthique dite clinique autant que toute éthique organisationnelle.
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mentale induisant une irresponsabilité. La polémique nietzschéenne contre une morale
de la pitié n'y change au fond.

Reste la question philosophique de I'identification de cette expérience sensible, sen-
sorielle et intellectuelle spécifique qu'est 'empathie. Comme on le sait, les premieres
descriptions modernes de 'empathie apparaissent au XVIlle siecle dans le contexte
romantique des interactions humaines avec la Nature. Herder développe quelques
thémes fondamentaux sur ce sujet. Durant le XIXe siecle, la pensée allemande est par-
ticulierement féconde sur le théme, en particulier dans le domaine de I'esthétique phi-
losophique : les auteurs sont connus et parfois republiés. Evoquons seulement Wein-
hinger, Lipps que Husserl va discuter systématiquement, Groethuysen publie une
synthese sur le Mitgefiibl.

Comme Stein le note en introduction a sa these, les discussions scientifico-philoso-
phiques consacrées 4 'empathie étaient relativement confuses. Beaucoup de malenten-
dus empéchaient la définition précise du processus le plus quotidien qui soit, voire le
plus trivial dans le commerce naturel entre les humains, et cette confusion menagait les
tentatives de réappropriation originale et rigoureuse de 'empathie, en particulier du
coté de la dimension émotionnelle, ou sentimentale, ou affective de 'expérience. La
description phénoménologique de cette expérience telle que Stein la mene, confirme le
caractere de reconnaissance identifiante, de compréhension et d’intelligence, non pu-
rement intellectuelle mais aussi affective, d’autrui, sans qu'on puisse réduire cette expé-
rience a un vécu sentimental éventuellement désuet, naif — pire encore, parapsycholo-
gique relevant d’'une forme de mysticisme. Reconnaissons que cette confusion
notionnelle a conditionné la difficile réception de I'empathie dans les disciplines so-
ciales et psychologiques, tout en permettant une mode et une diffusion peu rigou-
reuses. Ainsi, I'utilisation du concept d’empathie en psychanalyse, notamment, devra
justifier abondamment ses distances d’avec la sympathie bon enfant ou 'amitié dont
on voit mal I'efficace thérapeutique professionnelle. Et dans le domaine philosophique,
une maniere d’éviter ces malentendus consiste a interdire purement et simplement un
scénario ol la proximité du sujet et d’autrui serait médiée par 'empathie, en tant que
communication, expérience ou contact : I'épiphanie d’autrui, chez Levinas, obéit 2 un
tel scénario qui bannit systématiquement une empathie trop symétrique, une philia ot
autrui ne trouve pas sa place extréme aux cdtés d’un sujet qui manquera de respect...
Ici encore, bien des questions se posent sur cette exclusion radicale de 'empathie, cette
intuition d’un genre spécifique...

Mais ne trouverait-on pas une autre issue en développant une éthique de la respon-
sabilité qui suppose précisément d’étre-en-réponse, d’étre-disponible a de 'autre que
soi-méme, accueilli, reconnu et peut-étre entendu et compris. Il s'agirait la d’une issue
non réservée aux other minds. .. fussent-ils animaux. Il s'agirait la d’'une phénoménolo-
gie « réaliste » qui prétend apercevoir et décrire quelques éléments d’un processus d’en-
contre avec le monde : une cosmologie phénoménologique, en quelque sorte. Certains
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commentateurs des travaux de Stein, dont il faut rappeler qu'ils ont été interrompus
brutalement apres avoir été réorientés de diverses manieres, ont suggéré d’aller dans
cette direction. Ainsi, EV. Tommasi a-t-il proposé une articulation subtile entre d’une
part la structure métaphysique de 'analogie de I'étre et d’autre part une philosophie de
I’étre personnel en tant que réalité en soi expressive. Cette philosophie, par conséquent,
pourrait viser aussi 'ensemble du cosmos.'® Pour ma part, j’ai tAiché de reprendre la
question du « réalisme » steinien,'' & partir de thématiques que la philosophe esquisse
deés ses tout premiers travaux et qu'elle développe, sans les finaliser, dans ses ultimes
recherches. Ainsi, par exemple, avant d’écrire la phrase qu’on a lue ci-dessus, en exergue
du présent article, Stein exprime clairement les enjeux métaphysiques trop rapidement
estompés par I'idéalisme transcendantal mais retrouvés par 'analyse du rapport de
Iexistant 4 sa situation mondaine :

De quel droit parle-t-on d’un ‘étre absolu’ pour les sujets, mais pas pour les choses ma-
térielles ? [...] Le moi éveillé se trouve ‘dans P'existence’ [...] a une certaine liberté pour
déterminer sa vie présente et future, mais cette liberté s’éleve sur un fond de non-liberté :
il se trouve ‘planté dans I'existence’, n’existant pas par lui-méme, et lié dans son activité
d’une double maniere : par ce qui lui est prédonné, et par les lois qui reglent sa propre
activité. Avec cette structure enticre on renvoie 2 quelque chose qui est absolu dans un
autre sens que lui-méme : & un principe au sens de Uoriginaire et de I'inconditionné."

Comme si une anthropologie renouvelée par la phénoménologie se rendait capable
de retrouver une véritable cosmologie grice 4 une forme de réalisme critique... En pre-
nant  la lettre les derniers mots de la communication de Stein a Juvisy en 1932," j’ai
évoqué un « réalisme inspiré » : le phénoménologue qui se veut fidéle au phénomene
de la réalité doit en revenir a une attitude d’acceptation croyante du monde (glinbig
Hinnehmen). 1l s'agit en effet d’accepter, de supporter, de tolérer, d’accueillir.

. Accueillir sans cueillir.

La question du rapport au monde, de existence et de la consistance de celui-ci, de
son extériorité 4 'organisme connaissant (le plus souvent I'étre humain), et puis la

10-Cf. Francesco Valerio Tommasi, L ‘analogia della persona in Edith Stein, Rome, Archivio di Filosofia, 2012 ; et aussi
Cf. Francesco Valerio Tommasl, « Le visage de la nature. Encore sur I’analogie de la personne dans la pensée d’Edith
Stein ». In : Jean-Frangois LaviGnE (ed.), Penser avec Edith Stein. Paris : Hermann, 2022, pp. 155-171.

™ Cf. Michel Dupuis, « Edith Stein et le(s) sens de la réalité ». Aurora [Curitiba], 29/48, 2017, pp. 757-777. Lien
Web : http://dx.doi.org/10.7213/1980-5934.29.048.DS04.

2 Edith STEN, Potenz und Akt, op. cit., p. 244.

13 Cf. «La phénoménologie : Juvisy, 12 septembre 1932». In : Journées d’études de la société tomiste, vol. 1. Kain :
Société thomiste, 1932 ; Juvisy : Cerf, 1932.

COMPRENDRE ISSN: 1139-9759 |
Vol. 25/2 Any 2023
p. 99-112

105


http://dx.doi.org/10.7213/1980-5934.29.048.DS04

106

question de la compréhension des vivants entre eux (other minds), ces questions qui
constituent le coeur de tout projet métaphysique, ne sont pas intrinsequement occiden-
tales ou « philosophiques » en ce sens géographique.'* Pour peu qu'on prenne le risque
herméneutique de les percevoir en d’autres langues formant d’autres cultures, on par-
vient a les entendre ailleurs, et tout particulierement en Chine ancienne. Pour nous les
Occidentaux, cela suppose certaines conditions de travail : par exemple une espece de
curiosité audacieuse, le sens du risque herméneutique, la conscience d’un état post-co-
lonisateur de nos institutions, I'envie d’apercevoir, a partir d’'un autre point de vue,
quelque chose qui serait peut-étre partagé par 'ensemble de 'Humanité et qu'on n’est
pas forcé de nommer immédiatement « universel ». Souvenons-nous de ce moment de
I'histoire de la philosophie moderne qui exemplifie & merveille une telle curiosité auda-
cieuse : en novembre 1715, Leibniz étudie un opuscule publié par Malebranche
quelques mois auparavant ; le texte porte sur la notion chinoise de /i et sa possible
correspondance 2 la notion chrétienne de Dieu. A cette occasion, Leibniz insiste sur le
role crucial des lectures transculturelles au nom de ce qu'il nomme de fagon extraordi-
naire « un échange de lumiéres ».

Notre question de 'empathie entendue comme soin du monde nous amene au pre-
mier taoisme, plus précisément au texte du Zhuangzi, qui ouvre un chemin singulier a
la fois de reconnaissance de ce qui est, le Dao universel comme cours des choses et de
disponibilité quasi-quiétiste a cette réalité dans une attitude de non-agir. Comme le
Laozi, mais plus tourné vers une sagesse intérieure, et peut-étre moins sociopolitique,
le Zhuangzi développe les théemes de 'unité cosmique, de la sérénité, d’un certain refus
du monde aussi, tout en défendant plus spécifiquement une tendance a faire un avec le
flot mouvant de la vie universelle afin de réussir un retour a 'unité fonciere du tout.
Car il existe bel et bien une réalité, une en sa multiplicité, présente en ses mouvements
incessants, actuelle en tous ses processus, chemin ou voie (dao) plutdt que lieu. Létre
humain se trouve plongé dans cette réalité, avec une différence spécifique, sa capacité
a faire face, 4 identifier, a connaitre, a saisir les choses en des schémas de langage tou-
jours approximatifs et présomptueux. Ces schémas sont autant de méthodes, de mots,
de techniques dont lefficacité relative ne dissimule pas la partialité vis-a-vis d’une to-
talité qui déborde les quelques éléments percus et exprimés. La raison humaine est
discours, mais malencontreusement moins cours que suite de distinctions enchainées.

En réponse a un versant apophatique et négatif, le Zhuangzi identifie une figure qui
devient centrale dans le taoisme ultérieur, celle du zhenren, BN\, qu'on nomme
« P’homme vrai », « le Sage » et aussi souvent mais de maniere équivoque « le Saint ».
Ce personnage condense divers traits qui ne sont pas purement éthiques ou moraux,

14 Cette allusion subtile de Merleau-Ponty datée de novembre 1959 : « Le probleme moi-autrui, probleme
occidental » (Maurice MerLeau-PoNTY, Le visible et I'invisible. Paris : Gallimard, 1965, p. 274).
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mais radicalement métaphysiques, anthropologiques et épistémologiques. Ainsi, le
zhenren possede une grande liberté psychologique et physique : pratiquement hors des
contraintes du monde, il « se balade a l'aise », il « nage », il « ondule » - cest le mot
chinois you #% sur lequel je reviendrai — dans une relation d’unité avec l'univers ; il
s'unit donc avec un univers foncierement mystérieux, en constante évolution, toujours
en processus de transformations. De la substance a 'occidentale, le Sage réalise la di-
mension d’intégralité ou d’intégrité (quan, 4%) A ceci pres qu'il est en constante trans-
formation. On dit de lui qu’il est du ciel, c’est-a-dire « naturel » et non artificiel, c’est-
a-dire humain ou technique. Détaché de tout, il est immortel, il chevauche les vents, il
pratique I'envol et 'extase mystiques, soit une dissociation de soi qui produit un « reste
mort » (comme « du bois mort ») et une absence vivante. Une fois encore il faut saisir
le sens dans le paradoxe : la fermeture des sens ordinaires est 'ouverture a 'unité cos-
mique ol est dépassée 'opposition intérieur/extérieur.

Ces considérations un peu générales nous approchent de notre question : comment
accueillir les choses sans les cueillir, et qu’est-ce que cela signifie ? Une forme de ren-
contre attentive et passive, sans maitrise et sans prise de possession, avec une altérité
vraiment autre, ou encore une forme d’empathie premiere avec cette altérité qui ne sera
ni acquise ni conquise ?

Lisons la section finale du chapitre 17 du Zhuangzi, « La crue d’automne », dans la
version qu'en a donnée J. Levi. Cest une histoire trés connue :

Lors d’une excursion, Houei Cheu et son ami Tchouang Tcheou s’étaient retrouvés sur
la jetée qui surplombait la riviere Hao. Tchouang s’était exclamé :

— Les poissons ! Vois comme ils s’ébattent librement, comme ils doivent écre heureux !

— Comment sais-tu qu’ils sont heureux ? Tu n’es pas un poisson ! avait ergoté le rhéteur.
—Tu n’es pas moi, comment sais-tu que je ne puis savoir si les poissons sont heureux ?

Houei avait cru avoir le dessus par cette réponse :

— Si n’étant pas toi, je ne puis savoir ce que tu sais, n’étant pas un poisson tu ne peux sa-
voir si les poissons connaissent la joie.

— Il a bien fallu que tu saches que je sais pour me poser la question, avait répondu Tcho-
uang.

Et avec un geste ample de la main, il avait conclu :
— Je le sais parce que je me trouve 13, sur la jetée de la Hao..."”

‘ 15 Maitre TcHouANG-TSEU, Les (Euvres de Maitre Tchouang. Traduction de Jean Levi. Paris : Editions de I'Encyclopédie
des Nuisances, 2010, pp. 142-143. S p Bl stz bo SiErH: &MU, 2l
o | HyH: [Fdefa, LRfacser | v TFdek, ZMIAMARZ % | BHr
H: TRIEF, AR FHdEfAl, F2AMBzg2R, | SiErH: TEEEEAR.
FH Meemast) =F, MOMERZmEE, KM% B,
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Nous voila au coeur d’un dialogue quasi-platonicien, avec son décor et ses person-
nages liés par 'amitié et par une discussion serrée, I'un et I'autre semblant avoir la
méme capacité d’initiative, la méme capacité d’interrogation fondamentale, le méme
répondant. Certes, Zhuang zi aura la premicre et la derniere réplique, mais son ami (ou
son maitre ?) Hui Shi ou Huizi (380-305) est un philosophe connu pour son sens de
Ianalyse linguistique, un sophiste qui croit aux vertus du langage idéal, une personna-
lité représentative d’un courant rassemblant des argumentateurs et des logiciens. Ainsi
donc, un peu a la maniere de Phedre et de Socrate qui marchent le long de I'Illyssos,
Hui Shi et Zhuang zi se promenent et arrivent en surplomb de la riviere Hao. Le theme
de l'eau qui coule est déterminant dans le taoisme : cest le symbole de la réalité proces-
suelle du monde et aussi le modele idéal auquel le sage conforme sa vie et ses projets.

Premier temps de Uhistoire. Zhuang zi voit les poissons et prend son compagnon a
partie. Il sexclame : « Les poissons ! Vois comme ils s'ébattent librement, comme ils
doivent étre heureux ! » Les premitres perceptions visuelles d’objets en mouvement
sont immédiatement riches nourriture, par exemple, ou bien sans vouloir fuir le dan-
ger. Cela veut dire aussi que nos deux comperes sont discrets : ils n’ont pas été pergus
par les poissons, en tout cas pas comme une menace. On dirait qu’ici 'observation ne
modifie pas les conditions du processus observé. Si C’est bien le cas, il faudra com-
prendre comment et pourquoi.

S’ensuit une considération « non originaire », dirait Husserl, une hypothese qui s'ex-
plicite en une quasi-constatation : le mouvement de significations complémentaires :
ces objets sont identifiés comme des poissons, vivants, remuant selon leur motricité
propre, sans entrave. Peut-étre aussi remuant sans but précis, sans chercher de

des poissons est qualifié par le mot chinois you jii%: libres, ils sont a leur aise. Je note
que c’est le méme verbe qui est utilisé pour nos deux personnages (sens 1 = nager ; sens
2 = se balader). C’est un théme central dans la pensée de Zhuang zi : on a vu plus haut
que le zhenren vogue sans retenue ni résistance dans le dao. Cest le laisser-aller attentif,
mais 'opposé d’une négligence puisqu’il s'agit exactement d’une remise confiante de
soi au réel en transformation.

Deuxiéme temps. Hui Shi donne la réplique critique 2 Zhuang zi. Je retraduis plus
litctéralement : « Tu n’es pas poisson ! Comment connaitre la joie des poissons ? ». Re-
marque trés contemporaine : la connaissance d’une chose présuppose une communau-
té constitutionnelle avec cette chose, en particulier quand il s'agit de connaissance non
originaire. Les limites d’'une connaissance par empathie - par exemple la saisie par un
vivant d’un sentiment vécu ou d’une sensation éprouvée par un autre vivant -, parait
conditionnée par une analogie fondamentale des corps de chair et, en outre, par un
apprentissage au décodage de ces états en soi-méme. Certes tout cela reste approxima-
tif : un humain peut percevoir assez globalement la douleur d’un autre humain (connu
ou inconnu), et ce sera souvent suffisant en situation médicale, par exemple, mais le
plus souvent on a besoin de verbalisations ou d’expressions quantifiées supplémen-
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taires. Ce qui est possible entre étres humains d’age, de sexe, de conformation physio-
logique différents est-il encore, et jusqu’a quel point, entre des vivants d’especes zoo-
logiques différentes ? Nos animaux domestiques saisissent beaucoup de nos vies,
semble-t-il. Ce n’est pas I'avis de Hui Shi qui pense que non. Et on imagine les objec-
tions de projection spéciste qu’il pourrait adresser 4 Zhuang zi...

Troisieme temps. Zhuang zi ne se laisse pas démonter par I'objection « neurophysica-
liste »... et il reprend I'objection en termes strictement paralleles et en la radicalisant :
TAEFR, LHRIF AR Z 4L 2 Je traduis littéralement : « vous pas moi, comment
connais que moi pas connaitre la joie des poissons ? » Lidée est effectivement de radi-
caliser la dimension d’altérité convoquée ici : existe-t-il une altérité raisonnable, juste
suffisante mais pas trop, qui permette le « saut empathique » ? Zhuang zi laisse croire
que ce n'est pas le cas : la distance qui sépare les poissons de moi-méme et qui parait
interdire la saisie ou la compréhension de leur vécu de joie, est la méme entre toi et
moi, et cette distance tempéche de savoir que je ne sais pas. Cette radicalisation n’est
pas tolérée par Hui Shi.

Et donc quatriéme temps. Hui Shi applique malicieusement le modele radicalisé : &
B, BIAMTFR: FREARSER, FIAMBLZYE2R . Je waduis @ « je ne
suis pas toi, évidemment je ne sais pas ce que tu sais ; toi tu n’es évidemment pas pois-
son, tu ne connais pas I'intégralité de la joie du poisson ». Je prends ici le parti de
souligner une nuance a mes yeux d’importance car elle met en cause les contraintes
habituellement associées aux modeles de compréhension : le texte introduit4:, quan,
« complet/omni- », et voila qui change tout : on peut savoir quelque chose de... sans
en connaitre la totalité.

Cinguiéme temps de l'échange_avant la conclusion : réplique par 'argument de I'ab-
surde : si Hui Shi a posé la question du « comment savoir » (% %/1), cest qu'il savait que
Zhuang zi savait. Mais I'échange a trop duré, il s'agit de conclure la lecon et de revenir
a la question de départ : « comment savoir », et d’y répondre.

Dernier temps : Zhang zi déclare de maniere  la fois simpliste, triviale et énigma-
tique : « je le sais parce que je me trouve la, au-dessus de la riviere Hao ». Certains
commentateurs voient dans cette conclusion de 'humour absurde, je pergois autre
chose. En effet, tout a coup, plutdét que de soutenir une forme de connaissance supé-
rieure, toute-puissante, capable de traverser toutes les distances, les frontieres, les diffé-
rences... le philosophe évoque une localisation, une position, une situation : il est
au-dessus de la Hao. La formulation de la question : %% signifie 2 la fois comment et
a partir d’ot1, commente le traducteur américain A. Graham.'¢ Il faudrait discuter les
roles respectifs de 'agent connaissant en lui-méme et de sa situation ou son point de

16 Cité par Roger T. Ames : « Knowing in the Zhuangzi. “From Here, on the Bridge, over the River Hao” ». In : Roger
T. Awes (ed.), Wandering at Ease in the Zhuangzi. Albany (New York) : State University of New York Press, 1998, p.
219.
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vue. Certains soulignent le second élément qui ferait se produire la connaissance en
Iagent finalement passif. Je préfere garder une association : le connaissant est toujours
en situation, dans une perspective parmi d’autres possibles et parfois plus favorables.
Zhuang zi insiste sur son « je » ; il sagit bien de lui, a cette place, et sa responsabilité
est d’autant plus déterminante : selon sa posture en cette position, il connaitra des
choses, ou pas. C’est le jeu du détachement et de la disponibilité du Sage. Il ne s'agit
aucunement d’échapper 2 toute forme de présence ; il sagit d’étre lieu-tenant, donc
corps-tenant, d’'un processus de connaissance qui n'est qu'une réalisation parmi une
infinité d’autres processus qui constituent en permanence et dans une forme d’histoire
développementale, a la fois le soi, le self, le moi, et le monde. Il s'agit ainsi non pas
d’étre endormi, mais d’étre « assis-oubliant ». Cette perception est affaire de corps per-
cevant en étant situé.

Ce qui vaut pour le connaissant vaut pour le connu : Cest bien de la joie des poissons
dont on parle et non d’'une atmosphere diffuse : 1a non plus, du c6té de I'intuitionné,
pas de disparition des termes et des corps, mais relativisation intrinseque, relationnali-
té processuelle articulée. Larticulation signifie a la fois continuité et différenciation :
tout est un dans le méme et unique monde, mais « concentré-ouvert » a cette totalité
ou l'altérité est fondamentale (et donc possible). Je dois reconnaitre que je ne vois pas
actuellement le statut et le role exacts de I'interprétation chez Zhuang zi : abandonne-
t-il totalement I'idée représentationnelle objective au profit d’une saisie subjective ?

Ce n'est pas par hasard que ces poissons sont devenus objets de discussion. On a déja
dit 'importance de I'eau dans le taoisme, milieu fluide... souple, mais plus solide que
Iair ot volent les oiseaux (quoi qu'en pense Kant). La question du rapport aux « choses »
sous I'horizon du monde implique la question de I'étre vivant au monde, et tout parti-
culierement, a nos yeux, la question de 'étre humain, de sa constitution, de ses pro-
priétés. Létre vivant humain est animal symbolique, comme disait Cassirer, au sens ol
il est intrinsequement herméneutique, c’est-a-dire qu'il se pose « son soi » et pose « son
non-soi » en rapport sensé, constitué selon une significativité nécessaire. Pour les vi-
vants, et '’humain en particulier, les choses font toujours un certain sens, y compris
quand elles semblent ne pas en avoir, selon un mode d’étre dépressif, par exemple. Ce
rapport herméneutique se qualifie de plusieurs propriétés qui en deviennent des valeurs
éthiques : espérance que les choses aient du sens (méme les plus vilaines, les plus nui-
sibles, les plus inhumaines), disponibilité et non maitrise de ce sens qui a la fois se
donne et se confere, attention et endurance dans I'expérience, prise de risque de I'ou-
verture, acceptation d’'une « autonomie secouée », reconnaissance du conflit de fond
thématisé par Husserl dans le theme des points-zéro d’orientation des corps de chair,
capacité apprise d’auto-transposition dans des perspectives non-originaires, imaginées
ou représentées.

Sommes-nous tellement éloignés d’une saisie empathique qui conditionne le soin
du monde et des vivants ? Ne serions-nous pas, en taoisme et en phénoménologie, au
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seuil d’'une cosmologie ? A ce moment, la foi perceptive devient une adhésion en rete-
nue, une curiosité respectueuse, un beau souci, une forme de soin, sans doute. Linten-
tionnalité se fait contact, peut-étre choc, mais c’est celui qui cherche qui est trouvé,
déstabilisé, interloqué. Ce pourrait étre celui qui accueille qui se découvre cueilli...

Sans aucun doute, nous devons revoir notre description - pas moins mais autrement
phénoménologique - de 'empathie : en suivant la direction du mouvement de pensée de
Stein, dont la perspective « personnaliste » conduit au-dela d’un personnalisme classique
et qui a visé une « philosophie de la nature » plutét qu'une cosmologie entendue comme
vision scientifique du monde qu’il sagirait d’encore justifier, nous rejoignons les débats
contemporains d’une neuro-phénoménologie qui redessine les rapports entre vivants et
environnement selon une dialectique plus complexe que la déja extraordinaire corrélation
noématique. Cette derni¢re manquait la plus grande part de I'incarnation de ces vivants
en leur monde, et sans retomber dans 'objectivisme positiviste, les modeles de la « cogni-
tion incarnée » renouvellent complétement la relation 2 la situation et, par-1a, au monde.
Clest peut-étre I'heure d’une nouvelle cosmologie. Peut-étre pouvons-nous évoquer une
empathie enactive qui nous amenera a prendre soin du monde...
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RESSENYES

Joseph Ratzinger/Benedicto XVI,
Vivir como si Dios existiera.

Una propuesta para Europa.
Madrid: Ediciones Encuentro,

2023, 331 pag.

Aquest volum, que obre la col-leccié
«Pensar Europa» d’Ediciones Encuentro
en col-laboracié amb el Real Instituto de
Estudios Europeos (IDEE-CEU), és
molt més que una antologia de textos de
diversa procedéncia de qui ha estat una
de les dltimes grans figures intel-lectuals
del segle XX, a més d’una personalitat
politica, social i religiosa de primera
magnitud. Aquesta doble dimensié de
lautor queda reflectida en el nom ma-
teix que encapgala el llibre ressenyat:
d’una banda, Joseph Ratzinger, el cate-
dratic, arquebisbe, cardenal i prefecte de
la Congregacié per a la Doctrina de la
Fe; de l'altra, el Papa (emerit) Benet XVI
(1927-2022).

Tot i que aquestes facetes representen
diverses etapes de la seva vida, aquesta
seleccié pretén mostrar la profunda uni-
tat i continuitat de la seva obra cen-
trant-se en una proposta &tica i moral
per a Europa, a partir de la modificacié
d’un dels axiomes de la teoria politica
moderna des d’Hugo Grocio, com una
aportacié a la mateixa Modernitat, i no
Unicament com una correccié o una es-
mena, i encara menys com una refuta-
cié. En un mén que ha donat per des-
comptada I'abséncia de Déu del debat

public, Joseph Ratzinger/Benet XVI
hauria plantejat la necessitat de tornar a
viure com si Déu existis, amb un aire
d’aposta pascaliana, tot mantenint la le-
gitima separacié dels poders politic i es-
piritual.

Ricardo Calleja, com a editor del vo-
lum, emmarca els textos triats entre un
estudi introductori i un annex, en el
qual reflexiona en clau kierkegaardiana
sobre la decisié de renunciar a l'ofici pa-
pal de Benet XVI. Tota la trajectoria vi-
tal i intel-lectual de l'autor, que n’hauria
configurat el perfil moral, es veuria fi-
nalment confrontada amb el judici so-
bre I'instant de la seva retirada. El miste-
ri sobre el sentit dltim de la seva obra
queda aix{ projectat sobre el paper i les
exigéncies radicals de la fe, sempre para-
doxals i poléemiques. Davant les tempta-
cions contemporanies del nihilisme,
sota les diverses formes que hagi pogut
adoptar el relativisme, un campié de la
veritat i del bé hauria de fer el salt de
convertir-se en un nou «cavaller de la fe»
que, com Abraham, el pare dels creients,
assumeix la carrega singular i incompa-
rable que desafia, i supera, en nom de la
paraula, tot logos (pag. 323-326).

En aquest sentit, aquest recull no es
limita a seleccionar textos com si I'ob-
jectiu fos oferir un florilegi apologetic.
Calleja fa un pas més enlla i du a terme
una lectura de les lectures de l'autor so-
bre la realitat politica, cultural i religiosa
de la historia d’Europa en el moment
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actual. Estrictament, interpreta el pen-
sament ratzingeria glossant-ne passatges.
De fet, cadascun dels textos seleccionats
incorpora com a portic, en cursiva, una
explicacié breu de I'editor que en con-
textualitza materialment i intel-lectual
lorigen i I'abast.

El volum esta dividit en cinc parts,
Pitinerari de les quals esta subratllat en-
tre linies al llarg de la introduccié. Les
tres primeres, titulades respectivament
«Ferits pel desig de Déu», «Déu és amor»
i «La veritat us fara lliures», inclou, so-
bretot la segona, passatges de les encicli-
ques papals, amb especial interes per
Deus caritas est, aixi com discursos, audi-
encies papals i articles de recerca. Tota
aquesta primera part introdueix els eixos
vertebrals del pensament ratzingeria en
funcié de les tres virtuts teologals, ara
disposades en un ordre peculiar: espe-
ranca, caritat i fe, és a dir, en termes clas-
sics, sota 'impuls de la memoria, la vo-
luntat i 'enteniment.

Viure com si Déu existis suposaria co-
mengcar meditant sobre el rerefons religi-
6s de totes las cultures de la humanitat
marcades per la set dinfinit i I'anhel de
Déu, de la recerca del qual deixa un pri-
mer testimoni la percepcié de la bellesa
de la realitat. A partir del record materi-
al i fisic de les nostres arrels es van cons-
truint els motlles de la convivencia, que
sarticulen en institucions politiques i
socials, de les quals la més important és
el matrimoni, logicament presentat aqui
en la seva comprensié cristiana, que des-
criu la imatge de I'ésser huma d’acord
amb la seva naturalesa. Lamor com a
eros i agape serveix aixi de sosteniment

RESSENYES
p. 113-128

d’una vida humana digna, és a dir, d’'una
llibertat que, com hauria dit Vdclav Ha-
vel, es funda vivint en la veritat.

El tema de la veritat és, doncs, el nu-
cli de 'argumentacié interna de tot el
volum. Com a tal, la veritat ha de pro-
curar d’aclarir que sentén successiva-
ment per consciéncia, per tal de no cau-
re en els paranys del subjectivisme, per
pluralisme cultural, a fi d’evitar la dicta-
dura del relativisme, i per llibertat religi-
osa, a efectes de garantir 'autonomia de
'ambit secular amb la cooperacié d’una
fe que, com la cristiana, s’hauria aixecat
sobre el dialeg amb la rad, el fruit més
elevat del qual hauria estat la institucié
de la Universitat. Des d’aquestes algades
es desenvolupa la proposta per a Euro-
pa, tant ¢tica i moral com politica i reli-
giosa, que es condensa en les dues uld-
mes parts del llibre: «Com si Deu existis»
i «Arrels: religid, rad i politicar.

Si es vol entendre el moll de 'os que
nodreix aquesta relectura ratzingeriana,
convé retre una atencié especial a les pa-
gines de la introduccié, en qué Calleja
intenta descriure el que anomena «l’ele-
fant pontifici a Thabitacié europear.
Tota la qiiestié se centra en la relaci6
entre Modernitat i cristianisme. Calleja
hi exposa les quatre respostes historica-
ment rellevants: 1) la progressista o re-
volucionaria, que trencaria entre I'una i
laltre; 2) la reaccionaria, que buscaria
revertir la solucié de la Revolucié; 3) la
conservadora, que subratlla els elements
de continuitat entre ambdds, adver-
tint-ne els elements unilaterals i exces-
sius; 1 4) la radical, que, descobrint una
completa continuitat amb la secularitza-



cid, diagnosticaria que «el cristianisme
portaria a dins seu la llavor de la seva
total dissolucié en una civilitzacié hu-
manitaria purament mundana» (pag.
18).

Sense esmentar-la explicitament, la
lectura del llibre confirma que la posicié
defensada és propiament la conservado-
ra, ja que «per a Ratzinger —podem re-
sumir— nomdés es viable un regim poli-
ticliberal —que no derivi en despotismes
tous, polaritzacions dissolvents o arbi-
trarietats autoritaries— en una societat
que mantingui viva la seva memoria cul-
tural i religiosa, que convisqui com si
Déu existis» (pag. 36). La lectura del fa-
mos 1 polemic discurs el 2006 a la Uni-
versitat de Ratisbona «Fe, rad i universi-
tat» confirmaria el biaix d’aquesta
interpretacié (pag. 185-198).

Cal repetir que, per entendre aquestes
pagines, és decisiu tenir present aquest
lligam entre la cultura i la veritat, o entre
la ciencia i la fe, que arrela en la preva-
lenga del /ogos. Si I'actitud ha de ser dia-
leg, la relacié amb la Modernitat no ne-
cessariament sera conflictiva. Ratzinger
proposaria, davants dels limits que la fe
cristiana hi assenyala, no pas una reaccié
ni una resisténcia, siné més aviat una re-
tencid, en el sentit escatologic del famés
terme katekhon utilitzat per Sant Pau
(2Te 2,1-2), una categoria que ha fet
molta fortuna en la teologia politica del
segle xx (C. Schmitt, E. Peterson, H.
Blumemberg...). En la conferéncia «El
cristianisme i la crisi de la cultura euro-
pea» (2005), de la proposta de fons de la
qual el volum que ressenyem pren el ti-
tol, Ratzinger planteja aquesta qiiestié

amb completa claredat: «No sera tot ple-
gat un simple rebuig de la Il-lustracié i la
Modernitat? Decididament, no. Des del
principi, el cristianisme es va considerar
a si mateix com la religié del Jogos, la re-
ligi6 segons la raé» (pag. 228).

D’aquest plantejament se’'n deriva la
conviccié que la reconciliacié de I'Esglé-
sia amb la Modernitat estd sustentada
sobre la profunda correspondéncia del
cristianisme i la Il-lustracid. De fet, una
de les idees motrius de Ratzinger rau en
el redescobriment que cal efectuar del
vincle entre la veritat i el metode. La fe
cristiana no es basa simplement en una
teologia sind en una cerca de la veritat
que la uneix inevitablement amb la filo-
sofia. El cristianisme no és només una
de les manifestacions culturals que pot
adoptar la susdita cerca i, per conse-
giient, una entre d’altres, siné que sosté
la pretensié de dir —no de posseir o de
controlar— la veritat sobre Déu, el mén
i I'ésser huma (pag. 164).

Aquesta orientacié permet retornar
amb nous enfocaments a alguns zopoi
centrals de la cultura occidental: es pot
parlar d’'una philosophia christiana?, es
pot deshel-lenitzar el cristianisme?, és
I’historicisme —i el seu impacte sobre
exegesi historicocritica— I'tinic accés
al concepte modern de veritat?, fins a
quin punt el progrés cientific i tecnic re-
quereix d’un equilibri moral i religids?,
com la natura i la raé dialoguen com a
fonaments del Dret?

Per a Ratzinger la fe sobrepassa les
cultures, tal com exposa en la conferen-
cia «Fe, veritat i cultura» (2000). Aques-
tes no es limiten a representar diverses
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formes d’accedir a unes veritats que seri-
en finalment compartides por totes
elles. La fe cristiana es definiria per la
sintesi de la respectiva experiencia d’au-
totranscendeéncia que el poble d'Israel i
el mén grec foren capagos de realitzar.
D’una banda, «la fe d’Israel vol dir una
permanent autosuperacié de la propia
cultura en l'obertura i horitzé de la veri-
tat comuna» (pag. 175) que acaba de-
sembocant en «la universalitzacié plena
d’aquesta fe» (pag. 176). D’altra banda,
el cristianisme primitiu no entra en con-
tacte amb les religions antigues sind
amb la seva filosofia, allf on la cultura
grega havia comengat a sortir de si ma-
teixa. Aquesta dinamica d’autosuperacié
confirma que la fe cristiana pot dialogar
amb totes aquelles filosofies que no ex-
clouen la veritat i que no es tanquen en
els relativismes (pag. 177).

Davant dels reptes cientifics pero
també ideoldgics contemporanis, el cris-
tianisme ofereix un camf de salvacié que
té a veure amb la practica d’una vida rec-
ta i justa, personalment i en la vida co-
munitaria. Per aixd, Ratzinger defensa
com a trets essencials de la identitat eu-
ropea la dignitat humana, el matrimoni
i la familia i el respecte al sagrat, contra
lacceleracid historica que, caracteritza-
da per 'automenyspreu i el multicultu-
ralisme, pretén fer fora de la vida publi-
ca no tan sols una visié «tradicional» de
existéncia humana siné Déu mateix
com a fonament de tota veritable cultu-
ra, tal com va expressar en la «Trobada
amb el mén de la cultura» al College des
Bernardins (2008) (pag. 243). En el di-
aleg amb Jiirgen Habermas (2004), Rat-

RESSENYES
p. 113-128

zinger defensa que els fonaments morals
prepolitics de I’Estat liberal poden con-
tribuir a debatre 1 orientar, dins d’'una
societat cada cop més global, les possibi-
litats de I'ésser huma de produir i des-
truir, aixi com reconstruir, certeses eti-
ques basiques compartides per les
cultures i les religions que s’hi troben.

En darrer terme, aquesta necessitat
d’una praxi justa requereix prendre de
nou en consideracid el desig de Déu que
jau sota l'anhel de veritat de I'ésser
huma. I aixo suposa per a Ratzinger anar
al fons del seu cor, on troba la conscien-
cia. Allf distingeix dos nivells que respo-
nen a les seves dues dimensions més ra-
dicals: I'¢tica i la religiosa. D’una banda,
com a dada fonamental, la conscientia o
synderesis de 'Escolastica seria la facultat
de jutjar i decidir el bé o el mal dels actes
particulars. D’altra banda, recolzada en
el pensament monastic, 'anamnesi actu-
alitzaria la memoria del nostre origen en
el qual vam ser creats a imatge de Déu,
de manera que existiria en nosaltres una
tendéncia intima cap a alldo que hi és
conforme (pag. 155-160). A ella li cor-
respon purificar, ampliar i defensar
aquella memoria «que estd amenagada
per una subjectivitat que ha oblidat el
propi fonament, com per les pressions
d’'un conformisme social i cultural»
(pag. 159).

Aquesta seria la doble tasca del cris-
tianisme com a «minoria creadora», de
la qual Ratzinger va parlar en una cone-
guda intervencié radiofonica el 1969
que ha quedat també recollida al final
d’aquest volum, com a apendix. La ca-
racteritzava llavors «com una petita co-



munitat, [que] reclamard amb molta
més forca la iniciativa de cadascun dels
seus membres» i alhora com «una Esglé-
sia interioritzada, que no sospira pel seu
mandat politic i no flirteja amb I'esquer-
ra ni amb la dreta» (pag. 321). Una Es-
glésia de la fe i la pregaria, centrada en
els sagraments com a celebracié de la
seva vida, també «ajudaria Europa a re-
cuperar el millor del seu patrimoni. I
aix{ estar al servei de la humanitat» (pag.
288). Podria dir-se que en aquestes pa-
raules finals sembla ressonar-hi el com-
promis que, com a editor, Ricardo Ca-
lleja ha assumit a fi de tracar la ruta
d’aquest homenatge a 'obra i el pensa-
ment de Joseph Ratzinger/Benet XVI.

Armando PEGO PUIGBO
La Salle — Universitat Ramon Llull

Gregorio Luri, En busca

del tiempo en que vivimos.
Fragmentos del hombre moderno.
Barcelona: Deusto, 2023, 301 pag.

La darrera obra de Gregorio Luri
convida el lector a buscar sentit al pre-
sent d’'una humanitat que sempre és
quelcom que apareix d’'una manera frag-
mentaria. En aquest sentit, el llibre pren
una forma coherent amb la idea que ni
el present ni la realitat no es manifesten
mai com un tot articulat, a disposicié
per ser analitzat, siné de forma parcial.
Per aixd, la reflexié de Luri no pretén
una filosofia sistematica, que creu haver
arribat a una completesa que permetria
el descans intel-lectual (pag. 32-33).

Contrariament, es presenta com un re-
cull de fragments sempre oberts sobre
un nombre elevadissim de qiiestions
vinculades amb la condicié de 'home
actual. Com és habitual en les obres de
lautor, cadascun d’aquests fragments
posa en joc coneixements profunds de
les obres de pensadors passats i presents,
obrint la porta a un debat rigords sobre
un nombre notable de qiiestions, en
conversa amb aquells que les han pensat
amb anterioritat. El resultat no és un es-
bés periodistic sobre I'actualitat o un
tractat de sociologia, siné una reflexié
filosofica que, des de I'analisi del pre-
sent, busca captar aquelles permanenci-
es humanes que ens recorden que no tot
en ’home és historic (pag. 10-11). En
aquest sentit, el llibre s'allunya dels cor-
rents de pensament imperants. No tan
sols per aixd perd també per aix0, es
tracta d’una obra de filosofia genuina.
Tot i que, en molts sentits, les genera-
cions actuals sén les que viuen millor de
la historia, el nostre és un temps que ha
perdut la confianga en el progrés (pag.
36-40). Una ¢poca que sovint es pensa a
si mateixa com a apocaliptica (pag. 41) i
que es mostra addicta a la literatura ca-
tastrofista (pag. 43). Un present que
educa les noves generacions en el pessi-
misme i en la desconfianca envers el fu-
tur (pag. 45). Tot plegat, fruit del fet
que una humanitat que creia que podia
transcendir qualsevol limitacié ha topat
amb uns limits dels quals ja no era cons-
cient (pag. 46). Aixi doncs, el moment
actual és el d’'un gran potencial tecnic
que arriba a fites inedites, fins al punt
d’oferir la possibilitat de triar fills a la
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carta o de tornar a posar sobre la taula
aniquilacié nuclear, i que al mateix
temps fa pesar sobre I'ésser huma una
exigéncia inedita. Mai com ara no havia
hagut d’assumir tantes responsabilitats
sobre ell mateix i sobre tot el que I'en-
volta (pag. 52-53). Segons Luri, aquesta
situacié deriva en dues ideologies: una
que continua apostant per la capacitat
humana de progressar, transformant
'home i sobrepassant qualsevol limit; i
una altra que veu en la historia un pro-
cés de decadencia del qual convindria
desvincular-se. Ara bé, totes dues com-
parteixen una mateixa actitud de cansa-
ment envers I'ésser huma tal com és
(pag. 56), actitud que contrasta amb el
plantejament de I'autor.

Segons Luri, el potencial tecnic al
qual feiem referencia torna a fer evident
una lligé important: que el saber que
permet tota la capacitat transformadora
i sovint angoixant del nostre temps —la
ciencia— no és el mateix saber que hau-
ria de decidir sobre el seu ts —la pru-
dencia (pag. 51). Aixi, la distincié entre
ciéncia i prudéncia és un dels punts cen-
trals del llibre i amb la qual l'autor recu-
pera una qiiestié que ha estat present en
obres anteriors, com ara La imaginacién
conservadora (Ariel, 2019). Es tracta de
la defensa del fet que, si amb la ciencia
no r’hi ha prou per guiar les coses hu-
manes, per orientar-nos necessitem
aquell saber practic que versa sobre les
opinions quotidianes. Es a dir, com que
no hi ha solucié cientifica als problemes
humans, no podem prescindir de la
doxa, del sentit comt de '’home corrent
ni de la prudéncia (pag. 60-61). En
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aquesta consideracié hi ha assumida una
altra lli¢é que prové de Socrates —pen-
sador que l'autor ha estudiat, entre altres
llocs, a ;Matar a Sécrates? El fildsofo que
desafia a la ciudad (Ariel, 2015). Lli¢d
segons la qual el Tot és heterogeni i, per
tant, les coses humanes no poden ser
tractades com la resta de coses si hom
vol comprendre-les i relacionar-s’hi ade-
quadament. En altres paraules, que les
necessitats i aspiracions de la ciencia —i
de la filosofia— no sén les mateixes que
les de la vida politica. LCautor sospita
que el nihilisme és, precisament, el re-
sultat de voler substituir la prudencia
per la ciencia (pag. 62-63).

Les reflexions anteriors porten a una
tasca per a la filosofia, que és diferent de
la proposada per alguns dels grans expo-
nents del pensament contemporani.
Luri rebutja que la filosofia hagi de lliu-
rar ’home a 'angoixa que apareix com a
fruit de coneixer les limitacions, la con-
tingencia i la historicitat de tot allo que
som —o la nostra radical llibertat. No,
la tasca de la filosofia és lliurar-nos a la
vida, a la comprensié de totes aquelles
opinions, habits i coses imperfectes i
qiiestionables que, tot i la seva condicid,
sostenen el mén (pag. 69-73). Es aques-
ta comprensié la que fomenta 'amor a
la vida 1 a ’home corrent, estimacié rei-
vindicada per 'autor en obres anteriors i
que aqui va lligada a la defensa del mén
de la vida davant les diverses alternatives
que ofereix el present.

Perqueé actualment 'amor al mén de
la vida es veu amenacat, no des de fora,
sind des de dins, per nosaltres mateixos.
Ens tenim por (pag. 77), i aixd obre la



porta a certes ideologies puristes que
pretenen substituir el mén de la vida
per les seves alternatives teoriques. Da-
vant d’aquestes, Luri defensa 'ambit de
la doxa o de 'opinid, de la cultura com
lartesania que crea espais de valor, sen-
tit i credibilitat per alldo huma (pag. 80).
Amb els limits d’allo que anomenem
propi, amb les nostres conviccions reli-
gioses i politiques (pag. 81)..., aquest
moén de la vida sempre és allo que és pri-
mer per a nosaltres, i només en segon
terme apareix la ciéncia, amb els seus
discursos i lleis que suposadament re-
geixen el Tot. Perd és al mén de la vida i
no pas als teoremes cientifics als que re-
correm per desenvolupar-nos en el dia a
dia com a humans (pag. 83), un mén
que també és el d’una politica que sem-
pre és terreny d’opinions enfrontades
que mai no poden ser substituides defi-
nitivament per la veritat dels filosofs o
les férmules dels cientifics. D’aqui que
Luri subscrigui el que es podria conside-
rar la cura moderada contra tot entusi-
asme intel-lectual en politica: en aques-
ta, la saviesa sempre ha de ser conciliada
amb el consens (pag. 83). Aixd equival a
acceptar que no hi haura, per ara, poli-
tica cientifica o filosofica, aixo és, fer les
paus amb el fet que en la vida politica
sempre s’ha de respectar el dret de I'ho-
me corrent (pag. 84-85). Aquest mén
de lexperiéncia propia, dels costums,
dels consells heretats o del sentit comu
(pag. 83) no és un mén sempre perfec-
te, estable o joids, certament. Perd per a
Iautor és un mén on molts poden tro-
bar-hi «un amor segur i un treball ale-

gre» (pag. 86). Es el mén dels prejudicis

que ens fan ser alldo que som i que soste-
nen la copertinenga, a més de facilitar
que la vida individual es pugui integrar
en una narrativa de la qual hom és pro-
tagonista (pag. 88-89). Es un mén que
conté una saviesa fragmentaria feta
d’habits, refranys, histories i cancons
que orienten moralment i el seguiment
dels quals, tot i poder ser contradictoris
0 no basar-se en arguments estrictament
filosofics, sol oferir resultats positius
(pag. 96-97). Davant d’aquest mén de
la vida, el cinic pot presentar-se des-
muntant-ne les imperfeccions a la recer-
ca d’'una vida plenament natural. Pero,
com al cientific social que voldria gui-
ar-nos amb les seves teories sobre la so-
cietat, al cinic li passa que sempre man-
t¢ un peu en el mén de la vida (pag.
101). Si aixd és aixi és perque la natura-
lesa humana és, precisament, aquest
moén de la vida —una naturalesa politi-
ca i moral. I quan els filosofs o els cien-
tifics demanen viure d’acord amb la na-
turalesa, el que solen estar fent és
prescriure-li la moral que ells voldrien
que tingués (pag. 82).

Luri mostra diverses ideologies del
present, de Zizek a Badiou, passant per
les filosofies critiques dels anys 70 o la
cultura woke actual, que volen desmun-
tar i/o substituir el mén de la vida per
una guia de les coses humanes basada en
les seves perspectives tedriques. Idedlegs
que acusen tot aquell que no estigui
enutjat amb la realitat d’estar dominat
per un poder que I'encega (pag. 106).
Davant d’aquestes, I'obra defensa un
moén de la vida que és habitable i perfec-
tible (pag. 107).
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Aquestes critiques radicals al mén de
la vida i als limits o definicions que con-
té permeten recuperar una lligé huma-
nista tradicional sobre la condicié hu-
mana. Lhome és I'ésser del limit, que
prescriu definicions amb les quals do-
mestica allo ocult (pag. 23). Limits so-
bre els quals és capag de reflexionar, tot
ampliant-los o reduint-los en una histo-
ria que ha anat des de la concepcié posi-
tiva que els grecs tenien dels limits, fins
a I'eixamplament modern de les limita-
cions i el menyspreu que pateix el limit
en lactualitat. A dia d’avui, la simple
idea de limitacié es considera reacciona-
ria (pag. 142) i la humanitat s’ha lliurat
a la substitucié d’alldo bo per alld nou
(pag. 143) i a la superacié de qualsevol
delimitacié —fins i tot la que afecta la
definicié mateixa de 'home. Una revisié
de la condicié humana que va acompa-
nyada d’una critica radical contra la sin-
gularitat d’allo huma a favor de la igual-
tat amb les altres especies (pag. 152-153).
A aquesta actitud antihumanista, Luri
hi respon que ella mateixa reforca la sin-
gularitat de I"tnic ésser capag de criticar
la seva propia centralitat (pag. 153), és a
dir, de revisar els limits sobre el valor de
la propia condicid.

Precisament perque '’huma és I'ésser
del limit, 'home també és un ésser
«frontissa», intermedi, capa¢ d’elevar-se
cap a la millor versié de la seva condicié
o de degradar-se en la pitjor (pag. 171).
Ara bé, a 'hora d’assumir aquestes pos-
sibilitats, I'autor convida a tenir present
que allo superior no es pot entendre des
d’alld inferior, mentre que alld inferior
si que és intel-ligible des d’allo superior
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(pag. 183-184). Per aixd, I'explicacié ci-
entifica, biologica i materialista, que re-
dueix la humanitat a un element més de
la natura, no pot fer justicia a la possibi-
litat d’elevacié a través de les millors for-
mes que pot prendre la humanitat —la
musica, l'art, 'amor o la racionalitat
(pag. 12, pag. 184).

La defensa del mén de la vida i de
ésser huma com a frontissa mantenen
relacié amb el fet que '’home és un ésser
daimonic (pag. 180), mogut sempre a la
superacié de limits i barreres —un ésser
transfinit. En aquest sentit, sempre ens
movem entre les limitacions que ens
permeten apamar el mén i la superacié
dels limits que va lligada a la consciencia
de la potencialitat i a la imaginacié del
que és possible o ideal (pag. 176, pag.
181). Per aixd, la proximitat del final de
la historia i de lexisténcia de I'tltim
home seria I'equivalent a una perdua fo-
namental, la de la dignitat d’un ésser
que sempre es mou en la indefinicié de
la propia potencialitat. El final de la his-
toria implicaria la limitacié definitiva
d’un home satisfet amb el benestar del
cos i enmig d’una politica que ha lliurat
la prudencia a la veritat de la ciencia,
que sap que no hi ha vides superiors a les
altres i que ha abandonat la transcen-
dencia que sempre acompanya la pre-
gunta —o enyoranga— pel Tot (pag.
189-197).

Qiiestions com aquestes —i d’altres
que no poden ser comentades, com ara
Pesbés d’un principi moral coherent
amb lantropologia presentada— fan
d En busca del tiempo en que vivimos una
reflexié antropologica que, tot recollint



lligons importants de la filosofia recent,
mira atentament la tradicié humanista
occidental. Una antropologia que, reco-
neixent la historicitat humana i del mén
de la vida, no oblida les permanéncies
formals que recorren la nostra condicié.
Per aixd mateix, una antropologia que és
moderna, perd no tan sols moderna,
constituint una anomalia en el clima ge-
neral de pensament que ens ajuda a ser
alguna cosa més que contemporanis del
nostre temps. | precisament per aixo,
una antropologia oberta i fragmentaria,
que no permet el descans que suposaria
dir: «aixo és tot».

Jordi FEIXAS I ROIGE
La Salle — Universitat Ramon Llull

Jordi Pigem, Técnica i
totalitarisme. Digitalitzacio,
deshumanitzacio i els anells

del poder global.

Barcelona: Fragmenta Editorial, 2022,
190 pag.

De la ma de l'editorial Fragmenta, el
filosof i escriptor Jordi Pigem ens pre-
senta Tecnica i totalitarisme, el segon
lliurament de la trilogia iniciada amb
Pobra Pandémia i postveritat, una pole-
mica reflexié escrita amb motiu de la
pandémia en la qual, contrastant les
novel-les distopiques d’Orwell i Huxley
amb les propostes del Forum Economic
Mundial i altres heralds del poder politic
i econdmic, analitzava un gran nombre
d’esdeveniments inesperats que recent-
ment ens ha tocat viure i comprendre,

una rigorosa critica al que I'autor ano-
menava «Pandemoniumy», una gran con-
fusi6 orquestrada pels poders tecnocra-
tics per tal d’accelerar corrents que estan
transformant el mén des de fa anys en
pro de digitalitzar els humans i huma-
nitzar les maquines.

Técnica i totalitarisme és una continu-
acié d’aquella idea en qué Pigem apunta
que existeix un control tecnocrata de la
humanitat i que hem perdut valors com
la solidaritat, la igualtat i la bondat. La
seva preocupacié principal es podria re-
sumir en una pregunta: Es possible viure
de manera personal a I'era del tecnocapi-
talisme? A partir de la confluéncia entre
el coneixement cientific (la psicologia, la
neurociencia, la sociologia de les noves
tecnologies, la historia de la ciencia) i
I'’humanistic ('univers literari de Tolki-
en, la intuicié poetica de Rilke, 'analisi
del totalitarisme de Hannah Arendt, la
filosofia d’Agamben), Tecnica i totalita-
risme analitza i confronta les propostes,
cada cop més influents, que redueixen
els éssers humans a dades i algoritmes i
que ens preparen per acceptar ingenua-
ment una nova forma de totalitarisme
tecnocratic.

Les noves tecnologies digitals no te-
nen alguna cosa de '’Anell de Poder de
Tolkien, que sedueix i —alhora— atra-
pa i fa que la persona sigui vigilada i ex-
plotada a distancia? CAnell de Poder de
Tolkien té una inscripcié oculta que no-
més es veu en contacte amb el foc. Quan
sencén la digitalitzacié del mén, que hi
veiem: «seguretat, eficiencia i progrés» o
«control, vigilancia i deshumanitzacié»?
Segons Pigem, la concepcié de I'ésser
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huma esta en perill: posem lesforg i I'es-
peranga no pas en el fet de créixer com a
persones, sind en el creixement de les
estructures tecnologiques. I efectiva-
ment creixen i arrabassen el poder, i el
que anomenavem democracia queda re-
duit a tecnocracia: el govern no esta al
servei de la gent, siné de la tecnica, de
les grans empreses del capitalisme, que
es lucren destruint comunitats i ecosis-
temes. La tecnocracia no veu en cada
ésser huma una finalitat en si mateix,
siné un simple mitja per al funciona-
ment eficient del sistema tecnologic. Un
gran miratge ens ha fet creure que és
«progrés» substituir el prodigi de la vida
humana i de la vida en general per un
gran sistema tecnologic de processament
de dades: gris, inconscient i inert. En
aquest model de progrés, els éssers hu-
mans deixem de ser tnics i irrepetibles i
passem a no ser res més que instruments
al servei de la tecnologia.

En una societat ofuscada pels cants
de sirena de la tecnologia, la derrota del
mariner no és la sirena, siné la seva inca-
pacitat de mantenir el cap clar. Hi ha un
pal on lligar-se, com fa Ulisses, per no
caure en l'alienament que provoca un
moén cada cop més digitalitzat? Segons
Pigem, el pal de paller és I'atencié, la
llum de la consciencia. El mén interior
com a complement de I'experi¢ncia del
mén que percebem a través dels sentits.
Cada ésser huma és tnic i irrepetible.
Com ens recorda Kant, 'ésser huma, i
en general tot ésser racional, existeix
com una finalitat en si mateix, no sim-
plement com un mitja per ser usat arbi-
trariament per aquesta o aquella volun-
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tat. Aquest caracter d’unicitat possibilita
la dignitat i el dret a desenvolupar-se
lliurement com a persona. La constata-
cié que cada ésser huma és digne, tnic i
interiorment lliure és el fonament de tot
ledifici dels drets humans. Com asse-
nyalava Erich Fromm, I'assoliment més
alt i més valuds de la cultura humana és
el respecte pel caracter tnic de cada és-
ser huma, i el conreu d’aquest caracter
unic.

Aquesta mirada humanista de la pro-
pia realitat, pero, s'enfronta avui a una
progressiva perdua de la presencia, del
sentit del jo, a una contaminacié del
nostre espai interior. Minva el jo, creix la
maquina. Del totalitarisme del segle XX,
alimentat de propaganda i violencia
d’Estat, al «totalitarisme cibernetic,
més subtil, que considera que tota la re-
alitat, éssers humans inclosos, és un gran
sistema d’informacid, i que el proposit
tnic de lexistencia és fer que els siste-
mes d’informacié siguin més eficients.
Eficiencia en comptes de llibertat i dig-
nitat, dades en comptes de coneixement.

La llibertat i la dignitat no es poden
mesurar amb instruments. La ciéncia
pot mesurar aspectes tangencials
d’aquestes qiiestions, perd no pot argu-
mentar res de substancial: pot recollir
dades molt dtils, perd no hi pot raonar.
El llenguatge cientific, basat en dades i
abstraccions, a les qiiestions propiament
humanes senzillament no hi arriba. Les
qiiestions humanes les hem de decidir
els humans. Pero el reduccionisme cien-
tificista (la ideologia que intenta impo-
sar els resultats cientifics, limitats i pro-
visionals, com a veritat tinica i absoluta)



proclama que, alla on el seu metode no
arriba, no pot haver-hi res. Com que el
metode del reduccionisme cientificista
no pot observar el sentit de I'existencia
humana, proclama que l'existencia hu-
mana no té sentit. Pigem critica ’histo-
riador Yuval Noah Harari, baluard ideo-
logic dels tecnocrates, quan aquest
defensa amb rotunditat que la llibertat
humana és una ficcié: «l'individu lliure
és simplement un relat fictici arranjat
per una assemblea d’algoritmes bioqui-
mics». Descartada la llibertat com a pro-
posit quimeric, avui dia tothom vol sen-
tir-se autentic, és a dir, diferent dels
altres. Aixi, estem comparant-nos tota
Iestona amb els altres. Precisament és
aquesta comparacié la que ens fa a tots
iguals; I'obligacié de ser auteéntics con-
dueix a l'infern dels iguals. Ja que bus-
quem alld que ens fa unics a fora, i a
través de I'aprovacié de fora, en lloc de
mirar-nos endins, ben endins, i recordar
que som tnics pel sol fet de ser indivi-
dus.

Segons Pigem, en l'actualitat les per-
sones se senten separades, les unes de les
altres i de si mateixes, i busquen la uni-
tat no pas en la conscieéncia, no mirant
endins, siné mirant enfora: la fusié amb
la massa sota la creen¢a que no sén més
que algoritmes bioquimics programats.
La ment humana, separada, genera mal-
sons col-lectius, i el poder tecnocratic els
amplifica per treure’n profit. Com s'es-
devé aixd, 1 com confrontar-ho, és la
promesa que l'autor fa en la venidora
entrega final d’aquesta trilogia.

Jordi Pigem fa honor a les paraules de
Michel Foucault quan aquest diu que la

filosofia és una mena de periodisme ra-
dical. Els filosofs haurien d’ocupar-se
sense embuts de I'avui, de lactualitat.
Interpretar 'avui en pensaments, perque
aquests pensaments son precisament els
que ens fan lliures. I ho fan perque ens
atorguen un coneixement més profund
de la realitat que ens envolta, un conei-
xement més sere que ens permet contex-
tualitzar cada fenomen, cada interaccié
amb el mén, atorgant-li la seva justa im-
portancia. Es urgent pensar la realitat
que ens envolta, fer un diagnostic del
moén i del futur que ens espera en una
distopia manipulada per la omnipresent
eficiencia de les maquines. El mén digi-
tal cada cop shibrida de manera més
notdria amb el mén que encara conside-
rem real, fins al punt de confondre’s en-
tre ells, fent lexisténcia cada cop més
intangible i fugag. Si no regulem la tec-
nologia, estan en joc la democracia, I'es-
tabilitat i la seguretat de la societat. Esta
en joc, sobretot, allo que, fins ara, hem
entes per naturalesa i condicié humana
des d’una perspectiva humanistica.
Escrita amb rigor i no sense ironia,
amb un estil fluid, un ritme intens i un
horitzé molt ampli —de la literatura
contemporania als estudis pioners sobre
la biologia i les ciencies de la salut, de la
filosofia i la psicologia a la sociologia del
poder politic, digital i financer—, aquest
llibre és un relat estimulant que ofereix
una visié critica i profunda de la nostra
societat tecnologica i les seves implicaci-
ons. El filosof reflexiona, i ens fa reflexi-
onar, sobre la nostra relacié amb la tec-
nologia, i ens convida a considerar les
conseqiiencies de les decisions que pre-
COMPRENDRE ISSN: 1139-9759 |

Vol. 25/2 Any 2023
p. 113-128

123



nem en relacié amb aquesta. El llibre
planteja qiiestions importants, com ara
si la tecnologia esta realment millorant
les nostres vides, si estem disposats a ce-
dir el control a les maquines, i si hi ha
alguna manera de mantenir el poder so-
bre la tecnologia. Alhora, és una invita-
cié a redescobrir el valor de I'existéncia,
tnica i irrepetible, de cada ésser huma.
Una invitacié a veure-hi més enlla de les
mascares, desvetllar la consciéncia i re-
pensar la nostra relacié amb la tecnolo-
gia, la salut i la vida.

Ignasi RIFE ESCUDERO
La Salle — Universitat Ramon Llull

Massimo Borghesi, Augusto
Del Noce. La legitimacion critica
de la modernidad.

Madrid: Ediciones Encuentro, 2022,
396 pag.

124

Lobra que aqui ressenyem ajuda a
omplir, al nostre parer, un buit rellevant
de la bibliografia filosofica en llengua
castellana. Sobrta el fet que fins ara s’ha-
gin publicat en versi6 traduida tan pocs
dels escrits d’un pensador de I'enverga-
dura d’Augusto Del Noce. De la matei-
xa manera, i deixant de banda I'aparicié
d’algunes tesis doctorals en editorials
universitaries, falten estudis publicats al
nostre pais que donin a congixer a un
public ampli 'obra del filosof italid. La
traduccié de la monografia sobre Del
Noce del professor Massimo Borghesi,
publicada originalment a Itlia 'any
2020, aconsegueix donar resposta a
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aquesta mancanca apropant al lector in-
teressat una visié organica de la filosofia
d’un dels pensadors més provocatius del
segle passat.

Borghesi és catedratic de Filosofia
Moral a la Universitat de Perugia i autor
de nombrosos assajos que versen sobre
filosofia i religié. El seu estudi vol rastre-
jar, com ell mateix declara en la intro-
duccid, el fil conductor que travessa el
prolix pensament delnocia. El fildosof
torines va centrar la seva investigacié en
ambits tan diversos —el marxisme, la
societat opulenta, el feixisme, I'ateisme
modern, l'ontologisme cristia...— que,
tal com Borghesi assenyala encertada-
ment, la tendéncia dels estudiosos és la
d’enfocar-se només en alguns dels aspec-
tes del seu pensament. Tot i que ho con-
sidera util i legitim, 'autor defensa que
aquesta manera d’encarar la reflexié del-
nociana no permet copsar la seva radical
originalitat. S’hauria de tenir en compte
que la motivacié principal que l'explica
té l'origen «en 'experiencia de la guerra,
de la caiguda del feixisme, de la lluita
per la llibertat i la democracia, de les es-
perances d'un mén nou» (pag. 14). Del
Noce va ser un filosof catolic que no es
va adscriure a cap escola filosofica con-
creta. El seu catolicisme, perd, no es pot
separar del seu compromis per fer de la
filosofia una eina que ajudi a entendre
els esdeveniments historicopolitics de la
contemporaneitat. Com Borghesi es-
criu, Del Noce «pensava a partir de la
historia» (pag. 365). Amb aquesta pre-
missa, I'autor ens presenta un itinerari
pels grans temes de la filosofia d’Augus-
to Del Noce amb 'objectiu d’esclarir la



connexié que sestableix entre aquests i
la voluntat per part del filosof italia de
legitimar criticament la modernitat»
des d’una posicié catolica. Borghesi se
centra, sobretot, en com evoluciona el
seu pensament des del 1943 fins al
1978, atenent a les particularitats del
metode delnocia i defensant-ne la relle-
vancia dins el panorama de la filosofia
contemporania.

El primer capitol del llibre desenvolu-
pa les qiiestions cabdals que van motivar
les reflexions del filosof al llarg de la seva
trajectoria intel-lectual. Explica Borghe-
si que Augusto Del Noce, esperonat per
la seva oposicié moral al feixisme, es va
veure empes a posar en dubte la visié
que els intel-lectuals del moment tenien
de les relacions entre modernitat, cristi-
anisme i democracia. El fet que Del
Noce llegis 'any 1936 'obra Humanis-
me intégral, de Jacques Maritain, va
atorgar al nostre filosof les eines concep-
tuals necessaries per defensar «el dret de
ser antifeixista en tant que catolic» (pag.
38). En un context historic en qué molts
catolics sentien simpatia pel feixisme en
associar-lo —errdniament, segons Del
Noce— a una forga antimoderna, la lec-
tura de Maritain li hauria permes assu-
mir una concepcié personalista de la
democracia liberal i la idea que cal alli-
berar-se de la formulacié medieval del
Sacrum Imperium si hom vol superar
Iescissié entre cristianisme i moderni-
tat. No es tractaria de renunciar total-
ment a la seva nocid, siné d’entendre
que allo essencial és la seva interioritza-
cié. Constata Borghesi que per a Del
Noce «s’ha de replantejar la tradici6 cris-

tiana a la llum de les seves virtualitats,
no pas com un model que tingui un
nexe fixe i definitiu amb la historia»
(pag. 42). Aixo implica que si el cristia-
nisme vol ser compatible amb les lliber-
tats politiques i civils, no pot considerar
lacte d’adhesié a la veritat com quelcom
ja realitzat, siné atendre al fet que les ve-
ritats han de ser eternament reconqueri-
des. Només aixi seria possible una de-
mocracia d’arrel cristiana que considerés
la llibertat mateixa com una forma de
veritat i que utilitzés la no-violencia i la
persuasié com a instruments de confi-
guracié politica. Ara bé, Del Noce, que
a partir del 1944 va col-laborar amb la
Democracia Cristiana, va tenir cura
d’afirmar sempre que el paper politic del
cristianisme ha de passar necessariament
per la defensa d’un principi espiritual en
Iésser huma que ha de ser respectat sen-
se concessions. Sense aquest requisit
existiria sempre el perill de caure en la
violéncia 1 en actituds totalitaries, tal
com la historia recent ja shauria encar-
regat de demostrar.

Borghesi pren aquestes consideraci-
ons com a punts vertebrals de les reflexi-
ons delnocianes i, estirant el fil, exposa
en la resta de capitols els temes fona-
mentals que van preocupar Del Noce i
que estan lligats, d’'una manera o altra,
amb les qiiestions descrites. Per a aquest,
la crisi etica i politica en que el segle Xx
hauria estat immers es manifestaria es-
sencialment en I'aparicié de diverses for-
mes de totalitarisme i en el nihilisme
tecnocratic que s'instauraria a partir dels
60. Borghesi examina els motius filoso-
fics que per a Del Noce sén a la genesi
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de la crisi i les sortides que proposa, que
passarien necessariament no pas per res-
taurar el model cristia premodern, siné
per «promoure una renovaci6 religiosa
capag de perfilar els trets d’'un “nou cris-
tianisme”» (pag. 371). La crisi seria fruit
del naufragi d’una de les dues linies de la
modernitat: la racionalista. Partint d’'un
immanentisme que nega la transcen-
deéncia, el racionalisme acabaria per do-
nar pas a un ateisme que hauria fracas-
sat historicament. Precisament, la nocié
que existeixen dues linies en la moderni-
tat, 1 no tan sols una com s’hauria tendit
a acceptar acriticament, és una de les
aportacions més originals de Del Noce.
Per legitimar la modernitat sense caure
en posicions reaccionaries ni tampoc
«modernistes», Del Noce tracta de des-
construir el marc historiografic del pen-
sament modern a fi d’esbossar una linia
alternativa de la modernitat, que aniria
des de Descartes fins a Rosmini. Aques-
ta tasca seria de capital importancia per
defensar les llibertats modernes sense
renegar de la transcendéncia. Borghesi
dedica amplies seccions del seu estudi a
aprofundir en les qiiestions historiogra-
fiques que Del Noce va estudiar amb la
finalitat de reconciliar pensament cristia
i democracia liberal allunyant-se, aix si,
d’'un progressisme oposat a les veri-
tats immutables de la tradicié cristiana.
Lautor del volum tracta la dissociacié
entre la vida espiritual i la historia que
shauria produit durant el Barroc, la cri-
tica de Chestov al racionalisme, les rela-
cions entre existencialisme i modernitat
o les baules principals del que seria una
via francoitaliana del pensament mo-
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dern representada principalment per
Pascal, Malebranche, Vico i Rosmini.
Estudiar aquests filosofs va permetre a
Del Noce concloure que del cartesia-
nisme parteix una branca del pensament
modern de caracter agustinia que possi-
bilitaria la superacié de la dicotomia
modernitat-cristianisme.

En contraposicid, es tractaria també
de demostrar que la linia racionalista
que parteix de Descartes i que culmina
en Hegel i Marx es veu abocada a caure
en diverses formes de totalitarisme. Aix{
ho demostrarien els resultats historics de
les filosofies revolucionaries, dissenya-
des per establir una mena de paradis a la
terra gracies a 'accié salvifica de 'home.
D’entre aquestes destacarien el marxis-
me, el feixisme de Giovanni Gentile, el
surrealisme —vinculat estretament a les
contestacions juvenils de 1968—, el co-
munisme heterodox de Gramsci i la re-
volucié tecnoldgica. Com Borghesi em-
fatitza, la clau de volta per comprendre
intima connexié que Del Noce esta-
bleix entre aquestes filosofies radicaria
en el fet que totes parteixen d’'una visié
antropologica concreta: la idea d’homo
faber, que es contraposa radicalment
amb la concepcié que 'home depén en
tltima instancia de Déu o d’'un ordre
de veritats eternes. Les conseqiiencies
d’aquest gir antropologic serien essenci-
als a 'hora d’explicar el sorgiment d’'una
«societat opulenta», la nostra, que fra-
cassaria en ser incapag d’escapar del ni-
hilisme i en instaurar un nou tipus de
totalitarisme de caracter moral.

D’altra banda, el professor Borghesi
tampoc no oblida alguns dels dialegs fo-



namentals que Del Noce va mantenir
amb intel-lectuals com ara el catocomu-
nista Franco Rodano o els joves col-
laboradors de 'editorial 7/ Mulino, d’en-
tre els quals destaca Nicola Mateucci.
Aquest aspecte ajuda sens dubte a enten-
dre com Del Noce va estar sempre obert
a revisar constantment les seves tesis i a
enriquir-les, corregir-les o refermar-les a
partir de I'intercanvi filosofic amb intel-
lectuals de les més diverses posicions.
També resulta de moltissim interes,
pel seu caracter documental, la inclusié
en el volum d’una entrevista a Del Noce
duta a terme I'any 1984 per L. Brunelli
i pel mateix Borghesi. Lentrevista en
qiiestid, titulada «Historia d’un pensa-
dor solitari», permet al lector coneixer
de primera ma l'origen biografic i espe-
culatiu de la seva activitat filosofica. Del
Noce declara en aquestes pagines que el
seu interes per la filosofia neix d’una
problematica moral: la necessitat de tro-
bar orientacié en un mdn, el dels anys
20, que per a ell canviava rapidament i
que tendia a assimilar un sistema de va-
lors que no compartia. Afirma que, du-
rant els anys 30 i 40, les raons politiques
es van afegir a les motivacions morals
originals. S6n els anys del feixisme, que
Del Noce viu des d’una posicié que ell
mateix titlla d’antifeixisme «aillat». La
posicié del jove Del Noce no hauria en-
caixat, pero, ni amb la posicié antifeixis-
ta d’orientacié liberal-socialista ni amb
la dels altres joves intel-lectuals catolics,
que dificilment es podia considerar cla-
rament antifeixista. Sembla que per
aquestes raons, i per haver-se format
allunyat del mén associatiu catolic, es

considera a si mateix un filosof «solita-
ri». Lentrevista, després de passar per
altres qiiestions, es tanca amb una ob-
servacié que sintetitza clarament el 7o-
dus operandi del nostre fildsof. Davant la
pregunta de que el va ajudar a romandre
fidel a les seves conviccions, Del Noce
respon: «El que em va mantenir a mi
van ser les idees secularistes, tant laicis-
tes com marxistes. Havent nascut cato-
lic, per sortir del catolicisme hauria
d’haver tingut raons: perd aquestes ra-
ons, proposades per molts, mai no em
van convencer» (pag. 385). La resposta
reflecteix amb claredat que, segons Del
Noce, tot plantejament filosofic relacio-
nat amb allo politic i moral ha de de-
mostrar la seva credibilitat mitjangant la
persuasié i atenent a les seves conse-
qiiencies reals. Aix{ queda recolzada una
de les tesis més importants de I'assaig: la
impossibilitat de separar etica i politica
explica la unitat dltima entre tots els te-
mes tractats per Del Noce al llarg de la
seva vida. També sembla clar que la in-
formacié obtinguda en I'entrevista ajuda
autor de la monografia a establir I'es-
tructura del seu estudi i el metode em-
prat en la reconstruccié de I'iter delno-
cia.

Encara que satura cronoldgicament
en la produccié delnociana dels anys se-
tanta i omet conscientment algunes de
les confrontacions més interessants que
va mantenir el nostre filosof (amb Ernst
Nolte, Ugo Spirito o Etienne Gilson,
per exemple), Borghesi surt exitds del
seu proposit. Sens dubte, aconsegueix
esbossar un retrat ric en matisos d’un fi-
losof que es resisteix a ser encasellat en
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un lloc precis de la historia de la filosofia
contemporania. La seva obra té el merit
de tragar un recorregut que ajuda el lec-
tor a aprofundir i orientar-se pels dife-
rents racons d’una filosofia que, lluny
de ser sistematica, va optar sempre per
una mena de «work in progress, un pen-
sament en moviment que, en contacte
amb els problemes historics, explicita,
en el seu moment, les “virtualitats” de la
tradicié» (pag. 26). A més, Borghesi no
defuig les dificultats que encara planteja
el model historiografic delnocia ni se
salta les revisions que el fildosof mateix va
dur a terme d’algunes de les seves inter-
pretacions. Aixd contribueix a la revalo-
racié de loriginalitat del seu metode,
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encaminat a 'assoliment d’una perspec-
tiva cultural encertada, perd no dogma-
tica, sense la qual seria impossible la re-
novacié religiosa. Mostrar al lector que
Augusto Del Noce pot ser considerat un
«exemple dnic de gran filosof en qui
“pensar des de la fe” no va ser una fér-
mula ritual, siné el punt des del qual
menava una reflexié que no perd actua-
litav» (pag. 376), és, potser, la millor vir-
tut de 'assaig. Esperem que la seva pu-
blicacié serveixi com a motiu per
reivindicar la figura d’un dels majors fi-
losofs catolics del segle passat.

Francisco ]. CANETE CANTON

La Salle — Universitat Ramon Llull



- LLIBRES REBUTS

Joseph Ratzinger/Benedicto XVI, Vivir como si Dios existiera.
Una propuesta para Europa.
Madrid: CEU-San Pablo — Ediciones Encuentro, 2023, 332 pag.

Aquest llibre, que inaugura la col-leccié «Pensar Europa», recull un seguit de textos
de Joseph Ratzinger/Benet XVI al voltant de I'aposta per viure i organitzar la conviven-
cia «com si Déu existis». Leditor del volum, Ricardo Calleja, vol mostrar que, segons
lautor, la centralitat de Déu per a la persona i per a la cultura faria que el nostre mén
—1i Europa en particular— fos més raonable, just i huma que si es partis de la hipotesi
contraria, per respecte a I'autonomia de cadascd i al pluralisme. Per aix0, divideix el
volum en tres grans blocs. En primer lloc planteja les giiestions més existencials: el
desig, la ferida i la bellesa; continua amb les preguntes sobre 'amor i la veritat, i final-
ment, presenta la fe en Déu i la seva aportacié a la vida politica i social.

Jurgen Habermas, Un nou canvi estructural en I’esfera publica
i la politica deliberativa.
Barcelona: Edicions 62, 2022, 128 pag.

Les grans transformacions que ha patit 'estructura mediatica —modificada a causa
de la digitalitzacié—, la crisi democratica i I'interes que el tema suscita avui han portat
el filosof alemany Jiirgen Habermas a encarar de nou la giiestié de I'esfera publica,
seixanta anys després del seu classic Historia i critica de ['opinid piiblica. Lautor parteix
del suposit que les noves formes de comunicacié perjudiquen el caracter inclusiu de
Pesfera publica i que aixo té conseqiiencies greus en el procés de la formacié d’opinié i
de voluntat dels ciutadans i en la politica deliberativa mateixa, requisit indispensable

per a I'existencia de qualsevol democracia.

Angel Garcia Rodriguez, El pensamiento de los animales.
Un modelo expresivo.
Madrid: Céatedra, 2023, 408 pag.

El volum present repassa les preguntes fonamentals sobre els motius de I'accié dels

animals i sobre si és possible comparar-ne I'activitat amb el cas huma. La ci¢ncia cog-

nitiva ha afegit una eina més a les propies de la filosofia per intentar donar-hi resposta.

Seguint aquests avengos, Angel Garcfa defensa un model expressiu de la natura i estu-
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di d’allo mental, aplicat a la giiestié del pensament dels animals sobre el mén inanimat,
sobre els altres i sobre si mateixos.

Max Weber, Escritos sobre la reorganizacion politico-constitucional
de Alemania (1918-1919).
Madrid: Tecnos, 2023, 368 pag.

Aquest volum és una antologia d’escrits de Max Weber, realitzada per Joaquin Abe-
lldn, que recull articles apareguts en diaris d’alta difusi6 entre el novembre de 1918 i el
marg de 1919, just en acabar la Gran Guerra. Van ser concebuts com a aportacions al
debat public sobre les grans giiestions constitucionals, les quals havien de ser abordades
per 'Assemblea Nacional que elaboraria la Constitucié de Weimar. D’altra banda,
també s’hi inclouen intervencions de Weber durant la campanya electoral com a mem-
bre del Partit Democrata Alemany el gener de 1919.

Gerardo Lopez Sastre, Francisco José Martinez Mesa, Margarita Eva
Rodriguez Garcia y Maria Luisa Sanchez-Mejia (coords.), Las luces
del progreso y la conciencia de la Modernidad.

Madrid: Tecnos, 2023, 400 pag.

Aquest llibre col-lectiu reuneix un seguit de contribucions al voltant de la idea de
progrés. D’una banda, alguns autors critiquen la nocid il-lustrada de progrés en la me-
sura que sha convertit en una eina de sotmetiment eurocentric d’altres cultures, aixi
com arran del patiment que el seu desenvolupament ha provocat. D’altra banda, també
hi ha autors que intenten demostrar amb dades la realitat a escala mundial del progrés,
que ha de ser entes també com a precondicié de les creences en el poder de la rag, el
valor del cosmopolitisme o el respecte als interessos de les dones.

Egon Zweig, La teoria del poder constituyente.
Madrid: Tecnos, 2023, 632 pag.

130

Precedit per una nota editorial d’Eloy Garcfa i conclos per un estudi de contextua-
litzacié de Duncan Kelly, aquest volum recull una obra classica del dret constitucional
que fou publicada el 1909. Egon Zweig, el seu autor, escrigué I'inica monografia dedi-
cada a explicar la categoria de poder constituent, el qual, com a poder creador de 'ordre
politic a través de la Constitucid, és el punt de partida de la vida politica i juridica de
I'Estat. Mai traduit abans a cap altra llengua i gairebé oblidat per la literatura juridica,
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aquesta versié espanyola vol contribuir al coneixement d’una qiiesti6 d’absoluta actua-

litat mitjangant una obra que influf en autors com Carl Schmitt.

Jurgen Fijalkowski, Los componentes ideoldgicos en la filosofia politica
de Carl Schmitt. La trama ideologica del totalitarismo.
Madrid: Tecnos, 2023, 320 pag.

Aquesta obra fou la primera tesi doctoral redactada després de la Segona Guerra
Mundial sobre el pensament de Carl Schmitt. Presentada en aquesta reedicié per José
Esteve Pardo, intenta demostrar que, amb Schmitt, el llenguatge del dret constitu-
cional s'emancipa i adquireix una dimensié propia i autbnoma, basada en la llibertat
individual i adrecada a definir les institucions de la democracia liberal i el sistema de
relacions que entre elles es construeix. No obstant aixd, segons I'autor, el constitucio-
nalista rena buscava arruinar intel-lectualment la llibertat dels moderns 1 substituir-la
per la submissié plena a 'Estat del Fiihrer.

Mark Coeckelbergh, La filosofia politica de la inteligencia artificial.
Una introduccion.
Madrid: Céatedra, 2023, 224 pag.

Des del punt de vista de la filosofia politica, aquest llibre presenta una introduccié
als complexos desafiaments que es deriven de la implantacié d’IA a les nostres societats
i industries, des de la discriminacié judicial fins a les implicacions per a la democracia
d’una vigilancia ubiqua i permanent. Com a assaig, esta adregat tant a investigadors en
filosofia de la tecnologia i en filosofia politica com a especialistes en innovacid, regula-
dors i, en general, qualsevol persona interessada en I'impacte sociocultural de les noves
tecnologies.
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- NORMES DE PUBLICACIO

- Comprendre és una revista de caracter cientific i de recerca que es publica dues vegades a 'any
i que esta oberta a treballs que tractin els ambits classics de la filosofia: metafisica, epistemolo-
gia, logica, etica, filosofia de la ciéncia i de la natura, antropologia, historia de la filosofia, filo-
sofia de la religié, estetica, etc. Esta dirigida a un public universitari interessat pel debat filosofic
i humanistic actual.

- Comprendre accepta tres tipus de treballs: articles, notes critiques i recensions. Els articles i les
notes critiques han de ser originals i inedits i han d’estar escrits en catald o en les principals
llengiies europees. Només s’admetran recensions en catala.

- Cal enviar a I'adreca electronica de la revista (comprendre@salle.url.edu) un fitxer preferent-
ment en format Word. Els articles no sobrepassaran les 9.000 paraules (notes i bibliografia in-
closes), mentre que 'extensié maxima de las notes i de les recensions sera de 6.000 i 2.500 pa-
raules, respectivament.

Tipus de lletra: Times New Roman, cos 12, interlineat 1,5.

- Cal incloure-hi en la llengua del treball i en anglés un titol i un resum (abstract) (120 paraules
maxim), destacant-hi, a més, cinc paraules clau també en ambdds idiomes.

- Les anotacions a peu de pagina es numeraran correlativament. Les referéncies bibliografiques
es poden presentar també al final del text, sempre per ordre alfabetic d’autors.

Cal seguir les segiients normes d’estil en totes les citacions, aix{ com en la bibliografia final.
Lautor/a es compromet a lliurar el seu manuscrit respectant aquests criteris:

Tipus de lletra: Times New Roman, cos 10, interlineat senzill.

a) per als llibres:

Nom complet de 'autor/a COGNOMS (en versaleta). 770/ (en cursiva). Lloc d’edicié: Editorial, any.
Exemple:

Hanna ARENDT, La condicié humana. Trad. d'Oriol Farres. Barcelona: Emptries, 2009.

b) per als articles de revista:

Nom complet de I'autor/a COGNOMS (en versaleta), «Titol de l'articler. Nom de la publicacié
periodica (en cursiva) [Lloc d’edicié], 000 (nimero), 0000 (any), pp. 00-00.

Exemple:

Carles LLINAS, «Gerhard Kriiger: Einsicht und Leidenschaft (Intel-ligencia i passi). Una entra-
da “platdnica” en el pensament del segle XX». Comprendre. Revista catalana de filosofia [Barce-
lonal, IX/1-2, 2007, pp. 159-189.

- Cal afegir al final de larticle les referéncies bibliografiques utilitzades.

- Les dades personals i académiques de l'autor shan de presentar en un fitxer a part. Han de
constar-hi nom i cognoms, la institucié académica a la qual esta vinculat, el nimero ORCID i
una adrega electronica vigent.

- Comprendre segueix els criteris de conducta etica per a la publicacié dels articles i les notes
critiques. Per aixd requereix que els/les autors/autores adjuntin un compromis signat de com-
pliment de bones practiques juntament amb els seus manuscrits. N’esta disponible un model a
la web de la revista.

- Els originals rebuts, siguin articles siguin notes, se sotmetran anonimament a 'informe de dos
especialistes externs designats pel Consell de Redaccid, el qual es reserva el dret de publicacid.
Es comunicara raonadament als autors 'acceptacié o el rebuig del seus treballs en el termini
maxim de sis mesos.

- Instruccions als avaluadors: savaluaran l'originalitat, el rigor acadeémic i la metodologia, la bi-
bliografia i 'estil de I'article, abans de procedir a recomanar-ne o no la publicacié o a sol-
licitar-ne modificacions.
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~ GUIDELINE FOR CONTRIBUTORS

- Comprendpe is a scientific review which publishes two issues a year. It is opened to contributions
on the classic fields of philosophy: metaphysics, epistemology, logical, ethics, philosophy of sci-
ence, anthropology, history of philosophy, philosophy of religions, aesthetics, etc. It is addressed
to an academic audience interested in the current philosophical and humanistic debates.

- Comprendre accepts three types of contributions: articles, critical notes and short reviews.
Only original manuscripts not published previously and written in Catalan or in the main
European languages (English, Spanish, French, German, Portuguese and Italian) will be consi-
dered for publication. Book reviews will be written only in Catalan.

- Contributions will be submitted electronically (comprendre@salle.url.edu) in a Word format
file. Articles should not exceed 9000 words (including notes and bibliography). Critical notes
should not exceed 6000 words. Short reviews should not exceed 2500 words.

Type of letter: Times New Roman, body 12, space 1,5.

- The title, an abstract (120 words max.), and five key words in both the original language and
English must be added at the beginning of the contributions.

- Citations in footnotes will be numbered continuously. Bibliographical references can be pla-
ced in a final Work Citations section, always in alphabetical order by authors.

The next guidelines are mandatory to be followed in all the citations, as well in the final Work
Citations section:

Type of letter: Times New Roman, body 10, space 1.

a) For Books:

Full Author’s name SURNAME (small capital), 77¢/e (italics). Place of edition: Publisher, year
Example:

Simone WEIL, Waiting for God. Translated by G. Craufurd. New York: Harper Perennial, 2009.
b) For Articles:

Full Author's name SURNAME (small capital), «Title of the articler. Name of the periodical pu-
bblication (italics) [Place of edition], 000 (number), 0000 (year), pp. 00-00.

Example:

Carles LLINAS, «Gerhard Kriiger: Einsicht und Leidenschaft (Intel-ligéncia i passié). Una entra-
da “platdnica” en el pensament del segle XX». Comprendre. Revista catalana de filosofia [Barce-
lona], IX/1-2, 2007, pp. 159-189.

- The bibliographic references used should be added at the end of the article.

- Personal and Academic affiliation should be included in a cover sheet, containing an operative
electronic address as well as number ORCID.

- Comprendpre follows the Code of Conduct for Publication Ethics in the case of articles and
critical reviews. Authors are required to attach a contributor’s form with the manuscript. A
model is avalaible in its web.

- Contributions will be submitted to an external blind review process. The right of publication
is reserved to the Editorial Board. The author will receive a response in six months. The accep-
tance or the refusal will be reasoned.

- Guidelines for evaluators: before being recommended to be published or not, or even to be
modified, the articles will be evaluated according to the following items: originality, academic
rigueur and methodology, bibliography and correct style.
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Estadistiques de
COMPRENDRE

(Revista catalana de filosofia)

2015 2016 2017 2018 2019 2020 2021 2022
% % % % % % % %

Articles rebuts 7 19 22 8 18 13 17 8
Articles acceptats 5 | 71%]| 13 |68% | 15 [68% | 5 |63% | 11 [61%]| 12 [92%| 13 |76%| 4 |[50%
Articles rebutjats 2 [ 29%| 6 [32%| 7 |32%| 3 |[37% | 7 |39%| 1 | 8% | 4 [24%| 4 |50%
Articles d’Espanya 7 [100%]| 10 |53% | 16 |73% | 6 |75% | 9 [50% | 10 |76% | 12 [70% | 7 |87%
Articles d’Italia 4 (21% 1| 6% 1 |13%
Articles de Franga 2 [11% 1| 6% 1| 8%
Articles del Regne Unit
Articles de Argentina 2 |[11%| 1| 8%| 1| 6%
Articles d’Alemanya 1| 6%
Articles del Japé
Articles de Portugal 2| 9%
Articles de Xile 1 [12,5% 1 6%
Articles de Mexic 1| 5% 1| 5%
Articles de Colombia 1] 5%
Articles de Rissia 1| 5% 2 | 11%
Articles de I'India T s%| 2| 9% 1 [125% 1] 6%
Articles de Belgica 1| 6%
Articles de Suécia 1| 6%
Articles d’Estats Units
dAmerica L%
Articles de ’Equador 1| 6%
Articles d’Ucraina 1| 6%

COMPRENDRE ISSN: 1139-9759

Vol. 25/2 Any 2023
p. 139-142

139



140

REVISIO CIENTIFICA 2022

Aparicio Marcos, Arrate (Universidad Pontifi-
cia Comillas)

Cuscé i Clarassd, Joan (Universitat de Barcelona)

Torcal Sirera, Lluc (Ateneu Universitari Sant
Pacia)

Feixas i Roigé, Jordi (Universitat Ramon Llull)

Di Giacomo, Giuseppe (Universita di Roma)

| ESTADISTIQUES DE COMPRENDRE
p. 139-142

Garcfa Vézquez, Milagros (Universidad Ponti-
ficia Comillas)

Peyra Almunia, Ignacio (Universitat Ramon
Llull)

Garcia-Duran, Xavier (Societat Catalana de Fi-
losofia)

Carrasco, Nemrod (Universitat de Barcelona)

Vilasis Cardona, Xavier (Universitat Ramon

Llull)



Herder Editorial

Introduccidn a la
fenomenologia

Jan Patocka

INTRODUCCIGN A LA

ENOMENJ]LOGiA

280 pdginas

14,1 x 21,6 cm

ISBN: 978-84-254-2333-8
Precio ¢/ IVA: 26,00 €

V
Herder Editorial

Jan Patocka es seguramente el fil6sofo checo
mas influyente de la modernidad y el principal
representante del movimiento fenomenolégico
en Checoslovaquia. En este texto, se propone
analizar los fundamentos de la fenomenologia
tal y como aparecen formulados por Husserl.
Su objetivo es extraer de la fenomenologia
aquello que auln tiene sentido para nuestra
manera de pensar. A través de la aplicacion

de una critica contundente a las bases de la
fenomenologia, lo que quiere no es acabar
con la fenomenologia, sino mas bien empezar.

Evidentemente, la fenomenologia tal y como
aparece en las formulaciones husserlianas no es
aceptable sin mas ni mas cuando ha pasado casi
un siglo de discusiones fenomenoldgicas. Se
podria decir que el esfuerzo de Patocka significa
una actualizacién de la fenomenologia, o, mejor
aun, de una filosofia fenomenoldgica. A través de
su andlisis y de su critica de los pensamientos

de Husserl, Patocka llega a un punto en el que
no sélo se pregunta por las posibilidades y el
sentido de la fenomenologia como escuela
filosdfica, sino de la filosofia misma.

{Qué es fenomenologia?, es lo que se pregunta
Patocka. La respuesta nos lleva, a través la
aplicacién de un pensar fenomenolégico, a la
mas radical posibilidad de pensar
filos6ficamente El libro tiene su origen en

el curso que impartié Patocka en la Facultad de
Filosofia de la Universidad Carolina en el afio
escolar 69/70. Algunos de sus alumnos
trabajaron en la produccién textual, que
finaliz6 con la edicién checa en 1977 al
cuidado de Ivan Chvatik. Patocka, sin embargo,
nunca llegé a revisarlo. Esta es la primera
traduccién que se hace de la versiéon checa
original del texto.
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Les narracions creen lligams.

En neix el que ens connecta i

vincula. D’aquesta manera, funden
comunitats i ens salven de la
contingéncia. Pero avui, quan tot s’ha
fet arbitrari i atzar6s, I'storytelling
s’ha convertit en un arma comercial
que transforma la narraci6 en una
eina més del capitalisme, propagant-se
enmig de la desorientacié i la falta

de sentit caracteristiques de la
societat de la informacié.

Narraci6 i informacié son forces
oposades. L'esperit de la narracio

es perd entre les informacions

que converteixen els individus

en consumidors, solitaris i aillats,
consagrats a instants, amb |’objectiu
d’incrementar-ne el rendimenti la
productivitat. Només la narracio
ens eleva i ens uneix a través d’una
historia comuna d’experiéncies
transmissibles que fan significatiu

el transcurs del temps, aportant

un poder transformador a la societat;
és I’lnica que pot congregar-nos

al voltant del foc per a donar-nos
sentit.

Herder Editorial S.L.
Provenza, 388

08025 Barcelona, Espaiia
Telf.: +34 934762626
www.herdereditorial.com




	El lloc del Gòrgias platònic en el pensament de 
Jan Patocˇ ka: fenomenologia de la vida no filosòfica
	RESSENYES


