Temps d’Educacid, 23 1r semestre, 2000

Europa com a feina i com a tasca

Octavi Fullat i Genis*

1. Introduccié sobre geocultura europea

Ingressem en el segle xxi després d'haver descompost gran part de la
nostra heréncia mil-lenaria. Ultimament fins i tot s'han perdut petites segu-
retats quotidianes: la Uni¢ Soviética s’ha esfondrat; les monedes europees
moren i deixen pas a l'euro; Argelia mata nenes, nens i ancians; els expe-
riments d'enginyeria genética ens roben seguretat; Monica Lewinsky fa
trontollar la Presidéncia dels EUA; els mitjans de comunicacié social sén
més fiables que les persones honrades; I'atur laboral s'ha ben installat en-
tre nosaltres; interessa més la Copa Mundial de Futbol que no pas la fam
infantil de I'Africa; es cuiden més bé els gossos que els petits humans;
augmenta I'analfabetisme funcional i I'entonament dels incultes; hi ha inte-
grismes religiosos esbojarrats... Tot i aixd, aquestes «menudeses» no s6n
pas el fet més greu; d'alld que n’hi ha un feix és d’haver perdut la memo-
ria col-lectiva mil-lenaria. Aixd si que és un bon gruix —i no pas cap om-
bra— de calamitat i de deixadesa.

En aquest proleg penso de manera més circumscrita en Europa, en
aquest continent que comencga a estar cansat de pagar, mentre els EUA
decideixen. Jean Monnet i Robert Schuman ens volien estalviar de ser go-
vernats per una comissié nord-americana.

Europa fou una jove bonica que Zeus estimava fins al punt que aquest
déu es va transformar en un brau de blancor enlluernadora. Europa juga-
va en una platja de Sidé amb unes amigues, i el toro blanc es posa als
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peus de la donzella. Ella, després d'acaronar-lo, va pujar-hi a cavall. El
brau galopa cap al mar, el travessa i arriba a Creta amb la carrega lleuge-
ra. Al costat d’'una deu d'aigua salvatge de l'illa, Zeus-toro i la tendra Eu-
ropa es van ajuntar. | aixi Europa va ser parenta dels déus malgrat que no
s'ho havia proposat.

Grécia, a la Mediterrania oriental, ja va mirar d'atermenar I'Africa i Eu-

- ropa. L'estret de Bosfor i el canal de Suez varen facilitar-ho; de tota mane-

ra, la questi6 va ser forca més complexa en altres contrades del continent

europeu. Ni els romans Estrabé i Plini el Vell no encertaren els limits euro-

peus del nord i de I'est. ;On acaba Europa i comenga Asia? Els tartars, per
exemple, no ho sabien, ni tampoc els mongols.

Europa ha estat des de sempre una terra de turment, mai no ha estat
un poble autocton i homogeni. Invasions i més invasions —generalment
pervingudes de I'Asia—; pobles nous planten la tenda a Europa. Gorbat-
xov va fer referéncia a la casa de tothom o casa comuna, perd, com pas-
sa sovint en la politica, no s’ha anat més enlla del significant. Tanmateix,
&quin és el significat?

Europa s'estabilitza per la banda occidental. Més enila només hi ha el
mar. Franca, Anglaterra, Espanya i una columna vertebral que va des
d'Amsterdam fins a Bolonya.

Tot i que en aquest preambul em centri en Europa en comptes d'abas-
tar la cultura occidental —concepte molt més ampli—, no vull pas repro-
duir la distincié hellenica entre grecs i barbars. No hi ha cap més intencié
que la de considerar I'espai geografic on, fet i fet, es genera la civilitzacié
gue anomenem occidental i que també podriem denominar cristiana, com
a qualificatiu historic, no com a fe religiosa.

Quatre mapes resumeixen quatre moments significatius de la geocultu-
ra europea. Les rectes que amollonen 'espai, només son indicacions. No
hi ha cap intencié de precisar (Veure mapes 1, 2, 3 i 4).

Europa ha patit quatre escissions o ruptures importants que la caracte-
ritzen culturalment. Si prenem com a punt de partenca el triangle que com-
ponen Jerusalem, Atenes i Roma —triangle que generara el cristianisme—,
d'un cop d'ull veiem que es divideix en dues parts: I'element hel-lénic i I'e-
lement roma. Alexandre el Gran va orientalitzar 'ambit grec i el va conver-
tir en hellenisme. Roma va conquerir una altra Grécia gue no era pas la
de Platé. L'heretgia jueva anomenada cristianisme prendra empenta i ale- .
nada en aquestes terres hellenistiques romanitzades. Ben aviat es contra-
posen Roma i Constantinoble: el mén roma i el mén grec.

La segona dicotomia europea sorgeix quan arriba I'lslam. Aleshores,
Europa es redescobreix gracies a existir en contra de les invasions suc-
cessives que vénen del sud. Poitiers, el 732, és la primera derrota dels
arabs. Tanmateix, el sud rep una important influéncia musulmana.
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Reflexions i recerques

La tercera divisid que esquinga Europa, altra vegada la talla des de
septentrid fins a migdia. Llatins i bizantins se separen definitivament I'any
1054. En aquest cas, Europa no sap ben bé si es redueix a I'element llati,
desproveida de la seva part oriental.

El quart i Ultim trencament remarcable, el produeix la Reforma protes-
tant, durant el segle xvi. Es preparava des de feia temps. Trento (1545-
1563) i la Reforma catdlica enllesteixen el rompiment. Com a consequeéen-
cia, el cristianisme occidental, al seu torn, es fracciona en dos: un nord
protestant i un sud catdlic.

La meditacié que encetaré tot seguit, I'emmarca aquesta geocultura eu-
ropea, crucificada sobre la terra.

2. No hi ha discurs sense prediscurs

No hi ha manera de relacionar-nos amb les coses si no és des d'una
carnalitat constituent. Seria la Leiblichkeit de Husserl. Nusos de cos (Leib)
no tenim perspectiva des del punt zero, i, com a consequéncia, €l mon
s’esvaeix per manca d'orientacié i d'ordenament. | un moén caotic deixa,
ipso facto, de ser mén. Sense cos no hi ha els altres, i per tant, és impos-
“sible I'ambit objectiu. Aixi doncs, la percepcio carnal és la deu de qualse-
vol fenomen. La carnalitat fa que I'existéncia esdevingui coexisténcia. La
chair, com ha remarcat Merleau-Ponty, s'estén cap a les coses.

. Ara bé, sense Thaumazein —sense quedar glagats o atonits—, com diu
Platé en el Theaitetos e Peri epistemes, no hi ha manera de parlar serio-
sament. Només I'esbalaiment i el dubte fan possible un discurs que no si-
gui disnoia o disnusia (pérdua de rad o insensatesa) —noesis: activitat de
pensar—.

Aquest estudi que inicio vol ser una Begriffsgeschichte o historia dels
conceptes —humanistics en aquest cas—, que pren embranzida des del
thauma (astorament) que es fa present en qualsevol acte de consciéncia.
Aquest estudi entrelliga historia i llenguatge, Unica manera de copsar la re-
alitat social. Entre la definicié normativa d'un vocable i la seva geénesi
semantica, s'hi palplanta un hiatus que la Begriffsgeschichte (historia dels
conceptes) mira d'emplenar. La tasca que he empres és una Geistesges-
chichte (una historia de la cultura; és a dir, una histoéria de I'esperit).

¢Quines s6n les condicions que fan possible una historia de I'hnumanis-
me? ;Comptem amb condicionants que se situin més enlla del llenguatge?
La historia, tal com I'entén Gadamer, és una experiéncia que s'adreca cap
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a la recerca de sentit. L'humanisme del segle xxi es fa intel-ligible, i doncs
esdevé significatiu, des de I'hermenéutica dels seus precedents o prelimi-
nars.

Europa és una historia, narrada (Historie), de fets (Geschichte). Fet i fet,
el mén és expressat mitjangant les particularitats gramaticals de cada llen-
gua; aixi per exemple, en hebreu no hi ha el verb ser en present, i en ale-
many els verbs es posen al final de I'enunciat. S6n maneres diferents de
percebre alld que hi ha, cosa que, en si mateixa, és una incognita. El llen-
guatge obre el camp de joc de la historia, de manera que, aquest llen-
guatge, ens arrenca de la immediatesa, 0 incrustacié —en qué viuen la
resta dels animals—, a fi de distanciar-nos del moén factic. L'historiador co-
neix ineluctablement histories, perd potser se li esmuny la Historia (Ges-
chichte). La Historia és el resultat de la comprensi¢ (Verstehen) significa-
dora en el ventre del temps. El temps és |'ambit de les condicions que pos-
sibiliten les histories. En canvi la Historia (Geschichte) depen de I'0smosi
entre les categories espai d'experiencia i horitzé d'expectativa.

H.G. Gadamer, a Wahrheit und Methode (1960) —Veritat i métode I—,
escriu:

La paraula ens arriba des de la tradici6 [...] ens colpeix de veritat, i ho fa com
si ens parlés [...]

Quan la /Ifada d’Homer o la campanya d'Alexandre fins a 'india ens tornen
a parlar en una nova apropiacié de la tradici6, no hi ha cap ésser en si que es
vagi desvelant cada vegada una mica més, sind que passa com en una verita-
ble conversa, que sorgeix quelcom que cap dels interlocutors abastaria ell tot
sol.

Tant el Talmud com els Midrachim jueus varen entendre I'nermeneutica
de la Torah'com una inacabable Llei Oral que denuncia el risc de conver-
tir en idol la Llei Escrita si no se sotmet a una interpretacié constant. No hi
ha una veritable exégesi del Text Sacre; acceptar-ho seria caure en la ido-
latria. La Llei Oral és uma icona; en canvi la Llei Escrita definitiva no passa
de ser un idol. Bergson ens ho recorda a la Morale ouverte i a la Morale
close —primer capitol de Les deux sources de la morale et de la religion
(1923). Interpretar és esquingar el text fixat i insuflar-li vida; és a dir, ator-
gar-li sentit inacabable. Segons el jueu, el Tetragrama (quatre consonants
impronunciables: Déu) ingressa en la Historia fent-se Text, i aquest Text
exigeix que es rellegeixi constantment a fi que Déu no sigui un idol més.
Aixi s'entén la paraula de I'«Exode», 20,3-5, que diu: «No et fabriquis
idols». En el text, interpretat i interpretat sense defallir, el Tetragrama im-
pronunciable (Déu) es va alliberant de la finitud ineludible que I'empreso-
na guan decideix manifestar-se als humans. Déu s'autonega en el Text Es-
criti només el podem salvar mitjangant la interpretaci6 oberta del Text Oral.
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“Parlar és mantenir la distancia entre allo mateix i allo altre. Per dur a ter-
me aquesta tasca constant no tenim cap instrument més funcional que I'hu-
mor. Lhumor fa que no ens tanguem en allo mateix, i ens impel-leix a fer
cami cap a allo altre.

Altra vegada Gadamer —Veritat i métode I—:

La interpretacié té la mateixa estructura dialéctica que tot ésser finit i histd-
ric, pel fet que qualsevol interpretacié ha de comencar per algun lloc i mirar de
superar la parcialitat que s'hi introdueix des de bon comengament [...]

A la dialéctica de la interpretacio, I'ha precedida sempre la dialéctica de la
pregunta i la resposta. Aquesta dialectica és la que fa que la comprensié sigui
un esdeveniment.

No hi ha cap mena d'inconvenient a afirmar, com fa Habermas a Er-
kenntnis und Interesse (Coneixement i interés, Ed. 62: Barcelona. Part Ill),
que les ciéncies axiomatiques i les ciencies empiriques es constitueixen de
manera diferent a com ho fan els sabers hermeneutics. Per cert, el present
escrit pertany a aquest ultim mode! epistemoldgic. Els inferessos vinculats
a la feina i a la interacci6 social s'inclouen, per tant, en el nostre treball;
perd també hi és present 'interés emancipador que es basa en la reflexié.
Es aix!: la teoria del coneixement avanca lligada a una teoria historica de
la societat. :

En el Symposion e Peri erotos, Platé posa en boca de Socrates aques-
tes paraules:

Benvolgut Alciblades:

L'ull del pensament —dianoia— comenga a veure-hi amb agudesa quan la
visié dels ulls comencga a perdre la seva forga. (219,a)

En aquest text s'inicia la ruptura epistemologica que sé simbolitza més
endavant —en el llibre VII de la Politeia e Peri dikaiou— amb la sortida de
la caverna cap a la llum del sol. Discérrer sobre I'hnumanisme occidental no
és una feina sensitiva, sind linguistica. El mén, no és pas el mén que es
veu amb els ulls carnals, sind aquella realitat que es configura mitjangant
la parla dels éssers humans. L'ésser huma s'esta en el mén parlant-lo. No
es pot separar moén i llenguatge, moén i dialeg. La linguisticitat progressiva
coincideix amb la progressiva experiéncia del mon. La historia de I'huma-
nisme és la historia de la parla entorn de I'anthropos. Aixi doncs, no es pot
discérrer sobre I'humanisme del segle xxi sense, abans de res, apel-lar al
perilongat dialeg que Occident ha mantingut sobre I'assumpte dintre de
contextos de praxi vital. La comprensié —Verstehen— és la manera com
I'ésser huma s'esta en 'existéncia.
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Sense una comunitat gue es faci seva la tradicio, la tradicié cau en 'oblit
i en el no-res. Europa i el seu humanisme existeixen en la mesura que comp-
tem amb el caracter de projecte de 'hermenéutica que han dut a terme les
comunitats europees de llarg a llarg de la seva Histdria. L'humanisme occi-
dental és la representacio lingUistica de I'ésser europeu, ésser que consis-
teix en esdevenir historic. La parla humana és una peripécia finita que cer-
ca la in-finitud del sentit de I'anthropos. Coneixem a partir d'alld que ja és
conegut, i @ manera de tasca inacabable sempre oberta. L'humanisme —i
Europa també— mai no és un assumpte conclos, per-fet i clausurat.

Trobo que és més assenyada I'hermeneutica de Gadamer que la d'Ha-
bermas. Gadamer defensa que el consens només es pot assolir sobre la
base d'un acord originari —veq. Veritat i metode I—,; no hi haura humanis-
me del segle xxi si no ens situem com a punt de partenca en aguella deu
que ha fet possible que Europa existeixi. El racionalisme habermasia, ;pot
emancipar?; ;de gue ens han emancipat Marx 0 Mao? M'estimo més la no
clausura de Gadamer que I'exit alliberador d’Habermas. Pel meu proposit,
fins i tot trobo més suggestiva 'cbra de Husserl Die Krisis der europaischer
Wissenschaften und die transzendantale Phanomenologie (1936). L'analisi
del Lebenswelt (mon de la vida) ens mena cap a una perspectiva global
dels sabers i cap a una funcié de fil conductor del saber europeu, que fa
el jo transcendental. Amb Husserl, I'hermeneutica esdevé fenomenologica.
| la fenomenologia és una practica del veure; i la fenomenologia de l'essen-
cia desemboca en fenomenologia de la consciéncia mateixa. D'aquesta
manera, el mén humanistic apareix in statu nascendi, d'un néixer, per cert,
historic. Comprendre I'ésser huma (Verstehen) és comprendre's a si mateix
(Sich-Verstehen). iQué és el nostre Sein in der Welt (ser en el mén)?; el
mén no és cap objecte, sind solament un horitzd en vista al qual ens rea-
litzem —veq. Veritat i métode | de Gadamer—.

La narracié crea comunitat. Una consciéncia comuna neix entre els
membres del mateix cercle en qué s'explica un relat. Europa ha estat 'es-
pai i el temps d’'una recitacié sobre I'experiéncia historica comunicacional.
Jo investigo els transcendentals de la Historia del pensament humanistic
occidental. ;Com s’han constituit, com a objectes, els valors de I'numanis-
me culturalment cristia? Abans de res es tracta d'una historiografia re-
constructiva sotmesa a I'autoreflexié.

Ve al cas preguntar-se si a la constitucié de sentit —valors de I'huma-
nisme—, li correspon un ésser autonom. | he de respondre que el meu es-
for¢ s'adrega vers la constitucié de sentit o valors de I'humanisme, i de mo-
ment deixaré de banda la possibilitat de parlar d'un ésser autdnom. Em
fara servei una fenomenologia hermenéutica en la linia que defensa Ri-
coeur a Du texte a l'action (Paris: Esprit/Seuil, p. 55-73). No tindré en
compte la fenomenologia de les esséncies tal com la practicava Max Sche-
ler, per exemple, a Wesen und Formen der Sympathie (1923). Jo, com diu
I'«Apocalipsi» —redactat a finals del segle primer—,
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[...] séc a la porta i truco. Si algu escolta la meva veu i obre la porta, ‘entra-
ré a casa seva i soparé amb ell, i ell amb mi. (!11,20)

En haver presentat les questions metodologiques de la meva ocupacié,
només em resta comengar el recorregut per 'humanisme europeu. Un es-
quema senzill ens pot proporcionar les pautes sequencials del proceés.
Després, cadascun dels tres apartats que s'esmenten desenvolupara la
sequéncia que el defineix i presentara esquemes més detallats.

Monoteisme Nietzsche Politeisme
(Universum) 1900 {Pluriversum)
VAN :
Pre-modernitat Modernitat Post-Modernitat

/\ /\ AN
N N

Precristianisme 325 cristianisme | renaixement 1700 il i6 preexi i 1945 existencialisme
$ | |

| | ]

[ | [

FIGURA 1

La tradicié europea o occidental s'organitza entorn de la gran sequén-
cia historica de la Modernitat. Tanmateix, la Modernitat no s'intel-ligeix com
a tema transhistoric, sin6 com a procés que grosso modo sorgeix cap al
segle xv, perd preeminencia social al llarg del segle xx, i es pot establir la
data de la mort de Nietzsche (1900) com a punt simbolic de I'inici de la de-
cadéncia progressiva de la Modernitat. Aixi doncs, Pre-Modernitat, Moder-
nitat i Post-Modernitat.

Tot el conjunt es pot dividir en dos grans moments:

— El primer gaudeix d'un punt de referéncia absolut, tant en el nivell
del conéixer —virtuts (aretai) dianoetiques—, com en el pla de I'actuar
—virtuts (aretai) eétiques—. Se'l qualifica com a periode monoteista —en
nomenclatura nietzscheana— i també com a universum, ja que tot esta su-
posadament vessat (versum), o orientat cap a I'u (unum) ordenador, que
permet fer referéncia a Kosmos i defugir aixi el Khads. Premodernitat i Mo-
dernitat pertanyen a aquest model.

— El segon gran moment comencga, com s'ha dit, amb Nietzsche i
abasta el que s'anomena Postmodernitat. Tot el que hi ha, inclosos els co-
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neixements i les conductes, constitueix un politeisme i un pluriversum. No
hi ha ben res que pugui unificar, des d’algun absolut, la realitat. La realitat
es presenta desmembrada, polivalent, esparsa, dissipada.

3. La Premodernitat

Encetem la lectura que interpreta I'humanisme europeu amb la primera
gran seglencia. Tot i que el punt de partenga és un triangle amb angles
antropoldgicament diferents —Jerusalem és un gonos (origen) que es con-
traposa als altres dos angles (Atenes i Roma), pagans o immanents—, I'un
i els altres angles, o origens, d’Europa sorgeixen en un medi que és aquli,
malgrat que jo no el valori.

L'homo sapiens sapiens, successor de 'home de Neanderthal, s'estén
per Europa entre I'any 35.000 aC i la magnificéncia de l'art paleolitic su-
perior. L'espai que abasta va dels Balcans fins a I'Atlantic.

Al llarg deis mil-lennis 11 i 1 aC, afloren civilitzacions urbanfstiques consi-
derables: al sud, minoics, micénics i pobles etruscos; al centre i a I'cest del
continent, s'hi imposen els pobles celtes (a Galicia, a les Gallies, al pals
de Galles, a la Galicjia polonesa, a la Galacia de I'Asia Menor (carta de
sant Pau als Galates)..., perd també a les valls del Sena, de la Garona, del
Rin, del Po...

Per tal d'estendre un fil que reguli el discurs que va des del segle x aC fins
al segle xv dC, vegem un esquema visual (veure esquema pag. seglent).

Continuem tot envestint els antecedents del cristianisme, sense els
quals Europa seria una casualitat, un atzar, i fins i tot un desproposit i un
absurd. Cal contraposar la civilitzacié hebrea (Jerusalem) a les civilitza-
cions grega (Atenes) i llatina (Roma). Aquesta contraposicié originara el
cristianisme, que és la primera versié del mén occidental i que després
continuara com a Modernitat.

Podem resumir les caracteristiques de Jerusalem en cinc punts:

1. Religié de I'Alteritat Absoluta, i de I'obediéncia.
Importancia de I'Etica.
Preeminéncia de la Fe.

Valor de la tradicio.

o 0w D

Tot s'organitza des de la transcendéncia.
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Ficura 2: Pre-modernitat

També abreujo en cinc punts —encarats als cinc anteriors— els trets
comuns a Atenes i Roma:

1. Religié social i de la bellesa.
Importancia de I'Estetica i de la Llei.
Preeminéncia de la Raé.

Valor de I'autonomia.

o > W o

Tot s’organitza des de la immanéncia.

La cultura jueva configura la tesi enfront de la qual es fa entenedora la
cultura pagana dels grecs i dels llatins, i aixi aquesta cultura pagana es-
devé antitesi de la cultura jueva.
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L'hebreu creu que I'ésser huma gaudeix de supremacia sobre |a resta
de la creaci6, especialment sobre els animals, que s'han posat en l'e-
xisténcia precisament per a ell. La moral és la manera com |'anthropos es
relaciona amb Déu. La histdria no és una positivitat elemental o una suma
de fets, sind que comporta sentit, direccio, legitimacié. Camina cap a al-
guna direccié, que, per cert, no es troba enlloc. La temporalitat no és ci-
clica, en contra del model grec, siné que comenga de manera absoluta i
té una finalitat, la qual ultima, acompleix, realitza i porta a terme.

El text de la Torah —en grec Pentateuc—, amb una tradici¢ oral de se-

gles passats, es redacta cap al segle x aC. ;Quin és I'Absolut —ab alio so-

- lutum, el desconnectat de tot, és a dir, I'autdnom, I'emancipat, el solt, el se-
parat—, que fa possible d'entendre el moén i també d'organitzar-lo?

El llibre de I'«Exodos» (en greéc) o elleh se mot (en hebreu), segon llibre
del «Pentateuc», porta el nom del Déu hebreu. S'hi llegeix:

Moisés va dir a Déu:

— Quan aniré a trobar els israelites i els diré: «El Déu dels vostres pares
m'envia a vosaltres», si ells em pregunten: «Quin és el seu nom?», qué
els he de respondre?

Llavors Déu digué a Moises:
— Jo séc el qui sé6c
| afegf:

— Digues als israelites: «Jo s6c» m'envia a vosaltres. (3,13-14)

De fet, el redactat hebreu no diu «jo séc¢ el qui s6¢c», sind que només
posa, una darrere l'altra, quatre consonants sense cap vocal. Les lletres
son : Yod, he, vav, he —simple tetragrama, YHWH, que més tard es va lle-
gir Yahweh—, Les quatre consonants hebrees no es poden llegir, agui rau
la seva forga. Aixi doncs, I'Absolut és silenci, és una imatge gque no deixa
veure res. Déu és impronunciable, se situa més enlla del llenguatge. Es
ben bé alldo completament altre respecte del nostre discurs. Com en el pri-
mer Wittgenstein: davant de Déu el millor és guardar silenci. Aquesta ma-
nera d'assenyalar cap a Déu no té res a veure amb la forma com els grecs
i els romans varen entendre els déus. Els déus eren una part, un boci, un
tros de I'univers (Physis o Natura).

Per altra banda, en el cas jueu, cal remarcar la relacié que hi ha entre 'Ab-
solut, gue és Silenci, i el nostre mén natural i historic. Linici del «Bereshit» —
«Genesis» en grec—, primer llibre de la Torah, insinua aquesta relacié:

Bereshit barah Elohim Et Hashamayim We Et Ha Arets. (Al principi, Déu va
crear el cel i la terra). («Génesi», 1,1)
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Elohim
{Els Eterns)

barah
(va crear des del no-res)

Hashamayim
{els cels)

Ha Arets
(la terra)

FIGURA 3

El subjecte (Elohim), en plural; en canvi el verb (barah), en singular.
La referéncia a Alld Altre esmicola el discurs logic, la gramatica. No hi
ha parla pel que fa a Déu; és tant un altre que se’'n va fora del que és.
L'esquema exposat, encarat frontalment a 'esquema grecoroma —en
qué els déus son elements del cel i de la terra—, ens fara servei per ca-
pir la sintesi cristiana amb la seva imatge d'encarnacié (ingrés d'Alld Al-
tre en Alld Mateix).

El personatge Abram («Génesi», cap. 12-13), aventurer ess'encial, és el
simbol de I'numanisme hebreu.

Abram vivia confortablement a Ur (Mesopotamia),

El Senyor va dir a Abram:

—Vés-te'n del teu pais, de la teva familia i de la casa del teu pare, cap al
pais que jo tindicaré. («Génesi», 12,1)

Lekh-lekha, allunya't de la seguretat i fes via vers alld desconegut. Déu
no li va lliurar cap mapa topografic. La destinacié d’Abram és no tenir des-
tinacio; en comptes de ser, el destl del jueu esdevé haver-de-ser. Abram
es posa a existir des del futur, des de 'eskhaton; és estranger vagi on vagi.
Ulisses sabia cap on retornava; Enees va saber que havia arribat a la ter-
ra definitiva, on fundaria la ciutat de Roma.- Ulisses recordava el passat,
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Enees tenia percepcié del present, Abram emplena el temps esperant I'es-
devenir. El que és propi d'Abram és passar, ja que el seu ésser no és cap
altre que ésser-cap-a. El mén és la condicié del sentit o de la legitimacio,
perd de cap manera no inclou el sentit.

El simbol Abram ens obre envers el valor primigeni de la cultura hebrea:
el valor esperanca. L'esperanga és un salt esbojarrat que agafa alé en el
temps i vol saltar fora del temps —ucronia— i també fora de 'espai —uto-
pia—. A l'espai-temps biblic, el vertebra |'orientacid, una orientacié que
mai no 'assumeixen ni els sentits, ni la imaginacié, ni la intelligéncia. lah-
vé no és ni el Theds grec ni el Jovis llati. Per aquest motiu és una orienta-
ci6 absoluta; és a dir, absolutament una altra, desconeguda. L'ésser-per-a-
la-mort és assumpte de Heidegger; |'ésser-cap-a-la-mort, en que tot enca-
ra és possible, assenyala la categoria abramica. Abram consisteix en Ge-
worfenheit, en el fet de ser llangat, és projectil. Existeix segons la manera
de l'in-acabament. Esperanca en el futur metahistoric. Abram viu de I'es-
peranga per damunt de tot desig; i en viu, d'aquesta esperanga, ben nu de
fets i de dades.

Aguesta tan important esperanga, que no s ni esperar ni menys enca-
ra esguardar, fonamenta els valors étics hebreus. | la categoria radical és
I'esperanga en el Tetragrama Impronunciable; és a dir, I'esperanga en el Si-
lenci dens no sobta gens si I'ésser huma es defineix com a ésser in-finitiu
—a lestil de linfinitu dels verbs—. Tant I'«Exode» —20,2-14— com el
«Deuteronomi» —5,6-18— contenen les Deu Paraules (Decaleg) amb les
quals el Senyor fa alianca amb el seu poble, i d'aguesta manera I'ésser
huma pot definir i precisar el seu ésser infinitiu.

Segueixo el llibre de I'«Exode» —20—, perd borganitzo les Deu Paraules
en dues columnes paral-leles, alhora que n'abreujo el redactat:

1. Jo séc I'Etern, el teu Déu 6. No matis

2. "No tinguis cap altre déu fora de mi 7. No cometis adulteri

3. No juris en fals pel nom del Senyor 8. No robis

4. Recorda't de.consagrar-me el repds 9. No acusis ningu falsament

del dissabte 10. No desitgis la casa d'un altre. No de-

5. Honra el pare i la mare sitgis la seva dona, ni el seu esclau,
ni la seva esclava, ni el seu bou, ni el
seu ase, ni res del que li pertany

«No matis», ja que I'altre és anoki, és «jo s6c», i NO és pas ni una espe-
cie humana indefinida ni un ésser huma en general. L'ésser huma de carn
i 0ss0s és una diferencia unica. No es pot suprimir. Cada «jo séc» viu I'es-
peranga, én el Silenci Impronunciable, de manera ineluctablement singu-
lar. «Jo s6c¢ I'Etern»: «No matis». Les Deu Paraules no sén res més que 'e-
xisténcia de l'altre declinada en deu modalitats.
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Ara és el moment d’anar a 'antitesi, al paganisme grecoroma. Pagus
en llati significava llogarret, poblet de pagés o pescador, pagesia. Pa-
ganus era I'habitant de la pagesia o del poblet. El cristianisme es va co-
mencar a predicar en el mén urba —Corint, Atenes, Roma, Antioquia,
Milet, Efes, Tessaldnica...—, i els camperols, pescadors i pastors varen
romandre encara en la mitologia dels grecs i dels romans. Pagans eren
els no cristians, i coincidien amb les persones que vivien a les zones ru-
rals o als petits ports de pesca. A part del perqué de pagans, la cos-
movisié dels grecs i dels romans es va situar a les antipodes de I'antro-
pologia hebrea. L’humanisme jueu no té res a veure amb I'humanisme
grecoroma.

A Grecia, Alld Absolut fou la Physis; a part d’ella solament hi havia el
no-res. Els déus —Zeus, Hera, Hephaistos, Apollon...— no sén pas ante-
riors a la naturalesa (Physis), sind que en son peces. Immortals, perd ben
naturals. El verb grec Phyo, d'arrel indoeuropea, significava produir, pro-
duir-se, néixer, brotar, fer sortir, engendrar; la Physis es concebeix des d'e-
lla mateixa, sense recorrer a res estrany o alié. La Physis és tot el que hi
ha, és autdbnoma, autointel'ligible, ja que constitueix la forga intima que fa
néixer i créixer i morir i renéixer. Aristotil, a Peri Physeos —Il, 1,192 b 8 i
seg.—, defensa que la Physis és la causa immanent de qualsevol procés.
Només immaneéncia.

A Roma comengar és «re-comengar», és experimentar alld anyenc
com si fos quelcom nou. Cal imitar el classicisme d'abans, el grec, a fi
de transmetre’l a tothom que el desconegui. El primer contacte dels ro-
mans amb la cultura hel-lénica va tenir lloc al sud d'ltalia, a la Magna
Grécia i a Sicilia. El gran torsimany Ciceré sabia perfectament el grec, i
va traduir del grec al llati autors ben rellevants, gairebé sense alterar-ne
gens el sentit de les paraules. Aixi, per exemple, va passar al llati la pa-
raula paideia amb el mot humanitas. | Lucreci —Titus Lucretius Caro— a
De rerum natura s'inspira en Epicur —Carta a Herodot, Carta a Mene-
ceu— i va traduir -to kenon per vacuum i per inane. Per tant, no és gens
estrany que el vocable Physis es traduis en llati magistralment per Natu-
ra, substantiu lligat al verb nasci (néixer, prendre principi) —per aixd Ci-
cer6 escriu: «In miseriam nascimur» {naixem per a la miséria)—. La Na-
tura (naturalesa) és tot el que té en si mateix el principi del seu desen-
volupament. La natura no necessita per res cap déu que la crei; és au-
tosuficient. Encara meés; Jovis Pater (Jupiter), Junus, Minerva... formen
part de la natura. El grec Hesiodos, a la Teogonia, fa referéncia al Khaos
(desordre com a buit) en el sentit de primer concepte de la Physis; des-
prés sorgeixen Gaia (Terra), Eros (Amor), i Uranos (Cel) i Pontos (Aigua
marina) i Khronos (Temps)... Zeus va néixer a Creta. Tot s'explica des de
tot, sense cap mena de transcendencia. Una sola realitat autosuficient.
Aguesta era l'autoconcepcio dels hel-lénics i dels llatins.
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Physls

Cosmovisid absoluta
dels grecs i dels romans

Natura

FIGURA 4

Entre el segle vini el 1l aC, es fa present a la Mediterrania el sistema po-
litic de les ciutats. No hi ha cap dubte que aquest fet influl en la concep-
cid cosmologica i en I'antropologica. Sota Péricles (segle v aC) Atenes és
el focus intel-lectual i artistic de Grecia. El Partend, a l'altipla calcari de
I'Acropoli, amb el fris de les panatenees de Fidies. Esquil, Sofocles i Euri-
pides conreen el teatre, i, a finals del segle v aC, Aristdfanes despulla la
societat atenesa en les seves comedies. Gorgies i Protagores, sofistes.
Santuaris de Zeus a Olimpia i d'Apol-lo a Delfos.

A partir de I'any 336 aC, Alexandre el Gran avanca les conquestes fins
al cor d'Asia. El centre cultural es desplaga cap a Orient. Brollara I'hel-le-
nisme, gue influira també sobre la civilitzacié romana. Els emperadors
Adria i Marc Aureli manifesten un gran toc d’hel-lenisme.

Cap al 509 aC Roma passa del sistema monarquic al republica. El 272
aC, Roma tutelara, de cap a cap, tot ltalia. A partir del segle v aC, els cel-
tes i els germanics ocupen el nord d'Europa, menys estable; i el poder roma
conquereix i organitza el sud. Octavi August (36 aC-14 dC), primer empe-
rador, atermena I'espai llati amb unes fronteres coherents i estables. Durant
els dos primers segles de la nostra era, Roma organitza politicament el mig-
dia d’Europa i hi introdueix una cultura amb fonaments grecs.

Dintre d’aquest marc, I'humanisme hel-lenic és simbolitzat per Ulisses.
Els habitants de I'Hél-lade es van capir a si mateixos com a retorn als ori-
gens i fonaments (arkhai). ltaca o les Idees de Platé n'il-luminen el trans-
curs; sense la una i les altres, I'existéncia seria absurda. Perduda la memo-
ria, no hi hauria retorn, no es comptaria amb intel-ligibilitat. El desti sempre
ha existit; la dificultat és retornar-hi. Malgrat aixd, en contra d'Abram, se
sap cap on es fa cami. Es camina cap a abans.

Enees simbolitza I'humanisme roma. Virgili va recollir el mite secular d'un
Enees troia que funda la ciutat de Roma. El viatge d'Enees és una iniciacio,
com en els misteris d’Eleusis. El punt de partencga és el desordre de ia fi de
Troia i, després de proves varies, es reneix al present —Roma—, que es-
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devé el present decisiu. Ni fantasia de 'esdevenir —Abram—, ni record del
passat —Ulisses—; percepcio del present finalment definitiv —Enees—. Al
capdavall I'Urbs romana ho és, fet i fet, tot. jPer a qué el temps a venir?,
Jper a qué el temps passat? N'hi ha ben bé prou amb el temps present. No-
més cal repetir secundum mores majorum. L'ésser no és eternitat, sind im-
maneéncia immediata.

El valor suprem de Grécia fou el Logos, un logos que fa estada a ltaca
0 en les |dees platoniques, perd mai no s'esta en la immediatesa dels sen-
tits. L'Antigona de Sofocles planteja el tema de les lleis escrites, és a dir,
de la Llei Natural o Eterna. El logos treballa des de més enlla de I'empei-
ria, i ho converteix tot en just o ajustat; aixi la realitat se situa sota la dike.
El decurs temporal no gaudeix d'intel-ligibilitat; la intel-ligibilitat prové d'un
punt alie a la Historia. El logos fa que en un discurs hi hagi continuitat en
comptes de contiglitat positiva. Els Stoikheia (Geometria) d'Euclides, els
escrits matematics i fisics d'Arguimides, I'Organon (Logica) d'Aristotil, els
Geographumena d'Eratdstenes..., sén objectivacions del logos. El grec
creu que el valor maxim és la racionalitat intel'ligent —fins i tot en ética—;
en canvi els llatins tenen com a valor suprem la racionalitat eficag. Cicero,
en el De legibus —malgrat els defectes de les copies que en tenim— de-
fensa la ratio en la seva capacitat d'organitzar la societat, tal com Marcus
Vitruvius Pollio amb el tractat De Architectura —format per deu llibres—,
adreca la Ratio cap a I'ambit de I'arquitectura i de l'urbanisme. El logos
il'lumina des del pretérit fundacional, que proporciona seguretat mitjangant
la retentiva. La ratio clarifica la sensibilitat a partir de la seva preséncia; aixi
doncs, gaudi amb la percepcié de |'Urbs perfecta.

Les Deu Paraules resumien els valors morals dels hebreus. Els teorics
grecs establiren que I'ética esta al servei de la polis. L'ética és social, poli-
tica, i no és pas individual. Cada ciutada compta en la mesura que es lliu-
ra a I'Estat-Ciutat. La dike (justiciay fa de-columna vertebral. La Republica
(Politeia) de Platé exposa aquella Paideia (educacié) que creara una Poli-
teia justa, equilibrada. La justicia resumeix tota la resta de les virtuts. El bé
de cadascl s'inclou en la polis, i el bé de la polis deriva de la Physis —que
és ordre (Kosmos)—, perqué el logos presideix la polis. També Aristotil va
situar la polis al bell mig dels valors morals. El bé de la polis és el més alt
de tots els béns humans. A la Politika —llibres VII i VIIl— Aristotil desenvo-
lupa la seva tesi que estableix que s’ha d'educar moralment amb vista a
I'Estat-Ciutat, sempre superior al simple ciutada. Per tant, cal que fens
huma sigui zoon politikon, animal que només pot acomplir-se a ell mateix i
realitzar-se en el si d'una societat autosuficient —polis—.

Aixi mateix els romans fonamentaren la moral en el respecte a I'Estat.
Cicero, a De legibus (50 aC), si bé exigeix que les lleis positives respectin
el Dret Natural (jus naturale), pressuposa que I'Estat roma és el millor dels
Estats (llibre Il). 1, a Edictum perpetuumn, Yemperador Adria (130 dC) re-
dacta un dret fix, que abans estava a la discrecié de cada magistrat. Els
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codis morals coincideixen amb el servei a 'Estat, que se suposa que és
imanat pel bé comu.

Iniciem una altra sequéncia. En un medi hel-enistic romanitzat, hi pre-
dicava un jueu ben curiés que no encaixava gaire ni amb els fariseus, ni
amb els saduceus, ni amb els sacerdots, ni amb els zelots, ni amb els es-
senis, ni amb els escribes, ni tampoc amb els rabins. Abans de I'any 70
dC —el general Titus destrueix Jerusalem— el judaisme era plural, no
gens uniforme; aixi doncs, no fa gens estrany que sorgis una nova mane-
ra de llegir i de predicar els textos biblics. Vull fer referéncia a Jesus de
Natzaret —que, valgui la paradoxa, va néixer I'any 5 aC i el varen crucifi-
car els romans cap a I'any 30 dC—. Abans del 70 dC, hi ha unes cartes
d'un altre jueu dissident, Pau de Tars. Les va trametre a diferents comuni-
tats cristianes. La carta que va enviar als cristians de Tessaldnica és de
I'any 50 0 51 dC. Els anomenats Evangelis, dels quals n'excel-liren qua-
tre, es varen redactar entre els anys 70 i 100, i també la resta de textos
primerencs que fan referéncia d’alguna manera a Jesus de Natzaret, a qui
se sol atribuir la fundacié del cristianisme. La prédica de Jesus i els seus
actes afavoriren que nasquessin comunitats que creien en ell. Hi va haver
tres modalitats principals d'agrupacions de creients: cristians judaitzants,
cristians hel‘lenitzats i cristians llatinitzats. Els judaitzants varen perdre de
seguida forga a partir de 'any 70; els hel-lenitzats esdevindrien amb el
temps I'Església Ortodoxa, i els llatinitzats varen ser, al cap d'alguns se-
gles, catdlics i protestants.

Fins al primer concili de Nicea (any 325) hi ha un dilatat recorregut, que
acabara plasmant en el cristianisme la sintesi de I'Encarnacié, que assu-
meix (Aufhebung de Hegel) la tesi jueva (Allo Divi és Allo Altre) i 'antitesi
grecollatina (Alld Divi forma part d'Alld mateix). L'humanisme cristia con-
serva, i a la vegada suprimeix (aufheben alemany), els humanismes he-
breu i grecoroma (Allo Divi és Allo Altre ingressat en Allo Mateix):

Saul —en hebreu— o Paulos —hel-lenitzat— de Tars inicia la llarga pe-
regrinacio, la qual, des de la cultura jueva i des de les cultures hel-lenisti-
ca i llatina el portara al capdavall cap a I'hnumanisme cristia. Aix0 succeira
I'any 325. Pau neix entre els anys 5i 10, i és decapitat a Roma entre el 65
i 67. La seva ciutat natal, Tars, era a Cilicia (Asia Menor), poblacié hel-le-
nitzada des del 333 aC. Els romans conqueriren Tars el segle 1 aC. Pau era
d’'una familia jueva de la diaspora. Va estudiar a Jerusalem sota |'orienta-
ci6 del doctor fariseu Gamaliel, amb qui va aprendre hebreu, llengua que
ja no es parlava. Gamaliel estava, alhora, vinculat a Hillel, un dels grans
mestres del judaisme en temps d’Herodes el Gran.

No és gens estrany que a la carta als cristians de Filips (3,5), hi escrigui:

[...] circumcidat el dia vuite, s6c israelita de naixement, de |a tribu de Benja-
mi, hebreu i fill d’hebreus [...]
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El gedgraf grec Estrabé —a Geographica, XIV,5— ens informa que Tars
era una ciutat hel-lenistica apassionada per la filosofia, i, concretament,
ens cita fildsofs estoics com Antipater, Archédamos, Nestor, Atheonodoros.
Pau dominava bé el grec: hi redacta tots els escrits.

Quan esmenta la Torah (Nomos en grec) hébrea, ho fa tot seguint la ver-
si6 grega dels Setanta d'Alexandria. A més a més, és ciutada roma, com
ens diu als «Fets dels Apostols» (22,25-28):

[...] s6c ciutada roma [...]. Tinc la ciutadania romana des del naixement.

Fou el personatge més adequat per comengar el procés que portaria,
al segle v dC, la sintesi de I'humanisme cristia. Jueu, grec-hel-lenistic i
roma. El judaisme i fara discutir la relacié entre la Fe i la Llei; I'estoicisme
grec li proporcionara conceptes com el de Kosmos, Logos, Eikon, Mathe-
sis, Pneuma... Pau admira l'organitzacié de I'lmperi roma, i va introduir els
valors d’ordre i justicia en el si de la seva concepcid. Aixi ho expressa a la
«Carta als Colossencs» (3,11):

Des d'ara ja no hi ha grec ni jueu, circumcis ni incircumcis, estranger (bar-
bar) ni escita, esclau ni lliure [...]

Doncs, ¢qué diu que hi ha, que queda? Hi ha solament la koinonia, co-
munié de tots els humans. L'ésser huma és mit-sein (relacid). Perd, aixo si,
sota una autoritat. Jerusalem li va fer servei per valorar el mysteros; Atenes
li ensenya la sophia (el saber savi); i, finalment, Roma |i mostra la im-
portancia del poder, de l'ordre i de l'eficacia. Fet i fet, Pau de Tars fa I'es-
borrany de la Civilitzacié Occidental.

Pau defensa que Jesus és un home («Carta als Galates», 4,4) que mori
a la creu («Carta als Filipencs», 2,8) i que ressuscita («Primera Carta als
Corintis», 15,3-4, «Carta als Romans», 8,29; «Carta als Colossencs», 1,15).
Perd el titol que sant Pau déna més a Jesus és el de Fill de Déu («Carta
als Romans», 1,4; «Primera Carta als Corintis», 1,9; «Carta als Galates»,
1,16; etc.); no cal prendre 'expressid més enlla de la metafora, com tam-
bé podem veure en alguns profetes de I'Antic Testament.

Tot i aix0, crucificar el Messies sempre sera dificil d'acceptar. A la «Prime-
ra Carta als Cristians de Corint» (probablement de I'any 56), hi podem llegir:

Els jueus demanen prodigis, i els grecs cerquen saviesa, perd nosaltres pre-
diguem un Messies crucificat, que és un escandol per als jueus i per als grecs
un absurd. Perd és poder i saviesa de Déu per a tots els qui sén cridats, tant
jueus com grecs. Perque alld que sembla absurd en I'obra de Déu és més savi
que la saviesa dels homes, i alld que sembla feble en 'obra de Déu és més fort
que no pas els homes. (1,22-25)
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La divinitat de Jesus no es proclama de manera explicita. Aixd no s'es-
devindra fins al | Concili de Nicea, el 325 dC. Mentrestant, la discussié en-
tre els cristians, inclosos els bisbes, és aspra i obstinada.

El discurs moral dels primers cristians s'inspira en la polis dels grecs,
en I'urbs dels romans i en el poble escollif dels hebreus. No n'hi ha prou
amb la moral jueva —ni incloent-hi els essenis—; també s'ha de comptar
amb l'estoicisme hellenistic, roma i neoplatonic, i amb el seu valor de l'e-
cumenisme, de la rad universal. A la «Carta als Galates», hi podem llegir:

Perqué no compta per a res ser circumcidat o no ser-ho; només compta que
som una creacié nova. (6,15)

Escriptors cristians com Tertulia, Origenes, Lactanci, Climent d'Alexan-
dria... defensen que la moral estoica s'assembla molt a la cristiana. En el
segle w dC, fins i tot s'inventa una falsa correspondéncia entre Pau de Tars
—de fet fundador del cristianisme— i Séneca, un dels grans estoics ro-
mans, que va morir I'any 65 dC.

L'encarament entre la cosmovisié jueva —Déu se situa completament
més enlla; és a dir, no hi és— i la pagana —els déus formen part del mon,
que és tot el que hi ha—, es trasllada a la discussio cristiana sobre Jesus,
amb preguntes com si era o no era realment Déu. Els grecs i els romans
no trobaven que fos gens dificultés afirmar-ho —només comptaven amb la
immanéncia—; en canvi els jueus no podien admetre que el Tetragrama
Impronunciable fos cap cosa d'aguest mén —la transcendéncia era abso-
luta—. Els cristians de Jerusalem eren judeocristians; triomfaren plenament
fins I'any 49 dC, i defalliren clarament després de la caiguda de Jerusa-
lem, I'any 70 dC. Tanmateix, hi va haver cristians influenciats pels essenis,
com els que envoltaren els redactors de I'«Apocalipsi» i de |'«Evangeli de
Joan». Cap al 37 dC es va fundar la comunitat cristiana de Damasc, con-
figurada per cristians hel-lenistes. £s ben logic que les diferents comuni-
tats visguessin de manera ben oposada el tema de la real divinitat de Je-
sus. Al capdavant dels judeocristians hi ha Santiago, de Jerusalem; en
canvi Pau defensa el cristianisme hel-lenista. La primera comunitat de cris-
tians de Roma es va fundar entre els anys 43 i 49 dC.

Marcié (80-160 dC) i Valenti (+161) pensen el cristianisme des del
gnosticisme. A finals del segle 1, el judeocristianisme —ebionites— defen-
sa gque JesuUs és només un home, elegit per Déu de manera eminent, pero
no és Déu.

A Alexandria, el judaisme hel'lenistic de Fil6 passa al cristianisme a tra-
vés de Climent d'Alexandria. En aquesta mateixa ciutat, al segle i, asso-
leix empenta el neoplatonisme, que permetra afirmar que Déu-pare és
transcendent i incomprensible, i que el Fill és una imatge inferior de Déu-
pare. Tot el segle ut viu discussions divergents entorn de la naturalesa di-
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vina de JesUs, o bé sobre la seva naturalesa humana. Hi ha qui diu que
el Fill va comencar a existir quan 'engendra Déu-pare; hi ha qui defensa
—com els docetes— que el cos de Jesus només fou aparent —no era ac-
ceptable que Déu s'encarnés—; hi ha qui predica que en Jesus hi con-
viuen dues persones, una divina i l'altra humana —com és el cas de Nes-
tori—; hi ha qui, com Arrius, sosté que Jesus no és Déu, siné una criatura
seva. Molts bisbes de I'ambit oriental s'adheriren a I'arrianisme.

L'emperador Constanti, en haver-se convertit al cristianisme i haver con-
cedit llibertat de culte als cristians —I'any 313—, preocupat pel desordre
teologic en l'imperi, que reportava desordres publics, convoca a la ciutat
de Nicea (Bitinia, a Turquia actual), I'any 325, el que sera el primer concili
que hi ha hagut en aquesta ciutat. S’hi reuniren uns 250 bisbes, entre els
quals hi havia cinc delegats d'Occident. Dos sacerdots representaven el
papa Silvestre. Les sessions se celebraren al palau imperial. Algunes les
presidia el propi Constanti. El simbol, o credo, que s'aprova defineix que el
Fill (Jesus) és homoousios (de la mateixa substancia o naturalesa que el
pare). Jesus és Déu veritable. Dos bisbes no ho varen voler firmar. Més en-
davant, uns altres, com el bisbe de Cesarea, Eusebi, varen fer saber que
havien signat per tal de quedar bé amb I'emperador. De tota manera, el
text de Nicea acompleix la sintesi cristiana, ja que fa que el Déu jueu entri
en el mon grecoroma (veure figura 5 pagina seguent).

| ’humanisme cristia s'iniciara en el Credo de Nicea |. Es incomprensi-
ble si no es fa referéncia a les cosmovisions hebrea i grecoromana; al cap
i ala fi sorgeix a base de suprimir-les ambdues, per® servant-les en un al-
tre nivell. El grec sant Gregori de Nazianz (330-390) té una férmula ben cu-
riosa per fer referéncia a I'Encarnacio; diu:

Ho logos pakhunetai (el Verb divi es condensa),
Sant Dionfs el Gran (+264) expressa una altra férmula sembiant:
Phainomenos kryptetai (es va anar mostrant de la manera com s'amaga).

Havent-se constituit el cristianisme, continuem amb la segona sequén-
cia de la Premodernitat —d'acord amb l'esquema que s'ha presentat en
comengar aguesta part—.

Abans de I'any 1000, el cristianisme treballava per expandir-se. Hi ha-
via cinc patriarcats —Roma, Constantinoble, Alexandria, Antioguia i Jeru-
salem—, tots, excepte el Patriarcat de Roma, eren a l'orient de I'lmperi
Roma. El propi poder politic, des de I'11 de maig de I'any 330, se centra a
Constantinoble. L'emperador Constanti, que déna el nom a I'antiga Bizan-
¢i, inaugura en aquesta mateixa data la nova capital. La basilica de Santa
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tianisme. Justinia reedificara Santa Sofia, i n‘acabara les obres el 537.

La llengua litargica, fins i tot de I'Occident cristia, fou el grec fins a fi-
nals del segle v. Després, es va adoptar el llati. El patriarca de Constanti-
noble gaudia de més pes que el de Roma, gracies a la preséncia de I'em-
perador a la ciutat del Bosfor. Amb Agusti de Tagaste (Aurelius Augusti-
nus), que mori el 430, el cristianisme occidental agafa una gran empenta.
El seu pes arribara fins als reformistes protestants del segle xvi. Hi faig re-
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feréncia perqué aquest cristianisme cristal-litza aquella doctrina cristiana
que potencia I'expansié de la nova religié per tot Occident. Agusti repre-
senta, sense cap mena de dubte, el pensador de referéncia. En el llibre De
civitate Dei (VI1,9,20; VIII,2,5) manifesta com admira la filosofia platonica,
pergue troba que s'acosta molt a la fe dels creients cristians. Agusti des-
cobreix una afinitat important entre 'amor a I'U, al Bé i a la Bellesa (tal com
es veu en el Banquet de Plat6 —Eros— i en les Ennéades de Ploti) i 'amor
gue Jesus exigia als seus deixebles (De libero arbitrio, 11,13,35 i Tractatus
in Johannis Evangelium, 26,4). Entre el 390 i el 400, Agusti rellegeix les
cartes de sant Pau, cosa gue significa un nou contacte amb el judaisme.
El pensament estoic de Cicerd també es reflecteix en els seus escrits, com
per exemple en el cas de les quatre virtuts cardinals.

Al cap d'uns anys, Agusti es decanta una mica de l'estoicisme, i creu
que és una quimera que només la rad o la moralitat natural puguin ser la
deu de l'ética. La «Carta als Galates» de Pau de Tars el va fer canviar de
parer. Pau escriu:

Perqué els desitjos terrenals sén contraris a I'Esperit, i I'Esperit és contrari als
desitjos terrenals. Hi ha una lluita entre ells, i per aixd no féu el que voldrieu. (5,17)

Per organitzar la convivencia humana, no n'hi ha prou ni amb el logos
grec ni amb la ratio llatina; a més a més, cal comptar amb el ruah (Espe-
rit) de la cultura hebrea. La perfeccié humana comenca amb les capaci-
tats del discurs; tanmateix, només se n'aconsegueix la culminacié amb la
iniciativa divina. Pau de Tars li va donar aquesta seguretat. A la «Carta als
Romans», hi escriu:

Que ningu no es glorifiqui per les seves obres.

A finals del segle Iv, I'emperador Teodosi condemna oficialment el pa-
ganisme. Com a consequéncia, es multipliquen els edificis cristians, que
ben aviat bandegen els temples de la mitologia grega i romana. Aixi, sen-
se cap trencament, s'entra a I'época medieval. Els temps pagans deixen
pas als temps cristians. En morir Teodosi, I'Imperi roma es divideix en
dos: el d'Orient, amb Constantinoble com a capital i Arcadi com a em-
perador, i el d'Occident, que alterna la capltahtat entre Mila i Ravenna,
amb Honori com a emperador.

El 410, els visigots d'Alaric assalten Roma. Entre els anys 500 i 1000, Eu-
ropa sofreix migracions importants, que reporten la separacié d'Occident —
fraccionat, llatinitzat i en part germanitzat— i d'Orient —caracteritzat per la
cultura grega i per l'eslavitzacio—, malgrat els esforgos de Justinia (482-
565) i de Carlemany (742-814). Cap al segle x, des de les estepes russes
fins a Portugal, Franga i Irlanda, es consolida una nova manera d'entendre
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I'existéncia, que té a Jesucrist com a punt de referéncia absolut. L'adminis-
tracio, les institucions politiques i militars, i també la reflexié filosdfico-teclo-
gica i l'activitat artistica s'orienten cap al Déu-encarnat. Tot i aix0, el sud, a
partir del segle vii, esta marcat per I'lslam. La cristiandat, nascuda I'any
1000, s'organitza entorn de dos focus: el de Bizanci, estable, i el d'Occi-
dent, inestable, que fluctua entre el Papat i el Sacre Imperi roma germanic.
A Occident tampoc no es perd la tradicio grega; aixi, per exemple, al segle
xii, et dominic Guillem de Moerbeke tradueix Aristotil directament del grec.
Aguests textos traduits, els emprara Tomas d'Aquino.

Europa es funda sobre el cristianisme, sobre el Pantocrator; és a dir,
s'arrela en la sintesi que aplega judaisme i paganisme grecoroma, en el
Déu-fet-home. Entre el 1000 i el 1400, l'oest europeu gaudeix de creixe-
ment demografic i econdmic, i s'organitza politicament i socialment a base
del sistema feudal. Arts romanic i gotic, monestirs (benedictins, cister-
cencs), catedrals, cant gregoria, franciscans i dominics, universitats, croa-
des per recuperar els Llocs Sants on visqué Jesus, pensadors cabdals
(Ramon Llull i Tomas d'Aquino), aparicié de les llengles romaniques (italia,
llenglies d'oil i d'oc, catala, castella, galaicoportugués... Dant, o Durante,
Alighieri (1265-1321) expressa el seu amor a la llengua materna italiana
—de Toscana—:

La llengua materna m'ha engendrat al mateix temps que ho han fet els meus
pares, i ha estat com el foc amb que el ferrer prepara el ferro per tal de fabricar
un ganivet. (Convivi, 1,13)

No compten amb cap altre Absolut, amb el qual resoldre els dubtes
intel-lectuals i les perplexitats etiques, que Déu, perd Déu-encarnat, és a
dir, Jesucrist. Ni el Tetragrama Impronunciable, ni tampoc la Physis o Na-
tura. Posats a oferir un simbol de la Weltanschauung (cosmovisio) cris-
tiana, sembla adient el Pantocrator (Jesucrist Senyor de I'Univers). Aixi,
doncs, les pintures i les escultures romaniques son exemple del nou Ab-
solut, que és la deu indiscutible dels valors. Jesucrist, assegut, seré i ma-
jestatic, presideix el Judici Definitiu de tothom i de tot. El grup tetramorf,
que representa els quatre evangelistes, envolta 'ametlla sagrada que
doéna relleu al Pantocrator omnipotent. Aquest és el simbol del cristianis-
me pletoric que presideix la cristiandat. EI monestir de Conques, en un
dels camins de Santiago, a les terres meridionals franceses (Auvérnia),
mostra, de manera colpidora, al visitant, un Judici Final, presidit per Je-
sucrist. Es en el timpa de la porta d'entrada a I'església. Crist, quan les
coses esdevenen definitives, premia els justos’i castiga els culpables.
Absolut. Catalunya, i més concretament a la vall pirinenca de Boli, pro-
dueix pintures romaniques ben importants. El Pantocrator de Sant Cli-
ment de Talll, de la primera meitat del segle xi, presideix majestatica-
ment tota la Historia. Cristiandat.
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Sera bo de remarcar dos pensadors del periode premodern, que he
gualificat de Cristiandat (segles x-xv): Tomas d'Aquino (1228-1274), que va
néixer prop de Napols, i Ramon Liull (1233-1316), un catala de Mallorca.

Entre 1265 i 1272, Tomas llegeix a fons I'Etica a Nicomac d'Aristotil.
Fa una interpretacié a través dels estoics, de Cicerd, de Séneca, i, és
clar, de la Biblia i de la Teologia cristiana. Es nodreix de la tradicié gre-
ga neoplatonica a través del Pseudo-Dionfs. La seva obra cabdal és la
Summa Theologiae (amb 2669 articles), que es divideix en dues grans
parts, i la segona en conté unes altres tres. Tracta del tema de I'huma-
nisme, en el seu vessant de la conducta, a la «Prima Secundae» i a la
«Secunda Secundae», on hi ha les glestions de la felicitat i dels camins
que hi porten. Jesucrist va venir per tal de mostrar-nos, en la seva pro-
pia humanitat, el cami que porta a la beatitud. Entre I'activitat i la felicitat
s'hi insereix Jesucrist, el qual, com remarcava Pau de Tars, és |'Unic mit-
jancer entre Del i els humans («Primera Carta a Timoteu», 2,5). Tomas
d’Aquino accepta la definicié aristotélica d’ésser huma, el qual, d'acord
amb aquesta definicid, és un animal de polis, un animal politic (Politika |,
1253a, 7-18), animal social; de tota manera, 'aquini o doctor angeélic uni-
versalitza la definicié i rebutja la restriccio de Ciutat-Estat grega. Amb la
nocio de caritat s'obre de bat a bat a tota la comunitat humana sense
cap mena de distincid. La moral deixa de ser només feina racional, i acull
a tothom, fins i tot a aquells que no poden emprar el discurs intel-lectual;
també ells es poden iniciar en la recerca del bé. Quant a les virtuts mo-
rals, Tomas d'Aquino segueix el discurs comu a tots els moralistes, que
s'esforcen per humanitzar cada vegada més la vida humana. En canvi,
quan parla de les virtuts teologals (fe, esperanca i caritat), assenyala la
incapacitat de I'ésser huma quan mira d'adquirir-les. El propi Déu és la
causa, el motiu i 'objecte d'aquestes virtuts, tot i que sigui I’home qui les
exerceixi. S6n un do i no pas fruit de l'esforg.

Ramon Llull empra el catala en els escrits, fins i tot abans que Eckhart
(1260-1327) se serveixi de I'alemany i Dant (1265-1321) de la llengua de
la Toscana o italia. En les tres-centes obres fa servir el catala, el llati i I'a-
rab. El platonisme i la cultura grega en general li sobrevé a través de Bo-
eci, de Dionis Aeropagita, de sant Anselm, de Ricard de Sant Victor, de
Joan de Salisbury, dels arabs Algatzell (al-Gazali), Avicenna i Averrois, i
de la Cabala jueva, i també del sufisme islamic. L’humanisme Iul-lia té
unes arrels platonicoagustinianes: anima més cos. L'anima es manifesta
en la memoria, en I'enteniment i en la voluntat. El cos té cinc sentits, i un
sise, l'effatus, que és la capacitat de parlar. D'aguesta manera, |'ésser
huma pot conéixer, estimar i servir Déu en la seva encarnacioé mitjancera
que és Jesucrist. Jesucrist és el centre absolut; allunyar-se'n és pecar. En
el Liibre d'’Amic i Amat, diu que entre la intel-ligéncia i I'amor, excel-leix
més I'amor. Quan la memodria i 'enteniment han conduit I'anima fins a Je-
sucrist, ja no hi ha ciéncia i només queda ['amor. No desitjar és morir;
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I'ésser huma és mitjancer entre el dinamisme de tota la creacio i el dina-
misme divi. Al cap i a la fi, I'ésser huma viu en situacié dramatica, a mig
cami entre el no-res i I'ésser; aixd I'empeny a recrear-se més i més sen-
se defallir.

El periode que he anomenat cristianisme (del segle Iv al xv) té com a va-
lor paradigmatic la charitas 0 amor. La resta axioldogica s'alimenta d'agquest
valor suprem. L'humanisme cristia, en el seu ideal, viu amorosament. Es ben
veritat que el cristianisme és, abans de res, fe i no pas moral. La moral con-
formara un discurs a partir del creient, un discurs sobre el Bé, encarnat en
Jesucrist, sobre alld que hom deu a Déu, al proisme i a un mateix. Els con-
tinguts morals coincideixen amb els pagans dels grecs i dels romans, de
manera especial amb els dels estoics, perd també amb els d'Aristotil. El cris-
tianisme, sortint de la Weltanschauung hebrea, integra el paganisme (amb
les referencies a la naturalesa), la felicitat (com a punt teleclogic) i I'excellen-
cia de la virtut. Tot i aix0, en aquests temps, el cristianisme_no fonamenta els
seus valors morals, i es limita a conformar-se segons Crist. La moral cristia-
na és, en aquests segles, una practica inconscient i concreta. La regla d'or,
es troba a l'evangeli atribuit a Mateu, on es pot llegir:

Perdona les nostres ofenses, aixi com nosaltres perdonem els qui ens ofe-
nen. (6,12)

Aguest text es pot llegir a la llum del pensament jueu del rabi Hillel si
seguim la literatura rabinica dels primers segles de la nostra era. Es trac-
ta de Sifrut Hazal, en hebreu, que es pot traduir com «La literatura dels
nostres Mestres de record beneit». Concretament, en el Talimud de Babilo-
nia (editat a Londres el 1972; vol. 9,1) es fa dir al rabi Hillel:

No facis al teu proisme alld que no vols que et facin a tu.

En la persona de Crist, I'haver-de-ser —precepte— es confon amb I'és-
ser, ja que en aquest personatge queda realitzat. Crist, norma definitiva de
la conducta moral, un universal concret, és, al seu torn, tant la realitzacié
ética com el model. Crist esdevé aixi 'imperatiu categoric succint, i és an- -
terior i més fonamental que els sistemes morals.

L'evangeli de Marc, tot repetint el Levitic hebreu (19,18), convida a es- .
timar el proisme com a un mateix (Marc, 12,31); la raé d'aixd es troba en
I'evangeli que redacta el grup que es mou entorn de Joan evangelista. Es
fa dir a Jesus:

El segon [manament] és aquest: Estima els altres com a tu mateix. No hi ha
cap més manament més gran que aquest.
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El manament de I'amor és universal, ja que abans, el Déu-Home, el va
concloure i el va satisfer. Agusti de Tagaste va dir, a les Homilies sobre la
primera carta de sant Joan (1,9), que tots els manaments es resumeixen a
estimar l'altre i estimar Déu. Aixi doncs, I'amor sera, no solament el contin-
gut, sind també el criteri del precepte. Tomas d'Aquino intelligeix la llei
com una invitacio a estimar Déu i el proisme (Summa contra gentiles, |l
cap. 114-117). El mateix pensador, a la Summa Theologiae (Secunda se-
cundae, questio 23, articulus 8), remarca que la caritat és la forma de tota
vida ética.

El cristianisme va haver de resistir el plantejament racional de I'ética, tal
com i venia d'Aristotil, i va haver de cercar un terme mitja entre aquest i el
judaisme. La primera de les cartes atribuides a Joan Evangelista conté un
text que va inspirar els tractadistes del cristianisme —del segle v al segle
xv—; és el seglent:

Ja que Déu ens ha estimat primer, estimem també nosaltres. Si algu afirma-
va: «Jo estimo Déu», perd no estima el seu germa, seria un mentider, perque el
qui no estima el seu germa, que veu, no pot estimar Déu, que no veu. Aguest és
el manament que hem rebut de Jesus: qui estima Déu, també ha d'estimar el seu
germa. (4, 19-21)

Aquesta formulacid, supera la Politeia de Plato (1V, 431a).

A mesura que ens acostem cap al segle xv, tot i que sigui a poc a
poc, va apareixent un nou Absolut que anira marginant el Pantocrator. El
cristianisme havia construit un mén que estava lligat, alhora, als pensa-
dors grecoromans i als profetes hebreus. Aixi i tot, I'equilibri sempre es-
tava amenagat, ja que el profetisme hebraic se sotmetia al /ogos, a la
significacié donada al llenguatge. El cristianisme no va aconseguir mai
casar la Torah amb la raé universal. El desequilibri sotjava sempre per
‘tot arreu. Tant el pensament grec com el roma son incompatibles amb la
radical heteronomia de la cosmovisio hebrea, ja'que el /ogos i la ratio or-
ganitzen el pensament de la immanéncia sometent-ho tot a la critica. El
cristianisme, fins i tot si s'entén com a religié, es basa en la revelacié de
veritats, encara que es considerin sobrenaturals; en canvi el judaisme
no desvela cap veritat. L'hebraisme estableix que el coneixement s’es-
devé en un segon moment, i la llei és anterior a qualsevol gtiestionament
i a qualsevol discurs. Déu és metaontologic; considerar-lo com a objec-
te de saber és caure en l'ateisme. Ben al contrari al cristianisme, esti-
mulat pel logos hel-lénic, que estd convengut del tractament 16gic de la
transcendéncia.

En el mateix terreny del pensar filosofico-teologic, s'inicia la crisi de la
cristiandat. Aixi, John Duns Escot (1266-1308), francisca, introdueix la se-
paracio entre la naturalesa i la gracia, escissio que Luter magnificara més
endavant. L'Amor divi i la voluntat humana, en comptes de coincidir, com
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en sant Anselm, simplement se sumen. Guillem d'Occam (1290-1349),
també francisca, enfronta la llibertat de Del amb la llibertat humana. Tam-
bé Luter reforgara aquesta tesi. Son indicis del final de la Pre-Modernitat
dominant i de I'anunci de l'arribada de la Modernitat, en la qual I'ésser
huma i la ra¢ desplagaran Crist com a punt de referencia total. Tot i aixd,
en la Modernitat occidental, hi conviuran restes de la Pre-Modernitat i les
noves categories de la Modernitat. Nietzsche (mort el 1900) trencara amb
la Modernitat i obrira les portes a I'etapa anomenada Post-Modernitat. De
tota manera, en la Post-Modernitat, hi conviuran també, bé o malament, hu-
manismes premoderns, humanismes moderns i els humanismes postmo-
derns estrenats de bell nou.

4. La Modernitat

Les mutacions historiques no vénen de cop i volta, sind al capdavall
d'una lenta maduracié. L'establiment d'un nou Absolut que bandegés i
arraconés, sense bombo ni estridéncies, I'Absolut premodern cristia —el
Déu-home, Jesucrist— no s’esdevingué de sobte, va trigar ben bé cap a
dos-cents anys. Al llarg dels segles xiv i xv, Europa pateix pestes i guerres;
les conguestes otomanes arruinen I'equilibri del mén anterior. L'imperi bi-
zanti desapareix, i els poders tradicionals del Papa i de I'emperador, a Oc-
cident, deixen pas a la poténcia de les ciutats i dels reis, que organitzen
I'Estat modern.

En la cristiandat medieval tot estava ben Iligat i ajustat. Fe, Rad i Mdn
funcionaven alhora; en canvi en la Modernitat 'ésser huma es desprén
de Déu, la filosofia se separa de la teologia, la politica es deslliga de la
religio, la naturalesa no compta amb la divinitat, la ciéncia fa cami sen-
se la filosofia... Dispersié en comptes d'adhesio i cohesié. A mesura que
un ambit se separa, de seguida assoleix autonomia i cerca els propis fo-
naments. La ciéncia només es refiara de les seves experiéncies, la téc-
nica sols s'arrelara en els seus éxits, I'Estat reposa segur en la Rad d’Es-
tat, 'ésser huma solament tindra confianga en la Rad... Jesucrist, fona-
ment de tota realitat, cedeix el pas a la dispersio, que ara cerca el seu
sentit suprem en I'Home i en la Rao. El triangle —Jerusalem, Atenes,
Roma— que va fer possible el cristianisme —que es va objectivar en
cristiandat—, deixa de ser un triangle i esdevé una recta que uneix al-
tra vegada, com en altres temps, Atenes i Roma. El profetisme hebreu
perd empenta a favor del paganisme immanent grecoroma. Jesucrist
-continua sent un concepte, perd s’ha tornat ineficag per fer de suport i
ser organitzador d'allo real; el Déu-home forma part d'un mon ideal ino-
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perant. Cada vegada més compta I'Home —només I'Home— i la Raod.
Fins i tot algun Papa celebra el carnaval roma disfressat de Bacus o de
Jupiter. En haver-se perdut la fonamentacié de la cristiandat medieval,
aquesta sols es defensa amb la violéncia, com es veu, per exemple, en
el fet de fer perviure la Inquisicié.

La Modernitat no va pas fer cami a partir de zero, siné que estava im-
bricada en la cultura medieval. Sens dubte gue el pensament grec se si-
tua en els origens; ara bé, aquest discurs es va cristianitzar durant deu se-
gles, i a partir d'aquesta mediacioé Grécia va ingressar en la Modernitat, i
va presentar una imatge de mén que, en part, encara és la nostra. L'Om-
ne receptum ad modum recipientis, de la Summa Theologiae —I, q. 85, a.
1, ad 1—, gue es pot traduir per «no es pot congixer res si no és d'acord
amb la manera que imposa la radé humana», de Tomas d'Aquino, ja prefi-
gura el concepte d'a priori del coneixer, que triomfara amb Kant i amb els
constructivismes posteriors. Es un exemple entre molts. A més a més, la
cort dels Papes d'Avinyd va aplanar el cami perqué s'estengués I'huma-
nisme renaixentista italia, encetat de bell nou amb noms com Dant, Petrar-
ca i Bocaccio.

A mes d'esdevenir a poc a poc el pas de la Premodernitat a la Moder-
nitat, en el si de la Modernitat continuen sobrevivint elements ben premo-
derns. Aixi, per exemple, Descartes, tot i ser un modern, quan planteja el
tema de Déu, gairebé recula fins al judaisme. El Déu cartesia sobrepassa
la nostra racionalitat, ja que és allo totalment altre, distint del mén, i per tant
Infinit. Si no trencava radicalment amb la immanéncia, Descartes no podia
fer referencia a Déu. La idea d'infinit en mi representa la ruptura entre im-
maneéncia i transcendencia. El cas de Descartes és una reliquia del preté-
rit dintre de la Modernitat. Ineludible.

Dintre de la seqUéncia que he anomenat Modernitat, em sembla adient
de distingir-hi dos moments: el Renaixement i la ll-lustracio, a la qual se-
gueixen revolucions. Podem visualitzar tot el periode mitjangant un esque-
ma, que comengca el 1486 (any en que Pico della Mirandola redacta De ho-
minis dignitate) i acaba el 1900 (data de la mort de Nietzsche, que es pot
dir que inicia la Postmodernitat). EI 1700 hi ha la fita simbolica que separa
el Renaixement de la Il-lustracié. De tota manera mai no hi ha comparti-
ments estancs; perd les imatges sempre ajuden a comprendre (veure figu-
ra 6 pagina seguent). ‘

El 1453, Constantinoble cau en mans de I'lmperi otoma, i desapareix
aixi I'antic Imperi roma d'Orient. El 1492 es descobreix un Nou Mon,
Ameérica. Copérnic (Kopernik), canonge i astronom polongs, amb la
seva obra De revolutionibus orbium coelestium libri sex (poc abans de
1543), modifica la percepcié de l'univers, que es. torna heliocéntric.
L'any 1434 viu l'aparici6 de la impremta gracies a 'enginy de I'alemany
Gutenberg. La teologia medieval no es pot empassar aquesta bomba.
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FIGURA 6

En canvi Atenes i Roma donen empenta al nou mén gue neix. Franga,
Anglaterra i Espanya s'organitzen com a Estats sobirans; son els pri-
mers a fer-ho, tot i que caldra esperar la Revolucié Francesa, amb el
cap de Lluis XVI per terra, perqué sorgeixi I'Estat-nacié. El rei era I'am-
baixador de Déu a Franga. En haver-li tallat el cap, només el poble
aguanta el poder politic. La cristiandat ha mort; Europa és el nom dels
nous esdeveniments. Europa no avanga fonamentada i segura com
passava abans amb la cristiandat medieval, perd tampoc no li falten re-
ferents que li donin certesa i conviccid. L'Home i la Rad soén els puntals
i els suports. Jesucrist queda per al rés i per a I'art, tot i que en l'art es-
tigui ben antropomorfitzat.

Durant el Renaixement, I'Absolut, fet i fet el vaior suprem —en el discurs
i en la practica—, se centra en I'Esser Huma. El text de Pico della Miran-
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dola, De hominis dignitate (1486) és ben significatiu. Giovanni Pico va néi-
xer a prop de Modena, al castell de La Mirandola, el 24 de febrer de 1463.
Als 23 anys va redactar 900 tesis en qué deia que les tradicions platoni-
ques, aristotéliques, jueves, cristianes i arabs, concordaven. Havia de de-
fensar aquestes tesis a Roma, a principis de 1487, davant de teolegs i filo-
sofs; perd no hi va haver congrés, ja que abans |'autoritat eclesiastica li ha-
via condemnat algunes de les tesis. El discurs amb qué havia pensat inau-
gurar el simposi es va publicar per separat: De hominis dignitate (Sobre la
dignitat humana). Si fullegem l'edicié de I'editorial Garin (Floréncia, 1492),
crida I'atencié com defineix I'ésser huma: magnum miraculum et admiran-
dum animal (gran miracle i ésser viu meravellds). ;Per qué?, perqué és I'U-
nic ésser de la creacio que no esta predeterminat pel seu natural, sind que
és arbitre de si mateix, lliure per escollir. |'ésser huma és un microcosmos
amb autonomia; queda ben liuny I'ascetisme tradicional que menyspreava
aquest mon. Cal qualificar de molt notable la influéncia de Pico en I'huma-
nisme renaixentista. Fou amic dels Médici, que el protegiren a Floréncia, i
també de Girolamo Savonarola, frare francisca condemnat per la Inquisi-
cio, penjat el 23 de maig de 1498 i cremat després de mort. El riu Arno va
portar-ne les cendres fins al mar. Doncs bé, I'Home substitueix Jesucrist,
tot i que els valors de I'humanisme cristia pervisquin; perd aixd si, amb uns
altres fonaments.

Leonardo da Vinci va néixer a la Toscana, a Vinci, el 1452. La Bibliote-
ca Reial de Windsor conserva vuit dels seus manuscrits en qué estudia les
proporcions anatdmiques de I'ésser huma. L'home és el centre de 'univers:
un cercle enclou una figura humana que captiva, amb els bragos i les ca-
mes estesos. En aquest dibuix, hi descobreixo el simbol del Renaixement.
Es retorna a Protagores (485-411 aC): panton krematon metron estin anth-
ropos (de totes les coses, mesura és I'ésser huma). Antropocentrisme i no
pas teocentrisme. En el llibre // trattato della pittura, Leonardo defensa que
I'experiencia dels sentits és la base i l'inici del coneixement (Traité de /a
peinture. Ed. de I'Ormeraie: Paris, 1977). A la Giconda (acabada el 1507),
la Mona Lisa somriu amb un naturalisme que no té cap mena de direccio
transcendent.

En el segle xiv la institucio papal cau de I'escambell, amb la conse-
guent crisi del cristianisme i del seu model religiés. Els Papes van a viu-
re a Aviny6 (entre el 1309 i el 1377), i el Papat és, de fet, una monar-
quia a l'estil francés. Quan retornen a Roma hi ha el Gran Cisma (1378),
en qué primer s’oposen dos Papes i després tres. El Concili de Cons-
tanga (1414-1418) clou el Cisma, perd estableix la supremacia del Con-
cili per damunt del Summe Pontitex. El Papa de la unié, que surt d'a-
quest Concili, Marti V, en arribar a Roma s’apressa a defensar la su-
premacia del Papa pel damunt de la reunié conciliar. Es feia ben pale-
sa la crisi de I'Església cristiana d'Occident; calia una reforma, que.arri--
bara, el segle xvi, amb el protestantisme (Luter, Zwingli, Calvi...) i amb
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la mateixa Església catdlica, que engega la reforma amb el Concili de
Trento (1545-1563).

El Renaixement brolla amb for¢a a Florencia: és el Quattrocento (1420-
1500). Brunelleschi, 'arquitecte; Masaccio, el pintor; Donatello, 'escultor. A
Roma, hi arriba el Renaixement en el seu ple: és el Cinquecento (1500-
1580). Raffaello, el pintor; Michelangelo Buonarroti, arquitecte, pintor i es-
cultor. Allo divi es fon i s’esvaeix en profit de tot el que és huma huma. Déu
Pare, Jesucrist, la Verge, els Sants..., no sén res més que models humans,
tot i que siguin excel-lents. El profetisme jueu es retira en profit de I'numa-
nisme grecoroma, que només es mou- en linterior de la immanéncia. Els
valors cristians persisteixen, perd hi ha treballs per relligar-los amb la
Transcendencia. '

La cort de Lloreng el Magnific (1449-1492), a Firenze (Floréncia), in-
jecta virtut al moviment renaixentista. El mateix Princep llegia els huma-
nistes, redactava en llati i escrivia poesies en italia. La hiblioteca del seu
palau contenia obres de Cicer6, de Tacit, de Plini, de Virgili, de Juli Ce-
sar, de Sofocles..., i també de Dant, de Petrarca i de Boccaccio. Va se-
guir cursos de retorica i de poesia a la Universitat de Floréncia, que, per
cert, trasllada a Pisa (1472) a fi d'ennoblir la ciutat. Marsilio Ficino l'in-
trodui en els escrits de Platé. Leonardo da Vinci, Michelangelo, Bottice-
-IIi, Filippino Lippi, Verrocchio... gaudiren del seu mecenatge. Quan Co-
lom arriba al Nou Mon (12 d’octubre de 1492), feia cinc mesos que Lo-
renzo havia expirat.*Savonarola li dona I'Ultima benediccié en el llit de
mort. Lorenzo de Meédici fou un tipic varé del Renaixement; el Bé Su-
prem de Platé —que per cert és explicable des de la immanéncia— o
Crist, les Sibil'les 0 els profetes biblics, la bellesa dels cossos joves...
eren simbols que indicaven el cami que porta cap al coneixement su-
prem de I'ésser huma. Horitzontalitat sublim.

Els grans descobriments maritims, el desenvolupament de I'humanis-
me renaixentista i les reformes religioses modifiquen ben a fons, durant
els segles xv i xvi, la cosmovisié europea. Martin Luther (1483-1546),
monjo del convent alemany de Wittenberg, creu del cert, en llegir les
cartes de sant Pau i alguns escrits de sant Agusti, que ni les obres hu-
manes, ni encara menys les indulgéncies, no tenen cap paper important
en la salvacié de les persones. Només la Fe pot aconseguir que I'ésser
huma sigui just. A més a més estava segur que els batejats eren iguals,
i per tant que tots eren sacerdots. La jerarquia eclesiastica significava
un abus infamant. El nivell divi i 'huma quedaren descosits i dissociats. -
El Concili de Trento, que convoca el Papa Pau Il el 1545 i que va tenir
I'dltima sessio el 1563, només prenia nota de la greu situacio que hi ha-
via en el si del cristianisme occidental. Cap al 1600, Europa es trenca
entre el catolicisme, I'ortoddxia oriental —també eslava— i el protestan-
tisme —sigui protestantisme lutera, calvinista 0 anglica—. Ortodoxia i
catolicisme anaven de bracet en-la Premodernitat; en canvi el protes-
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tantisme, desconnectant la voluntat de I'ésser huma de la voluntat de
Déu, participa de la Modernitat.

Durant el segle xvil neix la ciéncia moderna, que es basa en el mé-
tode experimental i fa servir el llenguatge matematic. En el segle xvi
aflorara el progrés tecnic amb la revolucié industrial. Galileu (1564-
1642) defensa que no hi ha cap altre coneixement cientific que aquell
gue recolza en els fenomens, en l'experiencia. Déu o Jesucrist no ser-
veixen de res per al saber de la ciéncia. Descartes (1596-1650), amb el
Discours de la méthode pour bien conduir sa raison et chercher la véri-
té dans les sciences (1637) insistira en l'autonomia del coneixement
huma. Tant el calcul de probabilitats —Pascal—, com la geometria ana-
litica —Descartes—, o 'analisi infinitesimal —Leibniz—, i també I'astro-
nomia —Galileu, Kepler, Tycho Brahe i més tard Newton—, desenvolu-
pen el discurs autbnomament, sense cap necessitat —ni tan sols llu-
nyana— de teologia o de revelacié biblica.

Els pensadors fan servir les llenglies nacionals (anglés, frances, italia,
castella, catala, portugués, alemany...) i van deixant de banda el llatf, lten-
gua de la cristiandat. Machiavelli, Cervantes, Rabelais, Montaigne,
Camdes, Shakespeare..., 0 els catalans Bernat Metge i Ausias Marc des-
granen un discurs humanista propi del Renaixement. Es un discurs en qué
I'ésser huma té valor a banda d’alld transcendent. La funcié de la religiosi-
tat passa a ser ornamental i decorativa. Un fragment del pretérit.

Els Studia humanitatis del Renaixement retornen la veu als grecs i lla-
tins; només aixi és possible la cultura animi o manera de desenvolupar
la humanitas en la linia del roma Ciceré. L'ésser huma és aquell que
gaudeix de la paraula, dintre de la tradicié de Socrates, Aristotil, Quinti-
lia i Ciceré. La paraula permet dir i comunicar-se, | és, d'aquesta mane-
ra, garant de les virtuts socials, tant politiques com morals. Els huma-
nistes son, o aristotélics, o platonics (Ficino, Castiglione), o estoics
(Pomponazzi), o epicuris (Lorenzo della Valle amb De voluptate), o bé
escéptics (Montaigne). S6n encara cristians?; de fet escriuen tenint
presents els escriptors pagans. No és pas que neguin la moral cristia-
na; pero fa la impressio que s'esforcin per reduir-la a un fet terrenal. Les
referéncies religioses fan d'ornaments poetics. En tot cas, com passa
amb Erasme, miren d’harmonitzar els valors pagans antics amb els va-
lors del cristianisme. A partir de finals del segle xvii, I'anticristianisme
agafa empenta. Les virtuts cristianes sobreviuran (liberté, égalité, frater-
nité), perd laicitzades. La dignitas hominis es realitza en un espai i en
un temps concrets. Erasme, Vives, Budé, Colet, Thomas More, Melanch-
ton, Campanella, Montaigne, i fins i tot els jesuites —tot i que estiguin si-
tuats en la Contrareforma— descobreixen un valor cabdal en la socialit-
zaci6 de lindividu a base de bonae litterae. Excel-leix coneixer el grec i
el llati i practicar les habilitats dels classics, fins al punt que en el cas,
per exemple, de Castiglione (Il cortegiano, de 1528), aquestes habilitats
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exigeixin estetitzar la vida. Es tracta de presentar models operatius de
sociabilitat, models que pertanyen a la moral.

Faig una atencio especial a dos pensadors: al catala de Valencia Joan
Lluis Vives (1492-1540), que mori a Bruges, i a I'escriptor Michel Eyquem
de Montaigne (1533-1592), assagista de la Dordonya francesa.

Vives era fill d'una familia de jueus conversos que la Inquisicié va per-
seguir. Va estudiar filosofia a Paris (1509-1512), perd normalment sojor-
nava a Brugge (Bruges, Flandes occidental). Fou amic dels humanistes
Budé, Morus (Thomas More) i Desiderius Erasmus. Entre el 1523 i el 1528
fou professor de la Universitat d’Oxford, on va ensenyar llati i juris-
prudéncia ciceroniana. L'editorial Aguilar (Madrid, 1947) publica les se-
ves Obres completes, en dos volums. El seu humanisme és encara cris-
tia, com es veu a la Introductio ad sapientiam (1524), tot i que aquest en-
chiridion tingui forca accents estoics. A 'obra De subventione pauperum
(1526), hi remarca el valor de la caritat, malgrat que en el llibre 1l es pro-
posi deixar de banda la caritat privada i la dels convents, i fer-ne res-
ponsables els municipis, que han de vetllar per la caritat a copia de pro-
porcionar feina. Les guerres del regnat de Carles V li inspiren el treball
De concordia et discordia (1529), en el qual defensa que la sociabilitat
és la tendéncia més natural de I'ésser huma, i I'egoisme —l/ibido domi-
nandi— i la passi6 pel diner s6n les causes dels conflictes, inclosos els
béllics. En el llibre IV d'aquesta obra defensa 'agapé (fraternitat univer-
sal). cal estimar fins i tot els turcs.

Montaigne, des dels dos als sis anys, va tenir un preceptor que li par-
lava sempre en llati, cosa que li va permetre emprar aquest idioma com si
fos una llengua viva. Fou amic de La Boétie, que era un humanista amb
anima estoica. Montaigne va redactar els Essais durant gairebé vint anys.
Fou un escéptic acabat, com es veu a Apologie de Raymond Sebond (el
filosof catala Ramon Sibiuda, mort el 1436). Aquest text es pot llegir als Es-
sais (Il, 12). Faig servir I'edici6 de PUF, en tres volums, de la col-leccié
«Quadrige» (Paris, 1992). Estableix que I'ésser huma és la inconstancia
viva. Per aixd escriu:

Je ne peins pas I'étre. Je peins le passage. (l11,2,44)

El jo de cadascu es configura a mesura que es descriu. El jo és no-res,
llevat del fet de delinear-lo i explicar-lo. sJo i Deu?: Que sais-je? No tenim
realitats estables. Si n’hi hagués, no es podrien conéixer.

Nous n'avons aucune communication a ['étre. (1,12,348)

La ra6 només pot fer preguntes:
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Notre esprit est un outil vagabond, dangereux et téméraire: il est malaisé
d'y joindre l'ordre et la mesure. (11,12,294)

La cristiandat queda definitivament enrera. Jesucrist ha deixat de ser el
suport de I'humanisme i de l'axiologia. ;Com cal organitzar en aquest ta-
ranna la convivencia social? Tot seguint el costum establert, la convivencia
cristiana. ;,Com ho farem?

Nous sommes chrétiens & méme titre que nous sommes ou Périgourdins ou
Allemands. (11,12,146)

¢Pot ser que la consciencia no descobreixi les lleis naturals que el Cre-
ador hi va ficar dintre? Montaigne respon aixi:

Les lois de la conscience, que nous disons naitre de nature, naissent de la
coutume. (1,23,181)

Les lleis naturals de la conducta, en cas que existeixin, es perden i
s'extravien en la vida humana. No hi ha manera de copsar-les amb el co-
neixement. No hi ha ni una sola norma de conducta que s'accepti pertot
arreu (11,12,321). Aixi*doncs, en contra de la tradicié, Montaigne defensa
gue la rad no és capag d'aconseguir la unanimitat. L'ésser huma ha que-
dat sol i desvalgut; I'exercici del discurs provoca el desacord. Posats aixi,
el seny ens aconsella ser tolerants. Ha separat 'ambit del pensar —regu-
lat per la dissensi¢; cadascu esta posseit pels seus pensaments— de I'am-
bit de la conducta —que s'organitzara d'acord amb els costums i la to-
lerancia—. De cara a l'exterior, conformisme; a l'interior, llibertat d'esperit.
Els continguts morals pot ser que encara siguin cristians; perd han oblidat
la seva fonamentacio cristiana.

Cap al 1700, I'Absolut, des del qual es valoraven tant el discurs mental
com l'actuacio, es va modificant. L'ésser huma —/'Home— continua sent
alld insubstituible i preponderant; perd ara el més important és la seva rag,
la Rad, la Raison. Ilustraci6, Siecle des Lumiéres, Aufkidrung, Enlightment.
La Ra¢ allibera, tant de les autoritats (religioses, politiques, cientifiques, ar-
tistiques, filosofiques...) com de la tradicié (Aristotil, Platé, Patristica, Ptolo-
meu...). Aixi doncs, emancipacié, tant de I'Estat com de I'Església, tant de
les lleis com de la Biblia. Comptat i debatut, I'tltim criteri només és que la
racionalitat aplicada se situi, o bé en 'ambit del saber, o bé en el de la
conducta. La Metafisica ja no compta per res. La Raé il'lustrada va més
enlla del saber cientific, i fins i tot és, d'alguna manera, poesia. Gairebé va-
len igual el paradigma de la ciéncia i la imatge mitica. La [I-lustracié no
coincideix pas amb el Positivisme del segle xix. El racionalisme il-lustrat ja
no és cartesia; ara la Fe no hi pinta res. L'ontologia de la Premodernitat no
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encaixa en aquest enfocament del saber. Només I'intel-lecte huma, exercint
la seva perspicacia sobre I'experiencia, proporciona veritats intellectuals i
normes étiques. El temps esdevé una categoria cabdal si s'entén com a
progrés. L'ésser huma és perfectible i la Raison ben sola fa possible que
I'ésser huma es perfeccioni. La Transcendéncia cau en el mén mitic. Déu
és sobrer. El progrés de la humanitat exigeix la desalienacié. L'ésser huma
és I'unic creador dels seus valors. La Historia obre 'espai de la realitzacié
progressiva de I'ésser huma.

Renan (1823-1892), a L'Avenir de la science —que escriu el 1849 i es
publica el 1890— defensa que I'Gltima paraula de la ciéncia moderna, la
seva audacia i la seva legitima pretensio, no té cap més tasca que orga-
nitzar cientificament la humanitat. El valor suprem només és el Begriff
(Concepte) —greifen en alemany significa prendre, agatar, aferrar; Begrei-
fen és «com-prendre»—; Begriff és, doncs, prendre, agafar, aferrar amb el
pensament. Ni Déu, ni Jesucrist, ni 'Esser metafisic no hi tenen res a fer
en les feines de la Il'lustracio i en les conseqléncies que reporta. La reli-
Qié ha de ser natural i no pas revelada; i aixi passa també amb el dret |
amb la moral, que passen a ser naturals, productes del discérrer d'aquells
ciutadans que pensen amb agudesa.

L'Encyclopédie (33 volums) de D'Alembert i de Diderot —els grans pro-
motors— és un producte tipic de la illlustracié; se n'allargassa la redaccié
des de 1751 fins a 1772. Fou un esfor¢ per mostrar que la rad humana pot
transformar, no solament la Historia, sind també tot I'Univers. D'aqui ve que
hi tinguin cabuda els treballs mecanics i els oficis. L'ésser huma podra
canviar el mén amb el discurs racional si s'allibera dels prejudicis politics,
religiosos i morals, a base de controlar, amb la raé, la politica, la religi¢ i la
moral. La justificacié de I'Encyclopédie es basa en el convenciment que el
saber és una totalitat —exhaustiu en si mateix— i, a més a més, afaicona
una unitat. Perd que quedi clar que el saber depén de la Rad i no pas d'és-
sers transcendents.

En aquesta direccio, la Francmagoneria es definira com a recerca de la
veritat i com a perfeccionament intel-lectual i social de la humanitat; el Déu
d'Abram, d'lssac i de Jacob, el de Jesus, cedeix el lloc a un Déu que és
el Gran Arqguitecte, el Principi o la deu racional i arquitectonica de la reali-
tat. La francmagoneria s'organitza com a racionalisme —tot i que hi hagi
grupusculs mistics—; per aquesta radé em sembla que el simbol del GAD-
LU (Gran Arquitecte de I'Univers) bé pot representar el racionalisme il-lus-
trat —perd no pas el racionalisme cartesia—.

Les revolucions s’esforcen per canviar el mén des de la Raison: Revo-
lucio francesa, revolucié industrial, revolucions cientifiques i técniques. La
revolucié bolxevic de 1917 sera una consequéncia del socialisme cientific
del segle xix. La Revolucié francesa (1789-1799) realitza i acompleix tot
alld que la lustraci6 teoritzava. Liufs XVl mor guillotinat el 21 de gener de
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1793; ni Déu ni el seu ambaixador, el rei, sén cap mena de font de poder;
el poder emana de la nacio francesa. En la Declaracié dels Drets de I'Ho-
me i del Ciutada (26 d'agost de 1789) triomfa la Raison per damunt dels
prejudicis.

Newton va néixer el 1642, 'any en que moria Galileu, i va expirar el
1724. El 1687 va publicar, a la ciutat de Londres, un dels grans textos de
la historia de la ciencia: Philosophiae Naturalis Principia Mathematica. Va
unificar tota la fisica amb la teoria de la gravitacié universal. Els mateixos
principis i les mateixes lleis s'apliquen als moviments celestes —dels pla-
netes— i als terrestres —caiguda dels cossos—.

Louis Pasteur (1822-1895) també representa el triomf del discurs racio-
nal i experimental. El 1848 va comencar a criticar la teoria de les genera-
cions espontanies, i el 1877 va deixar establert que els microorganismes
només poden provenir d'altres microorganismes. Es el fundador de la mi-
crobiologia. Des del 1880 estudia el virus de la rabia, i el 1885 va aconse-
guir aplicar-hi una vacuna eficag. El discurs racional no necessita cap
mena de suport metafisic. '

Amb el pas del segle xix, Europa es va transfigurar a nivell industrial. La
xarxa de comunicacions i la densitat de circuits financers va facilitar les co- -
ses. Ja des de finals del segle xvi, les revolucions tecnocientifiques van
permetre que Anglaterra s'avancés en el desenvolupament industrial. En-
tre el 1760 i el 1785 Watt va fer viable la maquina de vapor, que faria fun-
cionar la industria. EI 1815, Stephenson enliesteix la locomotora; de 1840
.2 1880, les linies de ferrocarrils s'estenen per Europa. La Rad triomfa.

La jerarquia de I'Església catolica continuava instal-lada en la Premo-
dernitat, i es palplantava a la defensiva davant de la Modernitat.

El Papa Pius IX, en el Syllabus (1864), va denunciar els errors del mén
modern. Heus acf dos d'aquests errors o disbarats que va censurar:

3. La ra6 humana, sense cap referéncia a Déu, és I'Unic arbitre de la veritat
i de lerror.

80. El Papa de Roma pot reconciliar-se i ho ha de fer, i ha de transigir, amb
el progrés, amb el liberalisme i amb la civilitzacié modefna. (A I'Enciclica Quan-
ta Cura)

Kant, Hegel, Marx i Comte varen pensar la Modernitat tot replantejant
I'humanisme i els valors morals.

Kant va néixer i va morir a Kénigsberg —que més tard fou Kaliningrad,
en ser ocupada per les tropes sovietiques el 1945—. ;Qué he de fer, quan
Ja no em serveixen ni la teologia tradicional ni la ciéncia moderna amb vis-
ta a fonamentar I'etica? Seria com plantejar-nos quins son els fins ultims de
I'ls de la rad. La metafisica establia que la moralitat depenia del coneixe-
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ment de Déu; la ciencia dels fenomens lligava 'acte moral a I'experiéncia
sensible. Kant rebutja com a impropis ambdés plantejaments: el primer
pergué tracta Déu, I'anima i la llibertat com si fossin coses o fendmens, i
els rebaixa a antropomorfismes que cerquen la felicitat en comptes d'ac-
tuar en funcié del merit; rebutja també el plantejament empirista perqué els
fendmens sén dades i mai no sén obligacions. Kant inaugura una altra ma-
nera de fer-nos nostra la questid moral; en aixd no es tracta pas d’aug-
mentar el saber sobre els fenomens del mén, siné d'esbrinar quina és la
forga de la raé amb vista a identificar €l fi suprem de la humanitat. Cal es-
mentar en aquest sentit dues obres kantianes: Grundlegung zur Metaphy-
sic der Sitten (1785) i Kritik der praktischen Vernunft (1788). Alld que fa que
el fet moral ho sigui, no és ni Déu ni I'opini¢ de la societat, sind el deure, i
el deure no és cap ésser; siné un haver-de-ser. |, per cert, un haver-de-ser
absolut; la moral no tracta sobre si vols anar al cel o sobre si vols ser fe-
lic. No depen de cap condicié. E! deure pel deure i sense sentimentalis-
mes. La consciéncia es veu compromesa amb |'imperatiu categoric: «ac-
tua de manera que la teva accié pugui esdevenir paradigma per a tota la
humanitat». La moral és font d’obligacio, i en cap cas no és el resultat d'u-
na avaluacio. Les experiencies morals, siguin d'origen social, religiés o psi-
quic, no sén cap principi d'ética. En el terreny concret va escriure Zum ewi-
gen Frieden (Pojecte de pau perpétua).

E! personatge Hegel (1770-1831) és molt significatiu. No solament ab-
solutitza la Rad o Esperit; a més a més, de Hegel en surten per contrapo-
sici6 tres corrents de pensament cabdals que emplenaran tot el segle xx,
tot i que s'iniciin a finals del xix: Positivisme (Comte), Socialisme (Marx) i
Postmodernitat (Nietzsche). Nietzsche donara peu a negar la Modernitat i
els seus valors absoluts ('Home i la Raé). En canvi, tant Comte com Marx
continuen arrelats en la Modernitat.

Hegel va néixer a Stuttgart (1770) i va morir a Berlin (1831). Quan es-
tudiava a I'Stift, seminari protestant de Tibingen (1788-1793) va esclatar la
Revolucié Francesa. Li van apassionar les novetats que la Revolucid apor-
tava. Al seminari es va relacionar amb Schelling i Holderlin. Cal recordar
tres obres de Hegel: Phdnomenologie des Geistes, Wissenschaft der Logik
i Grundlinien der Philosophie des Rechts. Hegel distingeix entre Moralitét
(moralitat) i Sittlichkeit (eticitat). Ambdds conceptes es fan entenedors en
el seu sistema filosofic. ElI Geist (Esperit, Rad) es manifesta en un procés
de superacié que es dirigeix cap a alld universal a copia de conciliar, tot
superant-les, les contradiccions. ElI Geist és una manera de superar I'opo-
sicié entre I'u i la multiplicitat, allo mateix i allo altre, la identitat i la diferén-
cia, allo intel'ligible i alld sensible, alld universal i alld particular, l'infinit i el
finit, el divi i 'huma, I'absolut i el relatiu, I'enca i I'enlla, alld que és etern i
alldb que és temporal, el subjectiu i I'objectiu. El Geist s'autocompren, i s'e-
fectua en la conciliacié dels oposats; només aixi es reconcilia amb ell ma-
teix. La concepcié moral de Hegel s'inscriu dintre d'una filosofia de la
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historia. La Moralitidt (moralitat) i també la Sittlichkeit (vida ética) sén mo-
ments del progrés del Geist (Esperit, Raod). La moralitat t&¢ una naturalesa
intrinsecament historica, i, dintre del procés de realitzacié de I'Esperit, po-
seeix un grau d'inacabament més gran que la vida ética. La historia de
I'Esperit (Geist) coincideix amb la historia universal, que no és res més que
la historia de la realitzacio de la Rad. La moralitat comporta actuar per con-
viccié personal, individual, autbnomament, per raons de consciencia de
cadascU. Aguest taranna configura una forma limitada del desenvolupa-
ment del Geist; el Geist no aconsegueix aqui el seu autoconeixement ab-
solut. La moralitat és una etapa de l'increment de I'esperit; el seu desti no
és cap altre que el de la seva propia superacié a fi d’assolir expressions
més enlairades de I'espiritualitat. En canvi la vida etica (Sittlichkeit) se si-
tua a nivells superiors, ja que es desenvolupa sense la voluntat individual.
La voluntat individual, amb la seva atomitzacié, no permet una vida ética;
I'eticitat t& cabuda en els ambits més comunitaris —familia, grup ciutada,
vida politica, organitzacié estatal, centre professional, nacié o patria, es-
glésia religiosa...—. La moralitat amaga egoisme; en canvi |'eticitat pertoca
a la comunitat. Hegel diu que el plantejament étic de Kant no superava la
Moralitét, no avantatjava I'egoisme de la moralitat de tan lligat com estava
al jo individual. La Sittlichkeit (eticitat o vida ética), al contrari, sobrepassa
I'atomicitat de la consciéncia individual. Per aquestes reflexions, m’he ser-
vit de la Phénoménologie de I'esprit, de I'editorial Gallimard, Paris, 1993.

Com he remarcat abans, enfront de la doctrina de Hegel s'alcen tres
pensadors, que inicien els corresponents processos de pensament: Com-
te, Marx i Nietzsche (positivisme, socialisme i existencialisme —aquest Ul-
tim ja se situa en la Postmodernitat—). Tenint en compte que Nietzsche
inaugura la Postmodernitat, el deixarem per al capitol seguent. En contra
de l'idealisme total de Hegel, Comte defensara la importancia de l'expe-
riencia, | Marx el valor de la classe social.

August Comte (1798-1857) va néixef a Montpeller. Quant a la seva con-
cepci6é moral, excel-leixen dues obres cabdals: Cours de philosophie posi-
tive (1830-1842) i Systéme de politique positive (1851-1854). Per comentar
la primera, em serveixo de I'edicio Hermann (Parfs, 1975), i per la segona,
de l'edicidé L.Mathias (Paris, 1928). Comte va considerar diferentment la
moral en el Cours i en el Systeme. En el Cours la moral és una conse-
guéncia de la seva sociologia; en canvi en el Systeme, la moral es con-
verteix en desti o finalitat. EI Cours (sis volums) exposa el fet moral com a
sentiment social que cohesiona el grup. Aixi es perfecciona el génere
huma. El Systéme (quatre volums) prossegueix el discurs; sense deixar de
banda el plantejament cientific, hi introdueix el sentiment, la simpatia —d’a-
cord amb els fildosofs escocesos del segle xvii—, la qual unifica les rela-
cions socials. Els valors cristians de la Premodernitat subsisteixen; només
n'ha canviat la legitimacié. Aixi, per exemple, el volum | del Systeme, co-
menga aixi:
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Plagant notre principal bonheur dans I'amour universel, nous vivrons le plus
possible pour autrui, en liant profondément la vie privée a la vie publique,
d'aprés un culte esthétique dignement subordonné au dogme scientifique.

Aixi doncs, la ciencia es posa al servei de la moral, i aquesta, al seu torn,
al servei del progrés de la Humanitat. La divisa es concreta de la manera se-
glient: «Saber per preveure i preveure per proveir». ¢Per proveir de que?, per
proveir de més i més perfeccio la Humanitat en marxa progressiva. ['altruis-
me —laicitzacié de la caritat— és la virtut basica: «Vivre pour autrui».

Karl Marx (1818-1883) va néixer a Trier (Tréveris), a la ribera del riu Mo-
sel'la. Va produir una abundosa quantitat d'escrits. Pel que fa a la considera-
ci6 sobre ética, n'hi ha tres que em semblen especialment significatius: Die
deutsche Ideologie (L'ldéologie allemande. Paris: Editions sociales, 1972),
Manifest der Kommunistischen Partei (Manifeste du parti communiste. Paris:
Editions socials, 1972) i Das Kapital (Le capital |. Paris: PUF «Quadrige»,
1993). Hegel mai no es va decantar d'una filosofia purament especulativa; en
canvi Marx, el seu deixeble rebel, suspén el discurs filosofic, perd el conser-
va en la practica laboral i revolucionaria. Aquest fou el sentit que Marx atorga
a I'Aufthebung hegeliana. L'obra de Marx no conté cap part que tracti especi-
ficament de moral. La Die deutsche Ideologie accentua la historicitat de les
ideologies étiques que objectiven els interessos classistes, determinats per
relacions de domini. La ideologia alemanya condemna, tant la moral asceti-
ca, com aquella moral que defensa el plaer. De tota manera, aquest antimo-
ralisme explicit va de bracet amb una axiologia latent que s'inspira en la vida
bona d'Aristotil. jPer qué, si no, convida a superar I'explotacié social per tal
d'adrecar-se cap a la societat comunista? La justicia serveix per denunciar
I'explotacié d'una classe social per una altra; la realitzacié de ['individu, no
com a geni solitari, sind com a singularitat dintre de la societat fraterna, és el
paradigma d'una etica de la virtut. «A cadascu segons les seves necessi-
tats», presenta la forma de la societat nova. S'imagina la conciliacié entre la
solidaritat i I'autorealitzacidé de cada individu. No es pot parlar, en oposicié a
Kant, d'una etica del deure, sin6 d’'una ética de la virtut. Es predica una ma-
nera de viure més cooperadora i més universal. No hi ha cap mena de dub-
te que es conserven els continguts cristians, tot i que apareguin en el marc
d'una andlisi cientifica, sociologica, de la historia.

5. La Postmodernitat

La preséncia de Nietzsche reporta una fractura remarcable en la historia
de I'humanisme occidental. La Modernitat va canviar de suport i de fona-
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ment de I'axiologia, tot i que continua respectant els continguts de I'encar-
nacié cristiana. Al cap i a la fi, hi havia una base —I'Esser Huma, la Raé—
que legitimava el fons de les normes. Nietzsche ens deixa a sol i serena, de-
semparats. No tenim Absolut, cap ni un. La relativitat ho senyoreja tot. En tot
cas, s'instaura un nou absolut paradoxal: «tot és relatiu». Abans dels escrits
nietzscheans, el procés de la humanitat presentava una imatge convergent
—del pluralisme cap a una meta Unica—; després de Nietzsche, el caminar
historic dels humans ofereix una representacié divergent —els horitzons son
variats i canviants—. No hi ha manera de posar-nos d'acord, ja que no hi ha
cap criteri absolut unificador. Lhumanisme ha quedat inexcrablement dividit
i esqueixat. ¢L'ésser huma?, cal inventar-io. ;Amb quines pautes?, no hi ha
models, ni normes, ni prototips, que s'imposin de manera absoluta. A cada
grup, i fins i tot a cadascd, li pertoca un invent.

Tanmateix, la «Post-Modernitat», que ha amarat tot el segle xx, no és
pas I'unic model d'agquest periode. Hi conviuen, depenent de les zones ge-
oculturals i dels moments cronoculturals, restes importants de la Moderni-
tat, i fins i tot de la Premodernitat.

En el mén postmodern s’ha perdut tota referéncia al classicisme. Sug-
gestiona més el fet que avui el gos de casa hagi defecat —o vagi restret—,
que no pas els Tristos d'Ovidi o I'Apologia Sokratous de Plats. Amnésia
cultural; amb ella, aquell progrés que havia vertebrat la Modernitat, ja no
és possible. D'altra banda, la tecnologia del segle xx es basa en el supo-
sit que el mén va a mal borras, i que la tecnologia —i només ella— pot por-
tar-li perfeccio. ¢Per que mirar enrera si el passat només era minva, man-
canga i detriment? El Uomo del Rinascimento, i també la Raison, que pre-
sidi I'Encyclopédie han explotat, i els fragments i bocins, superbs i delero-
sos d'autonomia, son si fa no fa. Val igual el Te Deumn de Dvorak que el
bum-bum d'una bateria d'adolescents; sén fets i pastats el descobriment
de l'estructura de la molécula d'ADN i la criaturada «no serem, no serem
moguts», d'exaltacid, en una manifestacid manipulada. Les grans narra-
cions —el Génesi o I'Exode, I'Odissea o I'Eneida, el Manifest del Partit co-
munista o La Citta del Sole— han caigut en I'oblit, i només tenim a ma viu-
re el moment i a corre-cuita. Existim fent tentines, desnerits i escanyolits.
La neurosi ens sctja, en haver perdut el nord. Malament rai si ens hem de
refiar del pensament débil perqué no en tenim d'altre. Les utopies han per-
dut credibilitat. Limaginari simbolic transfereix alld sagrat cap a objectes
més quotidians i efimers, i I'harmonia social d'altres temps s'esvaeix. No és
gens estrany que Heidegger hagi fet referéncia a I'Entgétterung (despulla-
ment dels déus) a la seva obra Holzwege (1935-1946). El jo, que havia es-
tat el centre del subjecte huma, ha esdevingut un simple clot que cal em-
plenar com sigui —Foucault o Luhmann—.

Els sofistes a la vista. Els postmoderns repeteixen I'aventura de Prota-
gores (485-411 aC), de Gorgies (487-380 aC) i d'Antifont (x480-411 aC).
La polis no es regeix mitjiangant el logos, siné en vista a la utilitat i a I'&xit.
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«Cal saber fer més fort I'argument més deébil», sembla que va dir Protago-
res. Tal com les coses m'apareixen, aixi sén per a mi, i tal com t'apareixen,
aixi sén per a tu. L'ésser huma és la mesura de totes les coses —altra ve-
gada Protagores—. jQuina llei (nomos) hi ha a la polis?, doncs la forga i
I'asticia. Tant se val la justicia, anem cap alld que és profités. Es ldgic que,
si s'accepta que la Dike (Justicia) no presideix la societat, el discurs sofis-
ta sigui el valid i contundent. Aixo va com I'anell al dit als postmoderns; si
no disposem d'Absolut, resulta que tot és fugisser, trencadis i relatiu.

El Geistzeit (esperit de I'época) del segle xx ens presenta com a nove-
tat el divertissement pascalia, I'encertar d'aconseguir el benestar individual
en el moén, I'aprendre a viure per a la akrasia (intemperanga). El Geistzeit
del segle xx queda objectivat per I'actitud del dilettante, que papalloneja
com un tastaolletes sense arreplegar mai res del tot. El divertissement (di-
vertir-se) és un anar d'aqui cap alla, un bellugar-nos sense un rumb con-
sistent. Fet i fet no va més enlla de perdre el temps tot esperant que el
temps que hom té, finalment s'exhaureixi del tot. D'aixd, també se’'n pot dir
frivolitat i atordiment. A les Pensées, Pascal escriu:

La seule chose qui nous console de nos miseres est le divertissement, et ce-
pendant c'est la plus grande de nos miséres. (Nim. 171)

Pascal, com que és un modern, qualifica de gran miséria el divertisse-
ment; de la mateixa manera que un postmodern conseqlent creu que és
ben normal trobar assenyat dedicar-se -a ocupacions inessencials, per una
rad elemental: no hi ha ocupacions gque siguin essencials. Si I'absolut m'ha
abandonat, no hi ha res per cagar; nomeés hi ha la caga.

Un esquema ens facilitara de comprendre visualment aquest perfode
d'Occident. Més que en altres époques, el segle xx es caracteritza per la
diversitat, ja que tambeé es viu de la tradicié, sigui com a supervivéncia, si-
gui com a nostalgia i enyorament (veure figura 7 pagina seguent).

Cent anys, a Europa, de convulsions i sotragades. El colonialisme, que
es desenvolupa durant la Modernitat, al segle xx no és solament una res-
posta al deler d'enriquiment, com en altres temps, sind també una réplica
a la superpoblacié. Després de la Segona Guerra Mundial comenc¢a un pe-
riode dolords de descolonialitzacio.

El 1914 esclata la Primera Guerra Mundial, que s'allargassa durant qua-
tre anys; per cert, un president nord-america negocia el final del conflicte.
Europa queda empobrida, i fragil i dividida. Fa pena de veure-la. Els anys
trenta porten una crisi econdmica —resso de la crisi mundial—, que la fe-
reix amb dictadures salvatges —Alemanya, ltalia, Espanya, Portugal, Gre-
cia, Polonia, Bulgaria, Romania...—. U'ambicié nazi i la impoténcia de les
democracies europees —pacifistes toixes— provoquen la Segona Guerra
Mundial. Europa s'allibera de I'imperi totalitari de Hitler gracies a la potén-
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1900 2000

Geistzeit: divertissement
Pensador de referdncia: Nietzsche

Conformitats amb el present: Lyotard, Vattimo, Heidegger, Picasso,
Sartre, Foucault, McLuhan, Lipovetsky, Finklelkrault, Rorty, Luhmann...

de la Premodernitat:  Lévinas, J. Xirau, Rosenzwelg,
Thibon, Dubarle...

Reliquies del passat

de la Modernitat:  Mao, Rawls, Althusser, Bloch,
Lukacs, Zubirl...

de la Premodernitat:  Maritain, Guitton,
Ricoeur...

Nostalgies del preteérit

de la Modernitat: Habermas, Gadamer, Adorno,
Chomsky, Chitico, Horkheimer, Benjamin...

FIGURA 7:  Postmodernitat

cia nord-americana, i descobreix finalment els camps d'extermini del Reich
alemany. Europa acapara ruines, de les quals neixen dos blocs: la Unié So-
vietica i les Democréacies occidentals. Europa sobreviu, perd depenent
dels EUA. No fa estrany que el diari de Paris, Combat, escrivis (8 de maig
de 1945): «Cette immense joie pleine de larmes». La victoria era deguda
als EUA i a 'URSS; els anglesos hi havien intervingut, perd més poc. La
resta dels Estats s'havien limitat a simbols insuficients, com és el cas de la
Resisténcia francesa. Al llarg de la segona meitat del segle xx, Europa viu
dividida en dos blocs: Europa de I'Oest —cada vegada més prospera— i
Europa de I'Est —amb economies empobridores i sota 'autoritat i la ideo-
logia soviétiques—. |'any 1989 ens porta la caiguda del mur, i amb aixo es
possibilita la unitat europea. Només es possibilita.

Nietzsche mor el dia 25 d'agost de 1900, després d'onze anys de bo-
geria. Una apoplexia el mata. El segle xx comenga a caminar amb els es-
crits de Nietzsche sota el brag. Havia nascut el 15 d'octubre de 1844. He
emprat I'edicié de les obres completes de |'editorial Gallimard (Paris, 1967-
1992). El llibre Die fréhliche Wissenschaft fa referéncia a la mort de Déu,
de la Raé, de I'Absolut, i fins i tot de la Gramatica. La Modernitat és morta
i enterrada. Trio algunes frases de la Gaia Ciéncia (1882) de I'editorial Laia
(Barcelona, 1984), que en parlen:

«A on ha anat Déu», crida, «Jo us ho diré! Nosaltres I'hem mort —vosaltres
i joll...]
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¢(No sentim encara res del soroll que fan els enterramorts que enterren
Déu? [...]

Alld que el mén posseia fins ara de més sagrat i de més poderés s’ha en-
sangonat sota els nostres coltelis [...]». (Llibre I, cap. 125)

No hi ha Déu, només romanen els déus. No hi ha Rag, siné raons. LAb-
solut ha desaparegut, sols perduren els relatius. Adéu a la Gramatica; ara
els discursos s6n de tots colors i tots valen. Aquest tema es reprén altra
vegada a Also sprach Zarathoustra (1883-1885).

¢Quin és el nou humanisme? ;Quins valors salven? ;Com hi respon
I'admirador de Wagner i de la seva esposa Cosima? ;Com contesta l'enci-
sat per I'enlluernadora Lou Salomé? ;Qué hi diu qui accepta el suport de
la seva germana Elisabeth, durant una.vida errant? Ho trobem principal-
ment a Zur Genealogie der Moral (1887), a Jenseits von Gut und Bdbse
(1886) i a I'obra citada, Aixi parla Zaratustra.

El pensament de Nietzsche viu de rebutjar Hegel, en negarne la
dialéctica conciliadora, s'inicia una filosofia de la diferéncia, una filosofia
de l'afirmacié que no admet ['antitesi. Oposicié radical a les falses expli-
cacions teologiques, o bé causals, dels valors-humans. Hegel edifica una
teodicea cristiana, malgrat que ho dissimulés. Nietzsche rebutja, tant la
consciéncia, com alld universal —tema no sols kantia, siné també hege-
lia—, pel fet de sumar les caracteristiques del ramat (Gaia Ciéncia, O.C.
11,219-220). Déna prioritat a la voluntat de poder abans que a l'activitat in-
tel'lectual. Els veritables filosofs no tradueixen el passat mitjancant formu-
les, sind que manen i fan la llei, i a més, indiquen la direccié i la finalitat
del grup huma (Més enlla del bé i del mal, O.C., 11,660). Primer la volun-
tat de poder; només després la voluntat de veritat. Ni tan sols tenen valor
les respostes de ['utilitarisme anglés, que assenta la moral teleologica-
ment; només és Util 1a causa final. Aixi hi hauria un plantejament moralit-
zant, que Nietzsche rebutja en rodé.

Nietzsche descobreix que durant la historia hi ha hagut dos enfoca-
ments morals, que son ben diferents: el que prové dels debils —es-
claus— i aquell altre que té la deu en els forts —senyors—. Trobem
aquesta presentacid, especialment, a Menschliches Allzumenschliches
(1878-1879). L home bo (I'esthlos grec) és aquell que s'afirma perqué la
seva excel-léncia és anterior a qualsevol classe d'avaluacié. Bo és aquell
huma que esta en la plenitud del seu ésser. El bo no nega pas l'altre;
simplement s’autoafirma ell mateix en el gaudi. Alld que fa diferent al bo,
no és ni la passié de 'agressivitat ni la de la venjanga, siné la passi¢ per
distanciar-se i desmarcar-se. Aquest taranna ofén profundament els de-
bils, que aleshores hi oposen una moral de ressentits | d'esclaus, i només
saben viure a copia d'acusar els aristocrates d'esperit. La moral dels es-
claus ha triomfat historicament perque el ressentit té més retentiva que el
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d'anima noble. Jueus i cristians —la casta sacerdotal dels uns i dels al-
tres— varen trair els aristocrates de la moral afirmativa, i varen defensar
I'dtica dels servents, incapacos, tant d'estimar com d'admirar, només de-
dicats tothora a acusar. La moral nietzscheana es palplanta més enlla del
bé i del mal; és, senzillament, afirmativa, i agafa de bracet i encarrila
aquell individu que és sobira perqué és autdbnom i supramoral —moral,
agafat ara en el sentit tradicional—.

Kant és un dels enemics de Nietzsche; en considerar que els postulats
de la ra6 practica son Déu, la llibertat i la immortalitat de I'anima, no fa res
més que deixar intacta la metafisica i fins i tot la teologia. Si s’accepten,
tant la Critica de la rad practica, com la Fonamentacié de la metafisica dels
costums, no és possible la moral de I'afirmacié. No; llibertat i moral no sén
compatibles. Per la seva banda, la rad es estéril en vista a establir una mo-
ral creadora. Només la demencia i 'alienacié permeten que triomfin nous
valors; només elles fan possible que ens traguem de sobre el jou de la mo-
ralitat dels costums. Heidegger, Foucault, Derrida, Deleuze i tots els ano-
menats pensadors postmoderns admiren les sortides i els acudits de
Nietzsche.

Com es veu en l'esquema del comengament d'aquest apartat, la Post-
modernitat no té un punt de referéncia comu, cosa que convida a desco-
brir el segle xx a través de les seves diverses linies. N'hi ha que s'avenen
amb el paradigma que defensa Nietzsche —i que, doncs, es poden quali-
ficar com a postmoderns—; en canvi altres se situen en l'ara i 'aqui, pero
viuen des de Weltanschauungen pretérites sense cap mena de trenca-
ment. Fins i tot hi ha un tercer grup de nostalgics que protesten en contra
del discurs nietzschea, i proposen retornar a cosmovisions anteriors.

A fi de fer més entenedora la doctrina postmoderna, faig referéncia a Lyo-
tard. La resta dels noms de l'esquema esmentat —que inclou al pintor Pi-
casso— suggereixen camins diferents de Postmodernitat. Husserl, amb la
idea d'intencionalitat, va trencar I'espai tancat de la consciéncia del jo, i tam-
bé aconsegui situar formes de predicats i veritats de predicats en I'ambit
prepredicatiu de la intuicid; de tota manera, Heidegger I'acusa de no enves-
tir el das Sein der Sachen (I'ésser de les coses), ja que el fa coincidir amb
el seu «ésser-conscient» (Bewusst-sein), i no planteja en que consisteix ['és-
ser de la consciéncia, el de la intencionalitat i el sentit de I'Esser. Husserl no
va poder superar la filosofia cartesiana de I'ego cogito, | va entendre I'Esser
com a elemental presencia (Anwesenheit). Heidegger bandeja la fenomeno-
logia transcendental de Husserl | proposa una fenomenologia hermenéutica.
El Dasein (Aqui-de-I'ésser 0 ésser humay), desproveit de consciéncia i de jo,
és la comprensié expressa de I'Esser (Seinsverstandnis). Aixi quedava des-
trossat el Sentit Universal i Absolut de la Modernitat.

Lyotard és un parisenc que va néixer el 1924. M'han cridat I'atencié dos
llibres seus: -Discours, figure (Parfs: editorial Kleincksieck, 1971) i Le diffé-
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rend (Paris: editorial Minuit, 1983). Aquest postmodern defensa que la
forga de la imatge (Bildkraft) i també el vigor d'alld discursiu (Redekraft)
minen qualsevol discurs (logos). Lyotard critica la supremacia que occi-
dent ha concedit al discurs racional des de Platé; I'art li serveix per de-
nunciar aquest domini. La figura —per exemple, la pintada— es vincula
amb el desig, i es fica entremig del discurs fins al punt que el desnatura-
litza. L'art postmodern trenca, tant el Subjecte com la Bellesa.

Lyotard s’oposa a Benjamin i a Adorno —nostalgics de la Modernitat—,
i no creu que aquestes destruccions siguin malefiques. Diu que aquest art
destrueix I'absolut i obre possibilitats inacabables a la forga del desig. No
hi ha un principi des del qual es pugui prohibir; només hi ha positivitat. El
subjecte de la fenomenologia —Husserl— desapareix, i amb ell es fa fo-
nedis el que déna sentit. Només roman /a grande pellicule éphémeére que
ha fabricat el desig i que va cap a qualsevol lloc. El film efimer no té cap
unitat. Els relats sén mdultiples i variables, i deixen despullades les grans
narracions de la legitimacié. Ni teologia premoderna ni racionalisme mo-
dern; pragmatica dels relats en la linia en qué el segon Wittgenstein va fer
referéncia als jocs de llenguatge. Cada llenguatge esta contaminat per un
altre; d'aquesta manera, es barregen el que és just amb el que és verita-
ble. Els jocs linguistics sén incommensurables. Cal aprendre a jutjar
abans d'aprendre les regles per poder jutjar. L'experiéncia de la Moderni-
tat cedeix el pas a la simple experimentacié. S’ha perdut el respecte, no
sols als valors teoldgics, siné també als teleoldgics; és a dir, als valors
transcendents. El llenguatge no té cap més funcidé que la de presentar.
Quan diem hi ha, iniciem una ontologia, perd aguesta ontologia no és pas
la de I'ésser, sin6 la d'un ésser i la d'una vegada, entre tantes altres ve-
gades possibles, i entre tants altres éssers que hi ha. Es tracta d'una on-
tologia de 'esdeveniment momentani i del fet efimer. ;Es pot dir que la
historia universal sumara totes les paraules i tindra, aixf, I'Gltima paraula?
No. L'Ultima paraula és una pura il-lusio.

De tota manera, 'humanisme del segie xx no és només 'humanisme de
la Postmodernitat que s'inicia amb Nietzsche. També gaudim de llegats va-
luosos del passat, tant de la Premodernitat com de la Modernitat. Paro es-
ment en Levinas, que prové del judaisme premodern. Mao podria repre-
sentar en el segle xx la prolongacié del marxisme del periode modern
(1400-1900). Una reliquia també, i ben suggerent.

Levinas expira a Paris el dia de Nadal de 1995. Va néixer a Kovno (Li-
tuania), el 1905, en una famllia jueva. Aprén la llengua hebrea i estudia a
fons la Torah. Es alumne de Husserl i de Heidegger a Freiburg im Breis-
gau, tot i que mai es va decantar de I'humanisme hebreu. Remarco el va-
lor de tres de les seves obres: Totalité et Infini (La Haia: editorial Nijhoff,
1961), Autrement qu'étre ou audela de I'essence (La Haia: editorial Nijhoff,
1974) i Dieu qui vient a I'idée (Paris: editorial Vrin, 1982).
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Totalitat fa referéncia a 'ordre global que viola l'individu; perd I'egois-
me individual no es trenca d'aquesta manera, sind mitjangant un In-finit
que esta per damunt del concepte que hem elaborat d'ell, i que s'esmuny
aixi del domini totalitari del discurs. El concepte inclou inexorablement un
excedent (Uberschuss) en el seu significat; fet que se situa en la linia de
I'Agathos platonic. La /dee des Guten (Idea de Bé) va més enlla de I'Es-
ser. En I'obra de Levinas, la moral no neix pas de 'oposicié entre les for-
ces del bé i les forces del mal, sind del fet que I'ésser huma forma part
d’una realitat englobant —la societat, la historia—. Alld que inaugura I'éti-
ca no és pas la Totalitat de 'Esser filosofic de la tradicié; I'ética comenga
a fer cami amb la transcendencia del rostre de I'altre, que es fa present
de manera absoluta, fora de qualsevol context. En la relacié amb l'altre, la
meva responsabilitat passa a ser incondicional. «Rostre», no fa pas re--
feréncia a I'empeiria en si mateixa; sind que passa a través d'ella, i mit-
jangant la seva encarnacio, es fa patent la pura contingéncia de I'altre, la
seva fragilitat, la seva mortalitat, el seu estar exposat a. Les funcions so-
cials de l'altre no compten amb la preséncia del rostre del proisme. D'a-
questa manera se supera el sistema tancat de la Totalitat conceptualit-
zant. L'In-finit no és res més que l'element que transcendeix el concepte
en la relacié ética. En la idea de l'infinit es pensa alld que queda sempre
exterior al pensament (Prefaci de Totalité et Infini). El pensament conté
més que el contingut que ha pensat. La meva relacié amb I'altre és asimé-
trica; hi tinc un deute abans d’haver-hi tingut tractes. El seu futur m'im-
porta més que no pas el meu. Ser jo és ser-per-a-l'altre. L'alteritat absolu-
ta de I'altre, concebuda com a abséncia, es correspon amb el vestigi de
lahvé, tal com diu I'Exode (33, 18-23). El vestigi no és I'efecte d'una cau-
sa i, per tant, no remet a cap significat positiu; es limita a assenyalar una
abséncia, un buit, una retirada, una omissio.

Entre les nostalgies i els enyoraments que hi ha en el segle xx, al cos-
tat d'alld postmodern i d'alld que perviu del passat, em deturo en Haber-
mas. Si Levinas és una reliquia de la Premodernitat, Habermas representa
la voluntat de retornar a la Modernitat.

Jurgen Habermas va néixer a Dusseldorf el 1929. Fou professor a la
Universitat Goethe de Frankfurt am Main. Es va vincular a 'anomenada
Escola de Frankfurt —hi havia Horkheimer, Adorno, Marcuse, Apel..—, i
també connecta amb el marxisme, perd amb un marxisme reinterpretat
per aquesta Escola de Frankfurt i per I'hongarés Lukacs. No se serveix
de les Ciencies de I'Esperit, com fa Gadamer, sin6 de les ciéncies socials
critiques. El seu concepte d'interés s'oposa a la pretensio del subjecte
tedric a situar-se més enlla de I'ambit del desig. Podriem dir que es pre-
ocupa per tres classes d'interessos: pels Interessos técnics o instrumen-
tals (tecnociéncies empiriques i analitiques), pels interessos de les cien-
cies historico-hermenéutiques, i, finalment, per I'emancipacié (ciéncies
socials critiques). Crec que els primers interessos, estan connectats amb
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la civilitzacié romana; els segons s'arrelen en la cultura grega, i els eman-
cipatoris, diria que van junts amb la cosmovisié hebrea. Habermas retor-
na a la rad universal moderna —per0 no a la rad positivista, sind a la
il-lustrada—. La referéncia a la Premodernitat, que acabo d'esmentar,
s’explica pel fet que el pensament modern no té cap sentit si no es con-
necta amb el premodern.

Les obres d'Habermas que em semblen més significatives per tal d'ex-
posar la seva concepcié sobre 'humanisme sén: Erkenntnis und interesse,
de 1968 i 1973 (Connaissance et intérét. Paris: editorial Gallimard, 19786),
Theorie des Kommunikativen Handelns, de dos volums, de 1981 (Théorie de
l'agir communicationnel. Paris: editorial Fayard, 1987) i, finalment, Moralbe-
wusstein und Kommunikatives Handeln, de 1983 (Morale et communication.
Paris; editorial Le Cerf, 1986). A més a més d'aquestes tres obres, també es
pot tenir en compte Texte und Kontexte, de 1981 (Textes et Contextes. Paris:
editorial Le Cerf, 1984), i fins i tot Faktizitdt und Geltung, de 1992.

Habermas fuig de la Postmodernitat i cerca en el passat modern la re-
valoracié universalista de la teoria moral. De tota manera, també s'allunya
del plantejament kantia, i critica la filosofia del subjecte que era la base del
pensament de Kant —que li va permetre de formular el seu imperatiu ca-
tegoric—. Aixi, per exemple, en la Introduccié de la Teoria de I'accié co-
municativa (volum primer), hi podem llegir:

Les teories sobre les ciéncies experimentals modernes {...] presenten una di-
mensié normativa i. alhora universalista, que ja no pot tenir el suport de pres-
supdsits fonamentadors de tipus ontoldgic o de tipus transcendental.

Habermas mira de fonamentar la teoria moral dintre de parametres pro-
pis de la teoria de la comunicacié. L'imperatiu categéric es valida, segons
ell, mitjangant la discussié argumentativa, sense suprimir, no obstant aixo,
la deliberacio privada. Ho exposa de la manera seglent a Morale et Com-
munication:

En comptes d'imposar als altres una maxima que vull que sigui universal, el
que he de fer és sotmetre la meva maxima als altres a fi d'examinar, mitjangant
la discussié, com la maxima té ia pretensié de ser universal. D’aquesta manera
el centre de gravetat transita des de I'esfera individual cap al reconeixement
unanime de la maxima com a quelcom universal. (p.88)

D'aquesta manera, I'imperatiu categoric procedeix del consens i de la
voluntat general. La seva ética es basa en una teoria socioldgica de |'ac-
cid, i també recolza sobre la teoria del llenguatge i de I'argumentacio.
Aixi i tot, el seu estudi del llenguatge és pragmatic, i de cap manera no
és teoretic. Habermas connecta els esquemes cognitius amb els esque-
mes d'acci6. Aixi queda superat I'apriorisme kantia. La filosofia de la
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consciencia, amb el seu jo transcendental, deixa pas a una filosofia del
llenguatge pragmatic —la parole de Saussure, perd sense jo—. Aquesta
pragmatica esta lligada amb les ciéncies socials, que necessiten la co-
municacié linguistica. Els enunciats es realitzen en un hic et nunc, i han
de ser aptes per coordinar I'acci6. Rawls ha convidat a renunciar al bé
individual en profit de la justicia col-lectiva. Habermas no vol renunciar ni
al bé ni tampoc a la justicia. Aleshores, ,com es pot relacionar la univer-
salitat de la norma moral amb la vida quotidiana? Doncs a través de la-
reflexid, perd no de la reflexié individual, siné amb I'ajut de la racionalitat
comunicativa. Els qui argumenten no sén pas esperits purs, sind perso-
nes encarnades en una societat.

En el terreny cientific, una certa postmodernitat es fa present amb els
estudis de Werner Heisenberg —principi d'incertesa— i d'Albert Einstein,
alemany jueu que es va escapar cap als Estats Units, el 1933, per por del
nazisme. Els treballs d'Einstein sobre fendmens electromagnétics van en-
trar en conflicte amb la mecanica que Newton havia establert el 1687.
Matéria (m) i energia (E) s6n equivalents (E=mc?); les explosions nuclears
en van ser la prova evident. El seu principi de relativitat general va acabar
amb la gravitacié universal newtoniana. El 1921 havia rebut el premi Nobel
de Fisica.

La Postmodernitat, en el seu nucli nietzschea, ha vist com I'educacio
s'’ha posat a viure de I'éxit i de I'eficacia, i per tant a viure dels valors per-
formatius, en comptes de vertebrar-se entorn dels valors educatius de la
Bildung —moderns— i de la Paideia —premoderns—. A la pedagogia
postmoderna, no li interessa pas la formaci¢ de dones i d’homes delerosos
de Veritat, de Bondat i de Bellesa. Aquests objectius no s’accepten. La ca-
pacitat simbolica humana ha perdut interes en alld que té d'universalitza-
ble. La Rad i la sensibilitat, com semblantment la naturalesa i la cultura,
han perdut els lligams i les coordinacions que tenien en els moments pre-
modern i modern. Aixo que li ha passat a I'educacié, també els ha passat
. als altres espais socials.

¢Quin és, ara, el futur d'Europa? ;Que el pensament se separi de 'ac-
cio, 0, potser, que es confederin, pensament i accid, inclosa la politica? El
Tractat de Roma (24 de maig de 1957) va comencar a fressar el cami cap
a la direccié confederal. ;També hi haura confederacié del discurs, del
sentir, del decidir i del fer? De tota manera, sigui com sigui, sf a la confe-
deracio. Tot i que la confederacié menys suggestiva potser sigui la confe-
deracié d'Estats. Confederacié si, perd delenda est uniformitas. Hom és
huma a partir de com es diferencia dels animals. Tanmateix, diferéncia i
distincio en la confederacid antropologica. ;Podrem sobreviure a la Post-
modernitat si seguim aquests viaranys? Viure des de la tradicié¢ —e.g. Le-
vinas— i retornar a la tradicié —Habermas— sén dues eines que aplanen
el camf vers la confederacié d'esperits en un mén postmodern.
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6. Epileg sobre els nostres valors

Hem fet una bella i allargassada excursio des dels origens d'Occident fins
a les portes del segle xxi. Aguesta caminada no ha tingut cap paidagogos
gue ens guiés de manera indefectible i incontestable. Hem fet cami d’acord
amb la perspectiva luterana, amb la sola scriptura —text, per a nosaltres, no
precisament religiés—. «Scriptura sui ipsius interpres», de Luter, com a mé-
tode. Es ben cert que hem llegit, perd hem interpretat a I'estil profa que ja
proposava Schleiermacher, al segle xix. Ens hem servit d'una Kunstlehere des
Vertehens (d'una técnica de la comprensid). Entre Erklaren (explicacié causal)
i Verstehen (comprensiéo —que implica, no sols a alld interpretandum, sind
també al mateix interpretans-—), ens hem decantat per la Verstehen. No hi ha
cap altra manera de justificar epistemologicament el coneixement en el camp
dels sabers humans —e.g. en historia i en sociologia—.

Dilthey (1833-1911) va remarcar el pes historic en la Verstehen. El di-
namisme de la vida humana —Erfebnis— s'estructura, o bé biografica-
ment, o bé historicament, en elements de significacié. La vida es fa carrec
de l'existéncia mitjangant unitats de sentit que ocupen seqgléncies histori-
ques. Heidegger ha identificat hermenéutica i ontologia en tractar la qUes-
ti6 de I'ésser a partir del Dasein, en qué I'ésser es comprén a si mateix,
Gadamer, inspirant-se en Heidegger —hermenéutica de I'ésser—, retorna
a Dilthey i dialoga amb les ciencies socials; altra vegada la comprensié del
fet huma pren la dimensié historica. La comprensié prové del passat, por-
tada per una tradicié de sentit. Comprendre I'ésser huma és aplicar un
sentit —portat per la tradicié— a una situacié actual. Justament d'aquesta
manera he meditat sobre I'humanisme, possible i desitjat, del segle xxi. A
les ciéncies empirico-naturals, nomes els importa el present; aquesta és la
seva veritat. En canvi la veritat de les ciéncies humanes s'adre¢a a il-lumi-
nar I'actualitat a partir de la tradicié.

L'home contemporani, quan pertany a la Postmodernitat es desentén de
qualsevol transcendéncia —Déu, Home o Radé—, | es considera, com a és-
ser huma, el subjecte i I'agent de la Historia. L'ésser huma es fabrica a si
mateix tot quedant desacralitzat. El fet sagrat és un gran obstacle per a la
llibertat; la llibertat assolira plenitud quan assassini I'Gltim déu; és a dir, I'al-
tim absolut. ¢! aixd reporta tragedia existencial? | tant, només faltaria que
no en reportés. Perd aqui és on rau la grandesa humana. Malgrat tot, el
postmodern només pot ser I'hereu, de l'existéncia amb sentit, d'altres
temps. Perd hi ha un gran deler per bandejar aguestes heréncies. Tanma-
teix, no és pas dificil descobrir mites i ritus en el postmodern que recorden
el seu passat amarat de significat i de legitimacio.

La cultura s'ha secularitzat fins a I'extrem postmodern de negar fins i tot
l'ordre del discurs (Foucault). No hi ha ni hagios (santedat pagana grega), ni
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tampoc Hieros (allo sagrat primigeni en la cosmologia hellénica). L'agapé
(amor generds) no és el suport de la convivéncia; com a molt, la convivéncia
té eros (amor egoista). S'ha mort i enterrat definitivament el Kérygma (parau-
la divina). El mén ha perdut encant (Entzduberung de Max Weber). Allo que
és bo, s’'entén com a sinonim d'alld que és dtil, i no pas com a sinonim d'allo
que és preferible, entés com a preferéncia justa. Sense valors étics consis-
tents —n'hi ha de voladissos—, ens hem arraconat en la desmoralitzacio. Si
hi ha religio, té aspecte polimorf, com és el cas de Bonhoeffer i d'A.T. Ro-
binson (Honest to God), d'anys enrera, o com el llibre de Thomas Luckmann
—Zum Problem der Religion in Modernen Gesellschaft (1963), traduit a
anglés amb modificacions amb el titol de The Invisible Religion (1967)—.

En el context del segle xx, tan bigarrat i desconcertant, ¢com hi podem
descobrir els nostres valors occidentals per tal d'encetar el cami cap al se-
gle xx1? La tradicié gue ens cohesiona permet d’'orientar-nos i de donar aixi
sentit a la continuacié de I'existir historic. No cal dir que els elements
postmoderns fan dificil de poder lligar amb la tradicié; no obstant aixo,
sembla que tampoc sigui una feina del tot impossible. Hi ha reliquies i
nostalgies que faciliten la tasca, ja que continuen vivint des del sentit que
Europa s'ha anat fent.

Ha quedat destruit el model humanista de la cristiandat (segles x-xv)
medieval, perd sobreviu, si més no a nivell de discurs, la categoria encar-
nacio. 'encarnacio s'enfronta al profetisme jueu, i alhora I'assumeix, i, d’al-
tra banda, també fa el mateix amb la racionalitat grega lligada a la tecno-
logia romana. Conflictes i trobades se succeeixen entre ambdos elements.
La Fe —com a aposta i com a valors— s’acara amb la Rad —determinis-
me | técniques—. El profetisme hebreu s'objectivara histdricament en /i
berté, égalité, fraternité; el tecnocientisme grecoroma proporcionara cien-
cies, tant axiomatiques com empiriques, i també tecnologies de tota mena.

Mitjangant un esquema voldria facilitar el resultat de la meva recerca. No
queda tractada la qUesti6é dels fonaments de I'axiologia; només s'exposa el
tema dels continguts i dels valors, especialment d'aquells que em semblen
matrius. En tot cas, no faig referéncia als fonaments ontologics de I'huma-
nisme occidental. El que si ha quedat assentat, com a fonamentacié (Grund
o arkhé), és que I'hermeneutica que he practicat legitima els continguts
axiologics que presento. La Selbsreflexion, I'he portada a terme des de la
tradicié occidental, a mig cami, doncs, entre una lectura emancipadora
(Habermas) i una lectura rememorant (Gadamer). No sé pas si podem
comptar amb una escatologia de I'alliberament, molt habermasiana, perd
també molt jueva; el que és indiscutible és la llum de la tradicié. Compren-
dre el nostre humanisme no implica tant projectar-se en el text de la tradi-
ci6, com exposar-se a aquest text. Al cap i a la fi, el text dels historiadors
(Historie) no coincideix amb les existéncies historiques (Geschichte); els es-
crits dels pensadors no s'identifiquen amb les peripécies vivencials. L'her-
menéutica legitimadora és ad infinitum (veure figura 8 pagina seglent).
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Transcendancia Immanéncia
Jerusalem N Atenes Roma
[ Ciéncia [ l Técnica
1. Preterit 1. Present
1. Futur 2. «Abans-durant- 2. «Mai més»
2. «Encara no» després»
8. ;antasra 3. Memoria 3. Percepcié
4. s'peran;;a 4. Seguretat 4. Benauranga
5. Liibertat 5. Nostalgia 5. Perseveranga
;v_/ ¥\/___/ L_\/__/
Aufeben
Valor de la Dignitat l Valor del Coneixer ‘ Valor de I'Eficacia
Tl ar de ia | n
Cristianisme Sentit Ultim
i Encarnaci6é

«Dignitat en e/ Conelxement / en [|Eficacia»
&
1

FIGURA 8

PARUSIA
4

3

La cristiandat o cristianisme dominador, de la baixa edat mitjana,
amb les seves estructures politiques, diplomatiques, militars, juridiques,
cientifiques, tecniques, artistiques, amb les seves institucions prepo-
tents, amb les seves catedrals i biblioteques, amb els seus monestirs,
museus, folklore i discursos filosofics i teologics..., em fa la impressié
que ha passat avall definitivament. En tot cas perviu en forma de fona-
mentalisme. Havent transitat per la prova dura de la Modernitat, i en-
frontat ara amb la disléxia mental de la Postmodernitat, al cristianisme
com a fenomen cultural, només li queda presentar humilment els valors,
que per cert ell hauria d’encarnar, els valors que han configurat i que
han donat sentit a 'humanisme occidental i que encara poden fer llum
a la peripecia d’anar endavant.

Tot seguit, vull insistir en el valor de la dignitat de cada ésser huma, i
en els valors que I'envolten, ja que és el valor primer, i deu d'altres valors,
si ens refiem de la tradicié occidental. Només després, el saber precis i la
feina efica¢ poden organitzar-nos en vista al millor. Sense la dignitat de ca-
dascu, és comode de reduir els éssers humans a I'Home; la rad redueix els
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humans de carn i 0ss0s a universals perillosos. Stalin, Pol Pot, Pinochet, Fi-
del Castro, Franco, Kim Il Sung, Stroessner, Milosevitx..., s’han estimat més
la Rad i I'Eficacia abans que la Dignitat de cada persona. Kant diu que la
dignitat és alld que fa que hagi de tractar sempre I'altre ésser huma com
a finalitat, i mai com a mitja o instrument per a una altra cosa. Es ben cert
que la dignitat configura un valor, una utopia; perd, si no comptem amb
ella, el grup huma es dissipa i s'esvaeix. Levinas ho ha recordat des de la
Torah: 'humanisme dels Deu Manaments es redueix a I'humanisme que
defensa la dignitat de I'altre ésser huma. El valor de cada proisme és infi-
nit. En el relat originari del Génesi, s’hi explica amb gran imaginacié el per-
que d’aguesta dignitat:

Llavors el Senyor-Déu va modelar 'home amb pols de la terra. Li va infondre
I'alé de vida, i 'home es convert! en un ésser viu. (2,7)

La terra o pols en hebreu s’anomena adamah, aixi doncs, I'ésser
huma és adam. Perd no n’hi ha prou amb la pols per assolir I'estatut
huma. Si fos aixi, també podria ser cagat com un conill, una perdiu o un
ximpanzé. A més de tenir terra, I'ésser huma gaudeix de dignitat; aixo
és el que significa 'alé del Senyor-Déu. La dignitat de I'altre reporta, no
sols respecte, sind sobretot amor. Aquesta és una constant de 'huma-
nisme cristia o occidental; de tota manera, trobem en el Levitic hebreu
el seu lloc original:

No siguis venjatiu ni guardis rancunia contra ningu del teu poble. Estima els
altres com a tu mateix. Jo séc el Senyor. (19,18)

L'altre pot ser fins i tot I'esclau, I'estranger o I'enemic. Les institucions
juridico-politiques garantiran la justicia, perd no pas I'amor. L'amor és una
questié moral,

Matar és un acte que anorrea absolutament el dret a parlar, que és la
primera qualitat de la dignitat.

Déu va donar al poble d'israel aquests manaments:
[..]
«No matis». (Exode, 20, 1i 13)

El Senyor, el nostre Déu, va fer una alianga amb nosaltres a I'Horeb. No la va fer
solament amb els nostres pares, sin6é també amb tots nosaltres que avui som vius.
A dalt de la muntanya, el Senyor us va parlar cara a cara, des del mig del foc.

(]
El Senyor digué:
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«No matis». (Deuteronomi, 5, 2,3,4,5 i 17)

La gran narracié biblica, que fonamenta la dignitat, passa als Evan-
gelis, rep la influéncia grecoromana i, finalment, alimenta els Drets Hu-
mans. Matar, o esclavitzar, o fer una neteja étnica, en nom de Déu
—cristians de les Croades, islamics i jueus fonamentalistes, etc.— és
blasfemar. L'alé divi habita en cadascuna de les persones de l'univers i
no pas en una espécie humana universal. La Shoah (genocidi nazi) i
gualsevol altra manera de fer callar aquell que és distint i diferent, hu-
milia i devasta la dignitat. Un ésser huma, quan és reduit a un numero,
a un objecte, a un no-parlant, ha deixat de ser digne; és un mussol, un
ruc o un goril-la. En arribar en aquest punt, els assassins ja no ho son.
Només la dignitat salva el jo de cadascu, salva el seu espill on emmira-
llarar-se. Buxenwald o Kosovo o .... desolador, erm. No tenim cap altra
esperanca en vista al segle xxi que aguella que brolla de la dignitat hu-
mana. Amb aquesta, encara tot és possible. Das Prinzip Hoffnung
(1959) d'Ernst Bloch. Amb la dignitat com a utopia encara és possible
de pronunciar la paraula dema. Cal que mai ningu no arrabassi I'espe-
ranga d'un altre; menys encara la d'un infant.

L'ésser huma es defineix per la capacitat de parlar, i aguesta capa-
citat viu sobretot de qUestionar, d'arguir, de controvertir, de demanar
comptes, d'indagar. Aixi doncs, qui parla es circumscriu en el futur tot
reconeixent-se com a projecte; ;jqué sera de mi? Instal-lar-se en el mo-
ment obre a la deshumanitzacié. Alfred Schitz, en el llibre Der sinnhaf-
te Aufbau der sozialen Welt (1923) troba el fonament de les ciéncies so-
cials, no en constructes sociocientifics, sind en el sentit social de qual-
sevol actuacié. L'ésser huma fa via caminant cap al sentit. ;Paga la
pena continuar? Abram va dir que si, i també ho ha dit la lI-lustracid, i el
Marxisme, i fins i tot el Positivisme —si més no, Comte—. El que és ben
nostre és la Pasqua —el Pessah jueu—, el passar per damunt de; és a
dir, el continuar superant-nos. Potser resulta que es presenta el Mach-
yah (Messies), I'esperat. Si el mén fos absurd, la moral hi sobraria. Pero,
¢pot no ser absurd si no gaudim de I'Absolut, tot i que sigui I'Absolut de
la Modernitat? Amb la nausée sartriana, postmoderna —Sartre fou ben
logic, no com altres postmoderns—, no hi ha manera d'aixecar una éti-
ca, i, sense ética, 'hnumanisme que pugui néixer és tan efimer que més
val embriagar-se i estamordir-se. Si només fem una Europa rica, la fa-
briguem postmoderna, alienada i embriaga. L'humanisme europeu no
pot existir en 'anabasis i en la introspeccid sempiterna; el seu desti és
I'obertura, tot portant I'encarnacié cristiana —l'esperit jueu en el grec |
en el roma—, que ha amarat tota la Modernitat i perviu com a reliquia i
enyor en la Postmodernitat, i —com deia— transmet I'encarnacio a al-
tres pobles i civilitzacions; perd aix0 si, només com a proposta i com a
oferiment.

390



Reflexions i recerques

El métode hermenéutic, aplicat als sabers humans o socials, permet
de no caure en la idolatria, que adora, com si fos un déu, els resuitats de
les recerques i de les investigacions. La interpretacio del fenomen huma
és inexhaurible, és una tasca eterna. L'anthropos és una exégesi d'ell
mateix, ja que ha de llegir i llegir continuament tot el que produeix per tal
d'orientar-se en la peregrinacié. La impaciéncia per conéixer I'humanis-
me definitiu només ens aboca a la calamitat de confondre alld que és re-
latiu amb alld que és absolut. Pecat d'idolatria. L’humanisme del segle xxi
viura de la tradicio, interpretada en la cruilla d’avui dia. Més encara, no
hi pot haver hermenéutica si el text de la tradici¢ interpretat no s'aplica a
la guotidianitat. El simple discurs mental és valid per a I'axiomatica, pero
no ho és gens per a la feina hermeneéutica. L'hermenéutica desemboca
en la tasca i en el compromis.

Estimar el proisme no és pas un enunciat simplement mental; també
exigeix que es compleixi. | els valors de I'amistat, del voler, de I'estimacio
i de la cordialitat, ens els ha llegat la tradicié. Cal aplicar la interpretacio
dels textos sobre I'amor a la circumstancia actual. Aixi ens parla de la dig-
nitat de I'ésser huma Hannah Arendt a The origins of Totalitarianism (1951)
—he fet servir Le systéme totalitaire. Paris: Seuil, 1972—:

Les hommes, dans !a mesure ou ils sont plus que |a réaction animale et que
I'accomplissement de fonctions, sont entierement superflus pour les régimes to-
talitaires.

Le totalitarisme ne tend pas vers un régne despotique sur les hommes, mais
vers un systeme dans lequel les hommes sont de trop. (p. 197)

Amb aguesta consideracié Hannah va interpretar els textos sobre I'amor
de la tradicio, i els va aplicar a la barbarie nazi. Amor i totalitarisme se si-
tuen a les antipodes; a cadascl i a cada grup, després, actuar. Va remar-
car que els camps d’extermini foren laboratoris de la humanitat buidada
d'éssers humans, ja que els éssers humans com a tals sén singulars, dife-
rents, imprevisibles. Els camps nazis varen dissoldre la multiplicitat dels
éssers humans en la unitat de la perfeccio. Lenin, Mao o Milosevitx han ac-
tuat semblantment; la sang dels individus no compta. Aquests il-luminats
només consideren valuosa, o bé la societat perfecta comunista, o bé I'ex-
cel-lent raga eslava. Sense individus singulars, no hi ha ni dignitat encar-
nada, ni cap possible amor. No té cap mena de sentit que la unitat s'esti-
mi a si mateixa; alld que s’estima és sempre, ineludiblement, allo altre res-
pecte de mi, alld diferent.

L'humanisme del segle xxi'no pot pas ser que sorgeixi d'aquesta ma-
nera, de sobte i de cop i volta, siné que s'alimentara de la seva tradicio.
Europa, Occident, és una historia. La comprensié de si mateix s'obté a tra-
vés de la comprensid de la historia dels simbols culturals, en els quals, i
des dels quals, assolim forma i consisténcia.
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En este trabajo el autor tra-
za una historia de la cultu-
ra occidental que divide en
varios periodos: premoder-
nidad (tradicién hebrea;
tradicion greco-latina; sin-
tesis cristiana); moderni-
dad, desde el Renacimien-
to hasta el afio 1900, fecha
que coincide con la muerte
de Nietzsche, y postmoder-
nidad, que se extiende a lo
largo de todo el siglo xx. El
trabajo finaliza con un epi-
logo sobre el estado de los
valores en el que, fiel a su
planteamiento hermenéuti-
co (Dilthey, Heidegger, Ga-
damer), desarrolla una in-
terpretacion abierta y com-
prometida: el humanismo
del siglo xxi se ha de ali-
mentar necesariamente de
la tradicion, lo que obliga a
un constante ejercicio her-
menéutico.

Abstracts

Dans ce travail, I'auteur
présente une histoire de la
culture occidentale qu'il di-
vise en plusieurs périodes:
période prémoderne (tradi-
tion hébraique; tradition
gréco-latine; synthése ch-
rétienne); période moder-
ne, de la Renaissance jus-
qu'a l'année 1900, année
qui coincide avec la mort
de Nietzsche; et période
postmoderne, qui couvre
tout le xxé siecle. Ce travail
se conclut par un épilogue
sur I'état des valeurs dans
lequel, fidele a sa vision
herméneutique (Dilthey,
Heidegger, Gadamer), I'au-
teur développe une inter-
prétation ouverte et enga-

‘gée: 'humanisme du xxie

siécle doit se nourrir de la
tradition, ce qui oblige & un
exercice herméneutique
constant.

The author traces the his-
tory of Western culture,
which he divides into seve-
ral periods: pre-modernity
(the Hebrew and Greco-La-
tin traditions and their Ch-
ristian synthesis), moder-
nity, from the Renaissance
to the year 1900, the year
of Nietzsche's death, and
postmodernity, which occu-
pies the twentieth century.
The work finishes with an
epilogue on the state of va-
lues, in which, faithful to his
hermeneutic appraoch
(Dilthey, Heidegger, Gada-
mer) the author provides
open and committed an in-
terpretation: twenty-first
century humanism must ne-
cessarily feed on tradition,
which obliges it to perform
constant hermeneutic retre-
ats.
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