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PLATON Y LO INDIVIDUAL
PARA UNA LECTURA ONTOLOGICA DE LA CWRA EN EL TIMEO'

Anténio Pedro Mesquita
Universidade de Lisboa

RESUMEN: Para el platonismo, la verdadera realidad no se corresponde con este mundo, es decir, con lo
sensible y lo visible: la verdad pertenece a las determinaciones en si y por si mismas —las ideas o Formas—,
cuya compatibilidad, formando desde toda la eternidad una especie de constelacion en la que se incluyen todas
las relaciones posibles, genera para toda la eternidad la totalidad de los mundos posibles y, en ellos, la
totalidad de las cosas sensibles que existen, existieron y existiran. De este modo, nos encontramos ante una
doctrina del individuo diferente y opuesta a la tradicional. En vocabulario aristotélico, se diria que la primacia
no pertenece al sujeto, sino al predicado, pues el sujeto no es sino la ilusion resultante de una determinada
combinatoria de predicados. Si bien es verdad que, en ningtn lugar del corpus platonico es posible encontrar
una exposicion sistematica de esta tesis, en contra de lo que sucede con la teoria de las ideas u otras doctrinas,
si existen indicaciones suficientemente claras y expresas de Platén que indican esta linea. El lugar de la obra
platonica que mas se aproximaa clarificar la concepcion del individuo y la cosmovision mencionadas, y en el
que, ademas, avanza las estructuras conceptuales indispensables para la sustentacion, es precisamente el
Timeo. Una obra en la que las doctrinas que la componen pueden resumirse, de modo muy simple y general, a
la idea de que para Platon el ser del individuo esta por completo en las ideas de las que participa, pero lo que
¢l es en cuanto individuo es el «lugar» que ocupa, lo que se podria denominar su ser aqui. Por este motivo, el
analisis ontologico del Timeo conduce a considerar que el ser del individuo en cuanto tal es la cwvra.

ABSTRACT: By the platonism, the true reality is not contained in this world, in to the sensible and the visible:
the truth belongs to the determinations in se and per se —the Idea of Form—, witch compatibility, that
configures a kind of constellation where are contained all the possible relations, generates, for al the eternity,
the totality of possible worlds and, in this worlds, the totality of sensible thinks that exist, exists or can exist.
For this reason, we can say that this is a doctrine about the individual different and opposed to the traditional
theory. In the Aristotelian vocabulary, it means that the subject does not have the primacy, because this
quality pertains to the predicated. Also, the subject is an illusion that results from a determinated combination
of predicates. Although, it’s impossible to find a systematic exposition of this doctrine in a concrete place of

1 Parte sustancial del presente texto constituye una version revisada de los §§ 27-
33 de nuestro estudio Reler Platdo. Ensaio sobre a Teoria das Ideias, Lisboa, INCM,
1995. El primer punto y el ultimo retoman la segunda seccion del articulo «O
Platonismo de Antonio Sérgio», publicado en Antdnio Sérgio: Pensamento e Ac¢ao.
Actas do Coloquio realizado pelo Centro Regional do Porto da Universidade Catolica
Portuguesa, 1, Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da Moeda, 2004, pp. 327-340.
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the platonic corpus as succeeds with the theory of Ideas. Moreover, there are sufficient Plato’s clear and
explicit indications about this theory. In the platonic corpus, we can find this theory about the individual and a
cosmovision —and the conceptual structures necessaries for her sustentation— in the Timaeus. A book where
the doctrines can be simply resumed to the idea that the individual is completely included in that participles.
The individual exist as the «place» that occupies, this means, his existence in the space. For this reason, from
the ontological analysis of the Timaeus results that the «to bex» of the individual is the cwvra.

1 Es de intuicion, para el hombre de nuestros tiempos, tomar conciencia de que mundo
esta formado por «cosas», objetos fisicos dotados de una determinada identidad nuclear
—aquello que, en el vocabulario aristotélico, se denomina «esencian— y de un conjunto
variable de caracteristicas susceptibles, en mayor o menor grado, de cambiar
—«accidentes» segiin la nomenclatura de Aristoteles. Por lo que a la filosofia se refiere,
tendemos a adoptar para esta nocion la descripcion de que las cosas u objetos son
sujetos de predicados, entidades particulares susceptibles de asumir ciertas calidades
con un mayor o menor grado de contingencia, dado que el tejido fundamental del
mundo esta formado por realidad de este tipo.

Si bien esta concepcion del mundo ha dominado en la cultura occidental moderna,
no es ni Unica ni exclusiva. Su origen en Occidente se retrotrac a Aristdteles, quien por
primera vez sugiere el esquema sujeto-predicado o sustancia-accidente y, con él, la
conviccion de que el mundo se entiende mejor si suponemos que estd formado por
sujetos o sustancias y que se describe mejor cuando enunciamos las generalidades mas
proximas bajo las que tales sujetos se encuentran. Desde entonces, tal ver por influencia
procedente del individualismo cosmopolita del helenismo, del pragmatismo de la vision
del mundo latina y, ciertamente, de la conquista de Europa por el creacionismo y por el
personalismo cristianos, este esquema se impuso de forma natural como un a priori
mental, un habitus entraiado, una segunda naturaleza en nuestra relacion con el mundo
y con nosotros mismos. Y es asi que, hoy, si le preguntamos a un nifio inocente o a un
rustico desprevenido que nos describa el contenido de esta sala, ambos coincidiran en
atenerse a la categoria de sustancia, identificando intuitivamente las clases de items por
los que se distribuyen los sujetos en ella presentes: personas, mesas, sillas, cuadros,
entre otros. De los colores, los sonidos, los tamafios, las cualidades y los predicados, no
se articula una sola palabra.

Lo mismo sucede con nosotros. Esta sala se encuentra, para nosotros, guarnecida de
personas, mesas, sillas, no de cosas grandes, blancas o bellas. Si apunto al objeto que
estd delante de mi y pregunto: «;Qué es esto?», la respuesta surgira al unisono: «jEs una
mesa!». Naturalmente, nadie respondera: «jEs un castafio!», o «jEs un objeto de color
castafio!». Ahora, lo curioso es que para hombres formados en una actitud mental
diferente, con otro a priori y otro habitus, la respuesta natural seria la Gltima de esta
lista. Para ellos, el objeto que esta delante de mi ya no seria una mesa, sino un objeto de
color castafio; y esta sala no se describiria tanto por la enumeracion de las clases de
sujetos que se hallan en ella como por el enunciado de los predicados que éstas
ejemplifican. Los hombres que se agrupan bajo este razonamiento no son ni lejanos
antepasados ni simples personas, devorados por la seleccion natural en pro de una
tranquilidad general. Son, en cambio, hombres de otra cultural, actual o posible, para
los que el mundo se ve naturalmente de otra forma —aunque, es evidente, el mundo que
ellos ven y el que nosotros vemos es el mismo

Esta vision del mundo ha recibido también su correspondiente sistematizacion
filosofica que, a su vez, ha tenido sus representantes a lo largo de la historia de la
filosofia occidental. De modo que, al mismo tiempo que la vision aristotélica fue
dominando Occidente y se constituyd, de forma progresiva, a si misma como su vision,
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persistié siempre, si bien lo hizo de forma recesiva, otra concepcion del mundo, reacia a
adoptar las imagenes del aristotelismo y oponiéndose a ellas. Esta concepcion surge, en
un sentido filos6fico, con la obra platonica o, mas concretamente, con la consagracion
en forma de doctrina de este otro modo de interpretar el mundo, depositario de la
gramatica griega, la literatura clasica, el testimonio y el mas rico linaje de una filosofia
griega presocratica que constituye su mas palpitante preanuncio. Platon eleva, en efecto,
el modo caracteristicamente griego de ver el mundo —la cosmovision helénica— al estado
consciente y sistematico de una comprension filosofica del mundo. Para esta
comprension, aquello que en lenguaje aristotélico se denominarian «sujetos» o
«sustancias», es decir, individuos, no son sino el cruce transitorio de determinaciones
eidéticas —de «predicadosy», para usar el mismo lenguaje—, puesto que, en si mismos,
nada tienen de propio o de suyo. Desprovistos de cualquier consistencia ontologica,
nuestros «individuos» son el mero lugar determinado por el cruce de determinaciones
eidéticas y, por consiguiente, el residuo abstracto que, por absurdo, permaneceria una
vez consumada su ausencia. De ellos se puede decir lo que el Maestro Eckhart aplicara a
las criaturas sin creador: no son diminutas, ni son minimas; son un puro nada.?

Para el platonismo original, de modo semejante que para los
platénicos de otras escuelas, la verdadera realidad no es la de este
mundo, es decir, la relativa a lo sensible y a lo visible, sino que es
la que hace referencia a las determinaciones en si y por si mismas
-las Ideas o Formas-, cuya compatibilidad, configurando a partir de
toda la eternidad una especie de dibujo de constelacién de todas
las relaciones posibles, genera para toda la eternidad la totalidad
de los mundos posibles y, en ellos, la totalidad de las cosas
sensibles que existen, existieron y existiran. De este modo, se
obtiene una doctrina del individuo completamente distinta y
opuesta a la tradicional. En vocabulario aristotélico, se diria que el
primado no pertenece aqui al sujeto, sino al predicado, porque el
sujeto no es mas que una ilusion resultante de una determinada
combinatoria de predicados, real, sin duda, en la corta duracion de
su existencia, pues al estar realizada en esta y por esta
combinatoria, tan solo si es una combinacién tnica, aunque no por
esto es menos aparente y ficticia a la luz de la verdad, para la que
la tnica realidad eterna y verdadera es la propios predicados. En
consecuencia, también es una concepcion dl mundo radicalmente
distinta y opuesta a la tradicional, para la que se muestra como la
constelacion etérea de los predicados y la malla de sus relaciones
inteligibles, no su fugaz y contingente que resulta de lo sensible,
constituyendo la estructura real de la realidad.

2 Esta doctrina del individuo y su correspondiente concepcion del mundo, no aparecen
como tales en ningln lugar del corpus platonico. En el Fedon, en el Banquete, en el
Fedro, en los libros centrales de la Repiiblica, o en los denominados, con otras palabras,

2 Cfr. Sermoén 4: Omne datum optimum.
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didlogos del segundo periodo, se puede encontrar con suficiente claridad una
determinada ontologia dualista, designada, por la tradiciéon, como una «teoria de las
Ideas» o «teoria de las Formas». Una doctrina en la que el primado de lo inteligible
sobre lo sensible y la dependencia de éste en relacion a aquél, segun lo que se ha dicho,
asoma con una evidencia indiscutible. Es posible, atin, conceder que en el Sofista y en
los dialogos llamados criticos —Parménides, Politico y Filebo, en concreto—, se avanza
en pro de un entendimiento relacional de lo inteligible que permite racionalizar en el
ambito de esa ontologia la intuicion de la Republica, segiun la que las ideas se mezclan
en lo sensible o como lo sensible, e incluso que las cosas sensibles no son sino el
resultado de la mezcla o combinacion —koinwniva: préstese atencion al término— de las
ideas.’

A primera vista, no obstante, parece que la conclusion segun la que el individuo —en
el idiolecto platdnico, «la cosa sensiblen— no seria sino esta mezcla, o, en los términos
tratados mas arriba, el lugar determinado por el cruce de las determinaciones eidéticas,
es una inferencia arriesgada, sin base textual que la sustente. Sin embargo, la realidad
no responde a esta imagen. Si bien es verdad que no se encuentra en ningtn lugar del
corpus platonico la exposicion directa de esta tesis, es cierto que una exposicion de la
teoria de las ideas, o de cualquiera otra doctrina —recordemos la advertencia de la Carta
VII segin la que «de mi mano, no hay ni habra ningiin tratado sobre estas cuestiones»,
porque «no hay ningin medio de reducirlas a férmulas, como sucede con las otras
ciencias»—," si se producen indicaciones suficientemente claras y expresas de Platon que
siguen esta linea.

Ahora bien, el lugar de la obra platonica en el que el filésofo mas se aproxima a
enunciar la concepcion del individuo y la cosmovision que hace poco se han apuntado y
en el que, ademas, avanza las estructuras conceptuales indispensables para la
sustentacion, es el Timeo, cuestion que se abordara de inmediato, pues antes de entrar en
¢l es necesario clarificar algunas cuestiones. Se sabe que, cuando Platon hace referencia
a los individuos, por ejemplo, a esta mesa castafia o a aquella bella pintura, si bien
nunca lo hace como tales individuos sino como particularizacion de esta o aquella idea.
Hace referencia, con ello, a la mesa de color castafio como particularizacion de lo
castaflo, a la bella pintura como particularizacion de la belleza, como tantos otros
ejemplos que podrian enunciarse.

Sin embargo, esto no proviene de ambigiiedad alguna relativa al pensamiento
platonico, sino de una determinacion inherente a la propia relacion sensible / inteligible
tal y como él la concibe. Esta dimension puede ser calificada como «topica» de la
relacion sensible / inteligible: las ideas no son ideas de cosas particulares, sino de las
«particularidades» de las cosas particulares. Es decir, no existe ninguna idea de esta
mesa castafia, sino tan s6lo una idea de la mesa y una idea del color castafio en esta
mesa castafia, motivo por el que, si la idea es el ser de la cosa particular, no lo es con
ausencia de cualidades, es decir, como un particular, sino como la idea del X de la que
el particular es en cuanto X —por ejemplo, idea de mesa o del color castafio de la mesa
castafia es, en cuanto «mesa» y en cuanto «de color castafio». Los didlogos clasicos
muestran que para la teoria de las ideas el particular es el conjunto de «estos» —la mesa,
el color castafio, etc.— que Platon ejemplifica conjuntamente, sin llegar a ser o a
ejemplificar, en ningin caso, cada uno de estos individuos completamente como tal.

3 Cfr. Rep., V, 4706a.
4 Cfr. Carta VII, 341b-e.
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Este es el motivo por el que, en la nomenclatura platonica, tan sélo la idea es «esto»
(tou'to), al paso que el particular es inicamente un «como esto» o un «de este tipo»
(toiou'ton), dado que el particular nunca es plenamente, sino tan sélo de forma
aproximada, es su propio ser, ni nunca llega a ser esfo —la propia idea—, permaneciendo
siempre Unicamente como esto. Sin embargo, si el particular nunca es esto, es decir, si el
particular nunca es plenamente ninguna de las ideas en las que participa, se debe a que,
como particular, es siempre una «mezcla» de «estos», por ejemplo una mesa de color
castaflo, pero nunca #nicamente una mesa o un color castafio. En consecuencia, el
particular es siempre «de este tipo», por ejemplo, una mesa concreta o un determinado
objeto de color castafio. En el contexto de los didlogos clésicos, afirmar consiste,
precisamente, en este proceso, es decir, en considerar que lo particular no es nunca X,
sino que tan solo participa de X. Este es el motivo por el que nos encontramos ante dos
planos de tematizacion de lo particular: de un lado, el conjunto de sus particulares —dos
«estosy—; de otro lado, ¢l mismo es una mera particularizacion, al paso que nunca es
plenamente cada «esto», pero tan s6lo una «mezcla» que, en cada caso, es «como esto».
Ambos planos, es evidente, tan s6lo pueden ser separados en abstracto, constituyéndose
reciprocamente y fundamentandose el uno al otro.

El punto importante es, sin embargo, otro: entendiéndolo como particularizacion o
como conjunto de particularidades, Platon concibe el ser de lo particular siempre como
su ser esto —mesa, de color castaflo, etc.— y nunca como su ser este —esta mesa de color
castafio particular que esta ahora delante de mi. El problema es que el particular no es
sino este y la dimension de la particularidad no es sino la dimension de la estidad, con
perdon del barbarismo. De ahi que sea necesario situar la cuestion por el ser del
particular como tal, no su ser esto, pero su ser este, el ser del individuo como individuo,
el ser de la mesa castafla como esta mesa castafia. Platon no ignora esta cuestion, ni
menosprecia su alcance, como puede observarse en el Timeo. Y lo que nos ensefla,
puede resumirse, a muy grandes rasgos, diciendo que, para Platon, el ser del individuo
es su ser aqui, el ser del particular es el «lugar» que él ocupa y el ser del particular es la
cwvra.

3 Estos elementos nos obligan fijar la vista directamente sobre el Timeo y a sondear en
¢l con detalle el concepto de cwvra. Dada su complejidad, es necesario tomar en
consideracion algunas advertencias preliminares. En primer lugar, conviene alertar de la
rareza del concepto pues, en efecto, en el texto la introduccion de la cwvra esta
acompafiada de inmediato por la declaracién de que es «dificil y obscura».’ Su
descripcion la caracteriza como®

un género (o «una cierta idea» , ei\dov" ti) invisible y sin forma, que todo recibe y
participa de lo inteligible (metalambavnon tou' nohtou') del modo mas aporético y mas

dificil posible de comprender.

.7 ) ~ . r 7
Y su presentacion final y mas extensa aflade sugestivamente que ese género

5 Timeo, 49a.
e Ibid., 51a-b.
7 Ibid., 52b
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es tangible sin sensacion por una cierta reflexion bastarda, dificilmente creible, para el
cual mirando sofiamos, cuando decimos que es necesario que todo lo que es sea en
alguin local (tovpw) y ocupe un cierto lugar (cwvran), puesto que lo que no es en la
tierra ni en algun sitio en el Cielo nada es.

En segundo lugar, resalta su caracter ad hoc. Es sabido que el Timeo en su totalidad se
presenta como un «mito verosimil» (to;n eikovta mu'qon),” sin duda no para
homologarlo a un relato meramente fabuloso o imaginativo, sino por la naturaleza de su
objeto, que no admite més que una simple probabilidad o verosimilitud.” En todo caso,
es por esta naturaleza de su objeto que el dialogo presenta una cierta peculiaridad en el
interior de la doctrina platénica,'® una peculiaridad doctrinal que no solo se anuncia al

81bid. 29d.

9 Cfr. Ibid., 29b-d.

10 La caracterizacion del Timeo como un eijkw;" mu'qo" ha sido evaluada muy
desigualmente por los comentadores. Festugieére (Contemplation et vie
contemplative, App. VI, pp. 476-479) y, mas cercanamente, Schipper (Forms in
Plato’s Later Dialogues, Ch. VI) acentuan la vertiente alegbérica y propiamente
mitologica del didlogo, retirando de ahi una desvalorizacion de su contribucion
doctrinal, o, por lo menos, de la fiabilidad de su registro; asi también Cherniss («The
Two Sources of Evil»; cfr. Aristotle’s Criticism, pp. 392-457), sin compartir estas
altimas consecuencias, considera que «this myth expresses in the synthetic form of
a cosmogony what is in fact an analysis of the constitutive factors of the universe»
(art. cit., p. 247). Vlastos («The Disordely Motion in the Timaeus»; y el texto de 1964
que en la colactanea Studies in Plato’s Metaphysics lo acompaia), asi como Morrow
(«Necessity and Persuation in Plato’s Timaeus»), al contrario, defienden la seriedad
y literalidad filosofica del texto y atendan el valor de su designacion «mitica», que el
primero interpreta largamente como una consecuencia del propio estatuto empirico
de los objetos sobre los que versa el discurso, el cual, sin embargo, lejos de poseer
una apariencia legendaria o fabulosa, se reviste de todo el rigor posible a una
discusion de temas claramente cientificos, en el interior de ambito tedrico en el que
se mueve Platon, por lo que no indica mas que su estatuto de «verosimilitud»; esta
lectura, que no parece haber sufrido gran contestacién, viene a ser retomada casi
ipsis verbis por Prior, en su obra reciente Unity and Development (cfr. p. 90).
Nuestra posicién es aqui un poco la de una sintesis entre las dos anteriores y, en
particular, entre las de Cherniss y de Vlastos. Si es cierto que el caracter «mitico» del
discurso queda absolutamente dependiente de la «empiricidad» de su objeto y nada
mas acarrea que su «verosimilitud», como preconiza Vlastos y que el pasaje de 29bd
ampliamente confirma, se tendria que acentuar aqui con mds ahinco esta inflexién a
las conclusiones, cual es la de que, por eso mismo, el Timeo expresamente
determina su espacio como un espacio de simples verosimilitud y esa verosimilitud
es la de un relato estrictamente adecuado a lo «empirico», como aquello que, en los
términos mismos del texto, no admite, como tal, ningin discurso verdadero. Por lo
que, en la practica, cualesquiera que sean los sentidos que la lengua griega admita
para el término mu'qo", 10 que es cierto es que, para un régimen de verdad, el relato
del Timeo permanecera siempre aquello que, en lenguaje moderno, se tendria que
decir como un «simple mito», 0 sea, una «historia» que, por esencia, no puede dar
cuenta de su propia verdad. Y, se deberia afiadir: si es verdad que el texto no nos
presenta fabulas y leyendas, pero discute lo que hoy se diria materia «puramente
cientifica» (p. 382), también es verdad que esa misma materia es la que para Platon
permanece puramente «mitica» - mitica, o sea, en el preciso sentido del eijkw;" mu'qo"



TAULA 39 15

inicio del discurso del Timeo, sino que vuelve a aparecer en los momentos cruciales,
siendo, de un modo especial, reafirmada expresamente en el pasaje que precede a la
importante seccion que introduce y define la cwvra.'

Esta seccion se inicia, ademas, con la declaracion de que la determinacion de un
«tercer géneroy», que vendra a ser la cwvra, adviene de una necesidad argumentativa del
propio desarrollo,'?

una vez que esos dos aspectos [los inicialmente sefialados, es decir, las ideas y
las imitaciones] eran suficientes para lo que se dijo anteriormente.

De este modo, se comprueba que la enunciacion del «tercer género» surge de un doble
condicionamiento, tanto por el caracter «mitico», meramente verosimil, del relato
cuidadosamente reafirmado, como por la consideracion enfatica en relacion a la
anterior, de que su invocacion obedece estrictamente a las necesidades de la presente
discusion, es decir, a las necesidades de aquel mismo asunto que retira del Timeo en su
totalidad un valor diferente del de una simple verosimilitud."

En tercer lugar, para hincar su caracterizacion paraddjica, de la que parece dudar
entre hacer de la cwvra una idea o lo que de mas contrario hay a la idea, acercandose, en
su indecision general, de aquello a lo que podriamos llamar la descripcion de una «idea
de la no-idea». En efecto, del mismo modo que las ideas, la cwvra se dice ser
«invisible» y «participar de lo inteligible».'* Como éstas, puede definirse como «estox»
(tou'to), en contraposicion a lo particular que, como se ha visto, es tan solo toiou'ton."
Sin embargo, en oposicion a la idea, la cwvra surge envuelta en extrafieza y oscuridad,
enunciada como absolutamente «amorfay, es decir, desprovista por completo de
naturaleza propia.'® Y las metaforas que la caracterizan —«receptaculo»; 7 «amay; '*

del Timeo. Asi, 1a posicion de Cherniss que hace poco hemos adelantado puede aun
mantenerse, si a la «synthetic form of a cosmogony», meramente verosimil, puesto
que exclusivamente empirica, pueda corresponder un relato paralelo, no ya
verosimil, pero verdadero, que de cuenta de los «constitutive factors of the
universe», que aquella, gracias a su exclusiva «empiricidad», no podia justamente
tener asegurados.

11 En 48d, donde se encuentran nada menos que tres ocurrencias de eijkwv".

12 Jbid., 48e.

13 En este sentido, véase el interesante pasaje de 52¢, donde se reserva al o[ntw" o[n,
al contrario, un lovgo" «preciso y verdadero», estableciendo claramente de esta
forma una demarcacién en relacién a la situacién de la cwvra. Del mismo modo, la
distincion inicial de to; o[n y to; gignovmenon (27e-28a) no esta aun sujetada bajo las
condiciones del relato meramente verosimil, sino que lo precede y surge hasta para
encuadrar en sus condiciones generales el propio espacio que posibilita un tal
relato, al paso que aquél margen de verdad que tiene que residir en el fundamento
de todo el relato verosimil, o sea, de toda la busqueda conjetural seria y ordenada.
Y, en el caso, aquella distincién tiene que ser forzosamente verdadera para que el
relato sea simplemente verosimil, posto que es ella que permite la conexion entre el
nivel ontolégico de la deveniencia e el nivel 16gico de la verosimilaza y, por lo tanto,
la afirmacién del mu'qo" siguiente como un eijkw;" mu'qo" (cfr. 29cd).

14 Ibid., 51ab.

15 Ibid., 49e-50a.

16 Jbid., 50b-51a.

17 Ibid., 49a, 51a
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«madre»;" en realidad, la propia expresion cwvra, «lugar»>*)— asi como la comparacion
con el oro,*' le otorgan un aspecto generador que, si bien confirma su anterior
«amorfismoy, parece sancionar, de otro lado, la homologacion aristotélica con la «causa
material».”

Resumiendo, puede decirse que tal apariencia de «idea de la no-idea» sugiere que la
cwvra surge como una especie de inverso o reverso de la idea, una especie de bizarro
simétrico de ésta. Contra el «brillo» y la evidencia de la idea, la cwvra es oscura y casi
increible. Contra su determinacion, es absolutamente amorfa. Y, si se dice que es
invisible e inteligible, lo es del modo diametralmente opuesto al de la idea, no como la
absoluta concrecion y riqueza ontologica de lo que es, sino como el completo
empobrecimiento de una abstraccion absoluta, en la que toda positividad resulta
ausente, y que parece tan solo poder pensarse como la manera de poner en lo inteligible
y como inteligible lo otro absoluto de lo inteligible. De esta afirmacion, pues, procede
ciertamente el ser «tangible sin sensacion por una cierta reflexion bastarda» y la reserva
con la que se dice que es «un cierto género invisible y sin forma, que todo recibe y
participa de lo inteligible del modo mas aporético y mas dificil de comprender». Y si,
finalmente, es tou'to y no toiou'ton, este «esto» no es el «esto» de la determinacion, sino
el «esto» de la espacialidad, es decir, de lo que en si mismo se encuentra desprovisto de
todas las determinaciones, de lo que en si mismo es pura indeterminacion.

En cuarto y ultimo lugar, para ponderar criticamente su funcionalidad mas cercana,
como «lugar» (cwvra)y «receptaculo» (uJpodochv). También aqui su estatuto queda
lejos de ser claro, y es definida de forma reiterativa como:

1) el lugar de toda la aparicién y desaparicion® y, en general, de todo el
devenir;**

2) aquello que todo «acoge», «recibex» o «contienex (devcetai);”

3) y «lo que concede localizacién a todo lo que tiene deveniry».”®

Se podria decir que, lejos de haber aqui cualquier duplicidad o duda, todas estas
afirmaciones tienen en comun que la consideran como «espacio» o la «extension», del
que las expresiones uJpodochv y cwvra serian su correspondiente «mitico» o una
anticipacion un tanto imperfecta. El espacio es, en efecto, el universal continente y la
universal localizacion y éstas son, sin duda, las dos marcas que identifican la cwvra en
el citado pasaje. Ademas, los diversos caracteres que con anterioridad le habian sido
atribuidos pueden recuperarse en su totalidad. El espacio es «amorfoy», puesto que no
posee ninguna determinacion auténoma que pueda rivalizar con las de sus ocupantes,’’
por lo que puede simultineamente admitir «todas las formas» y «todos los aspectosy,

18 Ibid., 49a.

19 Ibid., 51a.

20 Jbid., 52a-d.

21 Jbid., 50a-b.

22 Ph. 1V 2, 209b11-17.

23 Timeo, 49e-50a, 50c.

24 Ibid., 49a, 50c.

25 Ibid., 50b, 51a, 51b; cfr. uJpodochv en 49a e 50c.

26 e{dran de; parevcon o[sa e[cei gevnesin pa'sin: ibid., 52b.

27 Preocupacion que visibelmente mueve Timeo: cfr. 50d-51a.
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configurandose, de este modo, a los de aquellos ocupantes. El espacio es un «esto», es
decir, un principio autonomo y determinado, si bien tal determinacién puede ser la de
una indeterminacion absoluta, dado que no deviene, ni es él mismo una «imagen que
mueve» cualquier otro principio. El espacio acepta con facilidad las metaforas del
«receptaculo», del «ama» y de la «madre», que en realidad no hacen referencia sino a
uno y otro de aquellos caracteres.

De modo més sofisticado o lejano, el espacio, en su relacion con las diversas figuras
que acepta, puede compararse con el «oro». Y el espacio es uJpodochv y principalmente
cwvra, puesto que «concede localizacion a todo lo que tiene devenir». Mas dificil, sin
embargo, es su interpretacion como ajnovraton y metalambavnon tou' nohtou', a partir
de lo que se originan preguntas del tipo como puede el espacio decirse «invisible» o
como puede él participar de lo inteligible. Es evidente que se afirmaria que el espacio es
invisible en el sentido aludido de que «no tiene formay, es decir, que no posee ninguna
determinacion propia y, en particular, ninguna determinacion visible. Y por ese mismo
motivo «participa de lo inteligible», pues comparece en el discurso por mediacion
exclusiva de una exigencia de la reflexion segiin la que ninguna «sensacion» y ninguna
«visién» lo acompafian.

Esta lectura resulta ingeniosa, simple y aparentemente adecuada, pero cabe
preguntarse si es 0 no adecuada, pues, desde luego, una justificacion de este tipo parece
poner en duda el inmediato testimonio de la experiencia. En efecto, lejos de que el
espacio o la extension sean «invisibles» en nuestra experiencia inmediata, tan solo lo
son después de la reflexion y, de cierto modo, para una actitud que ya no es natural.
Para ésta, al contrario, el espacio es supremamente visible, puesto que es
concomitantemente visto a la par que todas las realidades «visibles» —a saber, como el
espacio entre ellos, su distancia y su relacion mutua— e incluso como aquello que
permite que todas las otras cosas sean vistas —confiriéndoles el recorte, la separacion y
la diferencia, sin el que serian, sino propiamente invisibles, por lo menos invisibles
como las cosas que son. No obstante, si la realidad fuera como se ha descrito, el espacio
también seria «sensible», quiza no por una sensacion «tangible», pero si a causa de
aquello a lo que se podria llamar una «sensacion bastarda»: aquella en la que no se
«siente» una cosa, pero si la distancia entre dos cosas.

Esta observacion es importante no sélo porque el discurso de Timeo revele el
cuidado constante de ajustarse a una concepcion corriente y, diriamos, casi ingenua,
sino que, precisamente por eso, no se comprende por qué motivo en la presuposicion de
la verdad de aquella hipdtesis minimalista y, por lo tanto, de la patente invisibilidad del
espacio y de su patente inteligibilidad, se dice que ella «participa de lo inteligible del
modo mds aporético y mas dificil de comprender que es posible» y que «es tangible sin
sensacion por una cierta reflexion bastarda». Es decir, que si la cwvra es tan solo el
espacio y es considerado inteligible por el mero hecho de que no es visible y, por su
parte, la invisibilidad del espacio es un dato inmediato, no se entiende por qué motivo
deba ser su «participacién en lo inteligible» tan «aporética» y tan «dificil de
comprender» como hiperbdlicamente la caracteriza Timeo.

Es necesario tener en cuenta que, al contrario de la descripcion del «receptaculoy,
presentar la simplicidad que aquella interpretacion requiere, genera una duplicidad casi
imperceptible de registros en la que si parece surgir como condicion de la localizacion,
como «receptaculo» o «contenedor universaly y, por lo tanto, como espacio o
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extension.” De otro lado, parece apuntar méas propiamente el propio «lugar» ocupado
efectivamente por un cuerpo,” en una duda entre la conceptualizacion de la extension
como tal y la visualizacion de un espacio que no es extension pura, sino que es, por asi
decir, un territorio infinitamente fracturado por los «lugares» en los que se da un
«aparecer y desaparecer» de las imagenes o imitaciones y cuya expresion mediadora
seria su designacion como «lo que concede localizacion a todo lo que tiene deveniry,”
una vez que ésta permite indicar de inmediato el caracter general y condicional de la
cwvra, pero también su inmediata vocacion «localizadoray.

Ahora bien, la respuesta a la aporia anterior no parece residir en la valorizacion de
esta ultima circunstancia. La cwvra ni es inmediata ni es la extension propiamente
dicha, sino que surge como pensada, en un Gnico momento, como un «receptaculo»
abstracto y general, es decir, como el «espacio», como un espacio efectivamente
ocupado por los «cuerpos»’' 0, en términos mas rigurosos, en el caso del  Timeo, como
el lugar efectivamente atravesado por el continuo movimiento de las imagenes. De ahi
que la relacion entre los «cuerpos» o, si se prefiere, entre las imagenes, nunca sea objeto
de duda. No obstante, de esta concepcion surge también la idea de que la cwvra no sea
convocada para explicar los movimientos y demas relaciones que suponen un unico
espacio abstracto a través de la extension absoluta, sino que lo es para dar explicacion,
en palabras del propio texto, de la necesidad de que «todo lo que es sea en algun lugar
(tovpw/) y ocupe un cierto lugar (cwvran), puesto que lo que no es en la tierra ni en
algin sitio en el Cielo nada es».? Este es, en verdad, el motivo de la insistencia en el
«en que» (ejn W) que atraviesa el fragmento, como también la mejor justificacion para
el término por el que ha sido tradicionalmente conocida esta dimension de la ontologia
platonica tardia, cwvra,cuyo sentido etimologico es justamente lo de un «lugar
efectivamente ocupado».”

28 Cfr. ibid., 50b, 50c, 51a, 51b.

29 Cfr. ibid., 49e-50a, 50d.

30 Ibid., 52b.

31 Th' ta; pavnta decomevnh" swvmata fuvsew": 50b.

32 Ibid., 52b.

33 Cfr. la definicién del término en Chantraine: «‘Espace’ fini, propre a un usage, a
une fonction, a une activité. Distinct de kenovn qui est le vide inoccupé, et de tovpo"
qui est un lieu plus restreint et peut méme étre ponctuel.» (III, p. 1281) Bailly es
mas resoluto: «espace de terre limité et occupé par quelqu’un ou par quelque chose»
(p. 2163; y V. referencias numerosas); del mismo modo Liddel-Scott: «Space or room
in which a thing is, defined as partly occupied space» (p. 2015). Algunos de sus
sentidos especiales son bastante expresivos: Orbita ocular; territorio y campo de
batalla; puesto de un soldado. Lo mismo sucede con sus compuestos, en particular
plhsiovewro" («limitrofe») y perivewro" (mismo sentido) y con su verbo denominativo,
cwrevw, que significa, como transitivo, «contener, tener lugar para» y, como
intransitivo, «dar lugar» o «dejar el lugar», acepciones por las cuales se liga a cwriv" e
cwrivzein (cfr. Chantraine, III, pp. 1281-1282). Todos estos elementos son sugestivos
del caricter particular de la cwvra que hemos relevado, en primer lugar como
espacio limitado y determinado para o por un ocupante, pero en segundo lugar
también por su caracter intrinsecamente «vacio» (que sera determinante en lo que
se sigue), a través de su vinculacion al denominativo. La cwvra es el espacio que se
abre y se separa para dar lugar a un ocupante o a una ocupacién y es quiza en este
sentido que Platén la acoge. La misma defensa de una marca mas «local» que
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La presente interpretacion permite, por lo tanto en oposicion a la anterior, explicar la
«invisibilidad» y la «inteligibilidad» del espacio. El espacio es invisible por su
indisociable coincidencia con lo que lo ocupa, y es inteligible por la naturaleza del
proceso que lo descubre, que se convierte en aquella exigencia que, «sin sensaciony,
lleva a postular un lugar para todo lo que es o, de otro modo, lleva a suponer y a sub-
poner, un lugar para cada ente. Sin embargo, en el mismo paso, esta lectura permite
también justificar todos los caracteres apuntados a la cwvra: su «universal continenciay,
como aquél lugar que acoge y recibe lo que deviene; su «indeterminacién» y su
«amorfismoy, por ese mismo motivo; y su caracterizaciéon como tou'to, no sélo por el
hecho anteriormente alegado, y que sigue valido, sino también por la razon afiadida de
que ésta es, para cada ocupante tomado en si mismo, el unico «esto» que ser dicho «ser»
sin contradiccién, como lo seria, en modelo de comparacion, el oro, que es el Unico
nombre constante y legitimo que puede utilizarse para designar cada una de las figuras
que, sin prolongarse en un largo espacio de tiempo, se imprimen en él sucesivamente.

En consecuencia, es posible resumir este hecho diciendo que la cwvra es, en efecto,
el espacio, la «extension», aunque concebida ésta no en un sentido geométrico o fisico,
sino de en un sentido de ubicacion o «lugar». De un modo mas preciso, se puede afirmar
que es un espacio abstracto tomado como condicion de posibilidad de toda localizacion
y, simultaneamente, la localizacion en si misma como realizacion inmediata de ese
espacio. En su acepciéon mas general, puede decirse que es «la naturaleza que recibe
todos los cuerposy»,”* aunque siempre e inmediatamente porque es, para cada uno, su
lugar. En la perspectiva mas estricta, es el ejn w\y precisamente la cwvra, el «lugar
ocupado». Esta caracterizacion, no obstante, elevada a sus consecuencias, obliga a
considerar que la cwvra se define como «lugar» en dos sentidos bien diferenciados,
aunque superpuestos. En su sentido fisico o literal, es para que se cumpla la exigencia
de que «todo lo que es» tenga un lugar. Y, en esta dimension, es un punto cualquiera
susceptible de ser ocupado y efectivamente ocupado por cada una de las imagenes. En
un segundo sentido, mas fuerte y original, al que podriamos llamar aqui ontoldgico, es
el «lugar» que cada una de las imagenes determina por su propia aparicion y que cada
una de ellas consagra como su lugar, por los momentos fugaces en los que prolonga su
permanencia. Este «lugar» lo es no tanto por su correspondencia fisica como por ser el
punto en el que una determinada imagen emerge y en el que se cruzan de forma
simultanea varia de éstas originando, mediante este proceso, un determinado objeto
particular.

Este punto o «lugar» es, por tanto, un elemento constitutivo del propio particular. Lo
acompaiia y se identifica con ¢él, segiin la sugestion analoga del oro, que es el tnico
nombre, el Unico «estoy, y, en este sentido, la Unica realidad residual que cada una de
sus figuras puede alegar si estan despojadas de aquello a lo que hacen referencia. De
este modo, lo que se da en comun entre estas dos dimensiones es lo que podriamos
denominar su virtualidad «relativizadora» o «particularizadora», una vez que la una y la
otra se particularizan: la primera, dado que es la condicion de toda la particularizacion,
respondiendo a la exigencia de limitacion y relativizacion que la necesidad de un lugar
para «todo lo que es» supone; la segunda, porque es el «lugar» del propio particular
como tal y, al mismo tiempo, su Unica «realidad» residual. En este sentido, el aspecto

«espacial» de la cwvra se encuentra en Brochard, «Le devenir dans la philosophie de
Platon», p. 107.
34 Ibid., 50b.
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comun y fundamental de la cwvra, como «lugar», es su funcion de principio de toda
relativizacion y de toda particularizacion.

4 Estos planteamientos desarrollados hasta el momento, no obstante, son susceptibles de
conjugarse para establecer principios comunes. Para Platéon, como se ha podido
observar, el individuo no es mas que un conjunto de «figuras», de particularizaciones.
Sin embargo, esas figuras atn tienen que reunirse si es que realmente hablamos de un
individuo. En un panorama exegético desoladamente alejado de los caminos que aqui
hemos propuesto, Fujisawa® se acerca a ellos, al sostener que™®

[Platon] nos incita a ver el mundo fisico no como un reino de cosas
subsistentes, pero si como un padrén moviente de caracteristicas recurrentes.

Sin embargo, cuando, en el mismo ensayo, considera justificadamente que, si asi es, la
frase «‘Este x es bello’ en el lenguaje corriente seria, en una version filosofica,
equivalente a ‘En esta parte del Espacio la Forma de lo Bello es figurada’»”’, ignora u
omite el punto esencial: que esa «parte del Espacio» es la que permite hablar de un este,
esa «parte del Espacio» es la que permite hablar de un x. Este «punto del Espacio»,
«lugar de reuniony, es, en consecuencia, lo que verdaderamente constituye al individuo
como tal, siendo éste una mezcla absoluta o combinacién de particularidades cuya
realidad reside, en su totalidad, en las ideas de que son particularizaciones, por lo que,
abstraidas de ellas, no restaria nada mas que aquél punto en el que emergen y en el que
se cruzan.

A tenor de esto, cabe preguntarse si tal proceso no implicara el Gltimo enunciado la
confirmacion de lo anteriormente propuesto, a saber, la identificacion de la cwvra con el
ser del individuo como tal, es decir, ya no con su ser «esto», pero con su ser «este». La
respuesta debe ser negativa. En efecto, si es cierto que la cwvra, entendida como
«lugar o punto de interseccion de las ideas, es lo que constituye el individuo como tal,
es igualmente cierto que, por este mismo motivo, tal «lugar» es abstracto, puesto que
tan solo el individuo es pensado en si mismo, es decir, pensado en abstraccion de toda
la participacion en las ideas. No obstante, al no existir, en la realidad, un individuo a
parte de las ideas y de su participacion con las ideas, este «lugar» no es nada si no es en
el sentido mas fuerte posible, como abstraccion absoluta.

Si bien seduce la ilusiéon de hacer de él un ser entendido como un individuo, en
relacion con lo que se ha dicho hasta ahora, esta hipotesis se desvanece inmediatamente.
En primer lugar, porque como tal, es decir, a parte de las ideas, el individuo no posee
ser alguno. El «ser» alegado no es en realidad ese ser, sino un elemento puramente
abstracto, un supuesto. Asimismo, porque ese punto o «lugar» nunca fundamenta ni
esclarece este individuo, sino que permite que €l sea, como individuo. Por ello, si la
cwvra es, entendida ahora en sentido general, un principio de relativizacion o de
particularizacion, no lo es activa y eficientemente, dado que lo que es de modo efectivo
causa de particularizacion, tan s6lo lo es como un mero residuo abstracto que tiene que
ser supuesto —por una «burda reflexion»— para que «todo lo que es» —es decir, todo

35 N. Fujisawa, «#Ecein, Metevcein, and Idioms of 'Paradeigmatism' in Plato’s Theory
of Forms», Phronesis, 19, 1974, pp. 30-58.

36 Op. cit.,, p. 53.

37 Op. cit., p. 54.
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individuo— tenga un «lugar» y, por lo tanto, pueda ser un individuo. De este modo, la
cwvra sirve para y sustenta la individualidad, no la explica ni fundamenta, ni mucho
menos puede, por lo tanto, explicar y dar razon de la particularidad de este elemento
concreto.

Esto es lo que permite retomar su irresoluta caracterizacion como aquello a lo que
hace poco llamabamos la «idea de la no-idea». En efecto, si la cwvra surge desde el
principio hasta el fin en el Timeo como pura materia generadora, pura espacialidad y
pura receptividad, entendidas como fendmenos de indeterminacion absoluta, una
indeterminacion de este tipo no es tan so6lo proyectada hacia la exterioridad, sino que
también es concebida desde el interior de lo inteligible y como «participando de lo
inteligible». De este modo, no puede comprenderse en el sentido exclusivo de
indeterminacion absoluta, sino como la indeterminaciéon absoluta entendida como
principio. No es definida tanto como la receptividad absoluta y la indeterminacion
absoluta fuera de la idea, sino, de algin modo, como la idea de la receptividad absoluta
y de la indeterminacion absoluta. No es, resumiendo, definible tan sélo en si misma
como indeterminacion, sino que también lo es como principio de toda la
indeterminacion.

En consecuencia, la cwvra se define, en un sentido mas riguroso, como la
indeterminacion concebida de este modo y, al ser asi interpretada, transfigurada en
inteligible. No obstante es, por este motivo, concebida tan s6lo como lo inverso de todo
lo inteligible. De tal forma que se llega a ella no por inteleccion verdadera, sino por
«abstracciony, es decir, por abstraccion de todo lo que puede ser objeto de inteleccion.
En este sentido, la cwvra se convierte en la «idea de la no-idea» una vez que representa
la indeterminacién absoluta —es decir, la exclusion absoluta de la idea— interpretada
desde el principio y, por lo tanto, como «idea». De ahi su extrafieza, rareza y caricter
paradojico al ser presentada como aquella «idea» en la que se piensa la exclusion de
toda la idea. Sin embargo, en el ambito del pensamiento platonico, la exclusion de toda
idea no es directamente la nada, sino el individuo como tal, puesto que, como se ha
podido ver, lo que resiste a la abstraccion de toda la idea es lo particular como
«ubicacion absoluta», en la que no se registra ninguna realidad consistente y efectiva,
sino tan sélo una abstraccion absoluta y un absoluto limite o, si se prefiere, una absoluta
privacion. De este modo, la cwvra se puede concebir, por una «burda reflexiony, como
la «idea» de lo individual en si mismo, una «idea» de lo individual abstraido de toda
idea o, en otras palabras, como la propia individualidad concebida en su mismo
principio. Esta «idea» no es, sin embargo, sino la «idea» de una abstraccion o, incluso,
de la abstraccion por excelencia: la abstraccion de toda idea y de todo ser a la que,
precisamente por este motivo, ninguna realidad efectiva pertenece. Esta es, por lo
menos, una justificacion para su designacion como cwvra, si bien es cierto que el
«lugar» constituye simultaneamente la metafora mas expresiva de la particularizacion y
la propiedad mas residual y abstracta de lo individual como tal.

5 A modo de conclusion, es posible decir que a lo largo del analisis precedente, se ha
visto que, en una cierta acepcion, la cwvra es una «idea», es decir, el principio de toda
la particularizacion o, mejor, de toda la individualidad. Asimismo, se ha podido
observar como existe una acepcion distinta que se define como la abstraccion de toda
idea en el sentido de una individualidad pensada en si misma o como principio. No
obstante, ambas acepciones tienen en comin que no implican una reduccion de la cwvra
en cualquiera de los otros «aspectos de los entes» que el Timeo introduce, de tal manera
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que la clasica dualidad ontologica que postula el platonismo en torno a las ideas y a las
cosas particulares es restaurada. A pesar de esto, ambas posibilidades parecen querer
anularse reciprocamente su eficacia, de modo que la cwvra no puede ser leida como una
idea en sentido propio —ya que llega a representar la abstraccion de toda idea—, no
llegando a identificarse tampoco con lo individual como tal, pues es una abstraccion
entendida como el modo de poner en lo inteligible la abstraccion de todo lo inteligible.
Sin embargo, si bien es cierto que, gracias a este caracter circular, ninguno de los dos
«aspectos» —ideas y cosas particulares— puede revindicar legitimamente la cwvra a
través de la propia circularidad, ésta se ve reducida no ya a uno de estos dos aspectos,
sino a su mutua relacion, de la cual resulta ser una expresion mediadora al permitir
pensar, a partir de la propia idea, la exclusion de todas las ideas y, por lo tanto, la
individualidad como tal. Esto es lo que nos permite recurrir a partir de este momento al
tropo platonico y regresar «de nuevo al principio» (pavlin ejx ajrch™).

Al principio de este analisis se ha mostrado como, para el platonismo, la verdadera
realidad no es la de este mundo, sino la relativa a las determinaciones en si y por si
mismas (las ideas), cuyas relaciones y combinaciones dibujan de toda y para toda la
eternidad la totalidad de las cosas sensibles que existen, existieron y existiran, que no
son mas que el episodio de esas relaciones y el punto en el que se realizan sus
combinaciones. Tesis que determina una concepcion de individuo y una vision del
mundo totalmente distinta de aquella que el hombre comin admitiria por sentido
comun, pues para ella los individuos no son sino combinatorias fugaces de predicados y
el mundo real es el tejido de las relaciones que las determinan.

Es importante resaltar, en consecuencia, que a pesar de que esta concepcion puede
resultar, en cierto modo, absurda en relacion al sentido comun, asi como recesiva para
las lineas trazadas por el sistema de pensamiento vencedor, representa una vision del
mundo extraordinaria que tuvo un rico y fructuoso camino a lo largo de la historia de la
filosofia. En esta linea, la doctrina de la determinacion absoluta de Leibniz no
representa, en su nucleo, ninguna otra cosa.> Si bien llega a rescatar las conclusiones
mas extremas del pensamiento platonico, debido a que el par aristotélico potencia / acto
y el modelo medieval de un Dios creador le permiten preservar la mayor realidad de las
cosas en acto en relacion a los predicados en potencia a la mente divina, las cosas no se
agotan por entero en la suma de los predicados, que es lo que constituye el quid
distintivo de la concepcion generadora a la cual podemos llamar «platonica». De este
modo, la doctrina que esencialmente compartirdn Platon y Leibniz es la de que los
individuos no son el resultado de la totalidad de sus predicados. Una doctrina que fue,
por sorpresa para el espectador externo, recuperada por pensadores modernos como
Russell, quien, a partir de An Inquiry into Meaning and Truth, de 1940, introduce una
linea de corte en este ambito con respecto al respetable pasado aristotélico, adoptando
en contra de ésta la tesis platonico-leibniziana segun la que, en sus propias palabras,
«aquello que seria comiinmente llamado una ‘cosa’ no es sino un haz de cualidades
coexistentes (a bundle of coexisting qualities)»”. Por este motivo, hablar de una
realidad concreta consiste en definir su coexistencia o copresencia en un momento

38 Con respecto ala cual véase: Disputatio Metaphysica de Principio Individui;
Discours de Métaphysique, §§ 8-9, 13, 30-31; Nouveaux Essais, 11 27; Principes de la
nature et de la grace, §§ 1-3; Monadologie, §§ 8-9.

39 An Inquiry into Meaning and Truth, London, George Allen and Unwin, 1940, p.
97.
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determinado del conjunto de las cualidades de las que esa realidad participa. * A partir
de este momento, y hasta la actualidad, este topico nunca ha dejado de formar parte de
las cuestiones filosoficas mas debatidas, atravesando las mas variadas corrientes de
pensamiento y oponiendo autores dentro y fuera de ellas. Esta seria, si fuese necesaria,
una magnifica confirmacion de la vitalidad y de la perennidad del pensamiento
platonico.

(Traduccién de José Luis Perez)

40 Vemos esta nueva doctrina sucesivamente sustentada en los escritos indicados
en la n. 3, supra. Con respecto a la original posicion aristotélica, véase The
Principles of Mathematics, London, George Allen and Unwin, 1903, §§ 47-48, y
principalmente «On the Relations of Universals and Particulars», Proceedings of the
Aristotelian Society, 12, 1911/1912, pp. 1-24. Para un inicio de la inflexién, véase
«The Philosophy of Logical Atomism» (Monist, 28, 1918, pp. 495-527; 29, 1919, pp.
32-63, 190-222, 345-380; reeditado en Logic and Knowledge. Essays 1901-1950, ed.
R. C. Marsh, New York, Capricorne Books, 19715, pp. 277-281), pp. 190-191, 200-
204, 272-280 de la reedicion.






EL PLURALISMO JONIO. AZAR Y NECESIDAD EN LA FILOSOFIA
PRESOCRATICA

Ivan de los Rios

RESUMEN: El presente articulo tiene dos objetivos fundamentales. En primer lugar, se trata de ofrecer un
analisis conjunto del pluralismo jonio como respuesta filoséfica a las implicaciones tedricas del pensamiento
parmenideo. En segundo lugar , nuestra intencion es restaurar la legitimidad conceptual de los conceptos de
azar'y necesidad en el pensamiento prearistotélico a través de una lectura de sus diferentes manifestaciones en
las doctrinas de Empédocles, Anaxagoras y el atomismo antiguo. En la confluencia de ambos objetivos el
pluralismo jonio aparecera, simultdneamente, como alternativa filosofica en relacion a las tesis parmenideas y
como fuente de inagotables controversias en el interior de los sistemas de Platon y Aristoteles.

ABSTRACT: This paper has two main objectives. First of all, it aims to offer an analysis of the jonic pluralism
as a whole, considering it as a philosophical response to the theoretical implications of Parmenide’s doctrine.
Secondly, it intends to restore the conceptual legitimacy of the concepts of chance and necessity in the
prearistotelian thought by means of a discussion of their different appearances in Empedocles’ and
Anaxagoras’ doctrines and in ancient atomism. In the confluence of both objectives, jonic pluralism will
simultaneously appear as a philosophical alternative to the parmenidean thesis and as the origin of
inexhaustible controversies in Plato’s and Aristotle’s systems.

1. El problema del movimiento: retos del pensamiento parmenideo.
2. Elogio de la mezcla: Empédocles.

3. Anaxagoras.

4. In mundo casus non datur: el atomismo antiguo.

«Tomo la materia del mundo entero en una dispersion general y hago de
ella un caos perfecto. Veo formarse la materia segun leyes fijas de la
atraccion 'y modificar su movimiento a consecuencia del choque y la
repulsion. Sin la ayuda de invenciones arbitrarias e inspirado por las solas
leyes del movimiento, gozo el placer de ver producirse un todo bien
ordenado; es tan similar a nuestro sistema cosmico que no puedo por
menos que identificarlo con él mismo. Me parece que aqui podria
exclamarse, en cierto sentido, sin exageracion: jDadme materia y
construiré un mundo!»

Kant, Historia natural del cielo.
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La filosofia griega esté llena de trampas, sutiles tentaciones que podrian conducirnos
auna lectura simplista y demasiado apresurada de una dimension teorica y religiosa que
constituye nada mas y nada menos que la matriz historica del pensamiento occidental.
Desde este punto de vista, el pensamiento preplatdnico corre a menudo el riesgo de ser
expulsado del plano puramente especulativo de la historia de las ideas. Entre sus logros
no cabria encontrar problemas auténticamente filosoficos sino apuntes confusos,
ademanes, gestos minimos que habrian de servir de arranque y estimulo a las definitivas
propuestas sistematicas de Platon y Aristoteles. El presente trabajo constituye una
tentativa de aproximacion a la filosofia presocratica desde su pregnancia tedrica mas
profunda. Para ello, hemos decidido abordar una region concreta del contexto general
del pensamiento jonio a la luz de dos conceptos fundamentales que impregnan la
practica totalidad de la filosofia lafu sensu. Proponemos, asi, un recorrido por los
presupuestos basicos del pluralismo de Empédocles, Anaxdgoras, Leucipo y Democrito,
desde el horizonte de problemas desencadenados por las nociones de Azar y Necesidad
en la filosofia presocratica. A partir de una consideracion previa de las implicaciones
teoricas de la doctrina parmenidea y su negacion del movimiento, los representantes del
pluralismo antiguo asumen el desafio de diseflar una propuesta conceptual solvente
capaz de articular la Physis sujeta al devenir incesante con los requisitos implacables
del pensar puro.

1. El problema del movimiento: retos del pensamiento eleatico.

Parménides constituye la primera gran crisis del pensamiento filosofico, la escision,
el punto de inflexiéon que articula las dos tendencias fundamentales del mundo
presocratico y la posibilidad misma de encontrar una alternativa racional a la detencién
eleatica del ser y el pensar: fisicalismo, logicismo y pluralismo. Cualquiera que sea el
punto de arranque de una interpretacion general del nacimiento de la filosofia, queda
constatada en ella la presencia de una cierta continuidad especulativa que nutre el
avance y la controversia de la matriz occidental del saber. Continuidad que, desde el
monismo de la escuela milesia hasta el atomismo de Leucipo y Demdcrito, conserva en
su haber el caracter problematico de un concepto que permea la practica totalidad del
pensamiento clasico griego y cuya trascendencia para la metafisica occidental ha
querido ser expresada desde la contemporaneidad como absolutamente fundamental:
«Este caracter ineludible de la physis sale a la luz en el nombre con el que
tradicionalmente nombramos el modo del saber occidental sobre lo ente en su conjunto
(...). La metafisica es aquel saber en el que la humanidad historica occidental guarda la
verdad sobre las referencias a lo ente en su conjunto, asi como la verdad sobre lo mismo
ente. En un sentido absolutamente esencial, meta-fisica es «fisica», es decir, un saber
sobre la physis (epistéme physiké) (Heidegger, 2000: 201). La Naturaleza, en sus
diversas y complejisimas significaciones, se problematiza como objeto de investigacion
y, asimismo, como receptaculo de las diversas corrientes interpretativas de la
antigiiedad griega dada la pregunta inicial por el fundamento ultimo de lo real. Esta es la
formulacion esencial del mundo presocratico: la pregunta por el principio de
estructuracion de la totalidad fenoménica como razén del ser. Una pregunta que
inquiere acerca del origen y el proceso constituivo y que persigue el desvelamiento del
soporte racional de lo ente en su diversidad, la reduccion del ambito natural a una
instancia de inteligibilidad que se traduce, finalmente, en la inquietud filoséfica que
interroga por el sentido. Sentido como materia en movimiento (Tales, Anaximandro,
Anaximenes), sentido en la estaticidad de lo uno inmévil (Parménides), sentido a través
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de la conjugacion aleatoria de lo multiple originario mediante el potencial de lo
eficiente o el mecanismo (Empédocles, Anaxagoras, atomistas). Con el reduccionismo
fisicalista de la escuela milesia encontramos una propuesta de sintesis que contiene ya
las premisas fundamentales de la filosofia arcaica: el Todo como Uno y la Unidad
primigenia como elemento material en cuya movilidad inherente se funda la
configuracion del cosmos. El universo observable, en sus diversas manifestaciones, se
sustentaria, por tanto, en la substantividad permanente del principio material o arché
como en la fuente primordial que, desde su interna dinamicidad, extrae el orden plural
de lo existente. Asi nos lo relata Aristoteles: «De los que primero filosofaron, la
mayoria pensaron que los unicos principios de todas las cosas son de naturaleza
material: y es que aquello de lo cual estan constituidas todas las cosas que son, y a partir
de lo cual primeramente se generan y en lo cual ultimamente se descomponen,
permaneciendo la entidad por més que ésta cambie en sus cualidades, eso dicen que es
el elemento, y eso el principio de las cosas que son, y de ahi que piensen que nada se
genera ni se destruye, puesto que tal naturaleza se conserva siempre (...), pues siempre
hay alguna naturaleza, sea una o mas de una, a partir de la cual se genera todo lo demas,
conservandose aquélla» (Aristoteles, 983b6-7, 1994%). Aristoteles resume con una
simplicidad brillante el espiritu presocratico en general, y el milesio en particular. Para
pensadores como Tales, Anaximandro o Anaximenes, la realidad es algo tunico. Lo que
es, es uno, bien desde el punto de vista del origen y el retorno, bien desde las distintas
formas resultantes seglin la variedad de las modificaciones y alteraciones del elemento
primordial a través del movimiento. Cuando afirmabamos que Parménides escinde el
primer estadio de la reflexion filoséfica como instrumento critico e inflexion del hilo
seguido en la especulacion, haciamos referencia, precisamente, al derrumbamiento o,
mejor, a la problematizacion a la que son sometidas las tesis fundamentales de
semejante doctrina milesia. En el panorama de la incipiente filosofia, la religiosidad
como factor subyacente al espiritu de la antigua Grecia exime al investigador natural de
una serie de planteamientos enormemente conflictivos que un pensador de la talla de
Parménides sera incapaz de obviar, inaugurando con ello una corriente de pensamiento
que, de hecho, quedara legitimada en la posterior tendencia a la resolucion de la crisis
parmenidea misma. Nos referimos con ello fundamentalmente a dos cuestiones: la
validez de la Physis como ambito de realidad, tanto a nivel ontoldégico como
epistemologico, y el problema del movimiento. Ninguno de los pensadores primitivos
atiende en sus planteamientos al cuestionamiento de aquello mismo que, precisamente,
da que pensar. La pregunta inquiere acerca del origen, la constitucion y el proceso
genético a partir del cual emerge el orden natural; jamas acerca de su autenticidad. La
curiosidad y el anhelo de conocimiento reclaman la solidez de un principio explicativo
que regule lo externo observable, un principio explicativo de indole indudablemente
material que, participe de la tradicion popular, no concibe atun la posibilidad de una
corporeidad exenta de vida. Podria decirse, entonces, que las cuestiones que mayor peso
filoséfico cobraran a partir de la intervencién parmenidea, cuestiones que orientaran la
actividad especulativa hasta los tratados de Aristoteles, no formaron parte de la
preocupacion inicial de la escuela milesia. Centrados en la materia como principio
ultimo de todas las cosas, los milesios permanecieron completamente ajenos al
problema del cambio. El movimiento es atribuido esencialmente a toda realidad
material, y la explicacion natural de los procesos objetivos se basta a si misma con esta
limitacion de factores absolutamente intolerable tanto para Parménides y sus detractores
como para la propuesta aristotélica de una clasificacion etiologica (Aristoteles, 19822-
25, 1995%). Es a partir de estas limitaciones como surge el impulso logicista hacia la
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abstracciéon y la forma desde los presupuestos pitagoricos y la filosofia del propio
Parménides. Con Parménides, en efecto, aparece una preocupacion esencial por la
rigurosidad formal del pensamiento como instrumento apto para el conocimiento de la
verdad, que le llevard a la negacion del mundo fisico como realidad del ser y a la
imposibilidad, incluso, de toda atribucion predicativa a lo tUnico concebible: ES
(Parménides, frg. 8, Bernabé, 1997). Desde el punto de vista de una concepcion del ser
y el no ser en sentido absoluto, Parménides concluye la inmovilidad misma de lo ente,
toda vez que el cambio implicaria un momento de nulidad incompatible con el ser de lo
real mismo: lo que llega a ser es, bien a partir de lo ente, que, al ser de hecho, no puede
llegar a ser, bien a partir de la total ausencia de ser, pero el no ser no es y es preciso que
no sea (chredn), luego contradice todo pensar la sola posibilidad del movimiento y el
cambio: «Y es que nunca se violara tal cosa, de forma que algo, sin ser, sea./ Asi que ti
aparta de esta via de indagacion tu pensamiento/ y que la rutina de la mucha préctica no
te fuerce tampoco a encaminar/ por esta via ojo desatento, oido resonante/ y lengua: en
vez de eso discierne en razén la prueba muy argumentada /que te he propuesto»
(Parménides, fr.7, Bernabé, 1997) Lo que nos interesa especialmente de la problematica
parmenidea como antecedente imprescindible del pluralismo jonio es, como dijimos, el
grado de inflexion que imprime al pensamiento anterior y la determinaciéon de las
posteriores corrientes a partir de una logica aplastante. Ante todo, Parménides, mas o
menos al mismo tiempo que Heraclito en Efeso, adelanta una dicotomia fundacional
para la historia de la filosofia, a saber: la distincion entre pensamiento y sensibilidad, la
razén y los sentidos, con la consiguiente devaluacion de éstos como foco de ilusion,
contradiccion y engafio («ojo desatento, oido resonante»). El poema parmenideo
trastorna por completo la confianza en el plano de la Physis como ambito del
movimiento y fugacidad de lo sensible, llegando a condenarlo y expulsarlo de toda
consideracion atenta a la verdad sobre aquello que sea la realidad misma. Como ha
sefalado magnificamente Nietzsche, insistiendo en la vacuidad del concepto de ser
eleatico y apuntando la posibilidad de concebir la totalidad del poema como un enorme
argumento ontologico, asistimos con Parménides al especticulo de una «Naturaleza
transformada en una maquina de pensar, absolutamente petrificada a causa de la
inmovilidad 16gica» (Nietzsche, 1999: 76). La negaciéon misma del movimiento es lo
que inspira la emergencia de dicho concepto como problema fundamental para la
filosofia. El fendmeno del cambio y el apartamiento de las convicciones hilozoistas de
la escuela milesia constituyen, a un tiempo, el ocaso del universo fisico, sometido ahora
a la inflexibilidad de todo conocimiento verdadero como pensar de lo inmovil, uno,
ingénito e imperecedero (Parménides, frg. 8, Bernabé, 1997) y la posibilidad de su
supervivencia en la harmonizacion de los postulados pluralistas con los atributos
parmenideos del ser. Es en este horizonte conceptual donde habra de gestarse la
respuesta del pluralismo jonio de Empédocles, Anaxagoras, Leucipo y Democrito.
Proyecto intelectual de respuesta y salvacidon, el pluralismo, en efecto, recoge los
primeros destellos de un debate que afectara profundamente a las doctrinas aristotélicas:
el distanciamiento entre el principio material y la causalidad eficiente, la necesidad
teorética de fundamentar el movimiento, pues, volviendo a Nietzsche, «entre todas las
preguntas concernientes al movimiento no hay ninguna mas molesta que la que pregunta
acerca del inicio del movimiento» (Nietzsche, 1999: 107). En este contexto aparecera,
por primera vez, la conexion irreducible que vincula el movimiento con los conceptos
de orden, finalismo y regularidad. Ejercicio del pensamiento cuyo desafio de fondo sera
hacerse cargo de una movilidad abierta a la trama formal de la teleologia, o de la
incertidumbre de una taxis cosmica emergente a partir de ausencia constitutiva de
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direccionalidad. Principio de orden o ausencia de principio, azar de excepcion o
aleatoriedad matricial, sustancia o accidente. El sentido, finalmente, entregado a la
eternidad de la forma como fuente del movimiento o a la singularidad accidental de lo
ente como resultado ocasional del azar combinatorio.

2. Elogio de la mezcla: Empédocles.

La herencia parmenidea se reduce a la imposicion de la simplicidad constrictiva de
lo Uno inmoévil, eliminando con ello toda generacién y corrupcion posibles como
modalidades del cambio. El pluralismo jonico acogera esta coagulacion del pensamiento
desde una doble perspectiva, a saber: por un lado, la asuncion del rigorismo cléata en la
delimitacion de los atributos del ser verdadero; por el otro, el rechazo de una supresion
logica y ontolégica del movimiento como fendémeno esencial del universo fisico.
Empédocles, en efecto, leera a Parménides asimilando, principalmente, la imposibilidad
de toda accion de génesis o destruccion absoluta en la nulidad abismatica del no ser:
«Pues de lo que no es, es imposible que algo nazca, / y que lo que es perezca,
irrealizable e inaudito, / ya que siempre se hallara, alli donde uno quiera apoyarse»
(Empédocles, frg. 9(12), Bernabé, 1997)

A partir de estos presupuestos, la negacion del vacio como perteneciente al ambito
de lo que ni es ni puede llegar a ser y segiin una argumentacion logica inflexible,
Parménides habia resuelto la plenitud de lo real en los términos de la unidad y la
estaticidad ontolégica, deslegitimando con ello el plano del mundo fisico y la diversidad
doctrinal de las propuestas inmediatamente anteriores. De ser cierto, con Heidegger ,
que la metafisica es, en sentido propio, «saber de la physis», podriamos afirmar que en
el gesto inaugural de la ontologia se niega ya la autenticidad de aquello que, en el inicio,
concentra la totalidad del movimiento especulativo. Desplazar y retener al tiempo la
radicalidad de las tesis parmenideas contribuyo, desde la unidad inmutable, a la apertura
ontoldgica a una multiplicidad primordial como fondo del ser, pluralidad originaria que
disgrega la solucion parmenidea en los cuatro elementos raices o madres expuestos por
Empédocles en su Acerca de la Naturaleza: «las cuatro raices de las cosas todas»
(Empédocles, frg. 7(6), Bernabé, 1997). Quiebra fundamental o del fundamento que
comienza a posibilitar la inteligibilidad del cambio en la mixtura dinamica y
proporcional de los elementos mismos, el juego cosmico de los principios. Tan sélo el
postulado de una pluralidad original de factores principiantes podia salvar la movilidad
del ser sin, por ello, poner en peligro la 16gica parmenidea de un imposible emerger lo
multiple a partir de lo uno. Todo surgimiento, todo brotar como constitucién de lo
organico y el fendémeno se traduce en la mutua mezcolanza de elementos ultimos
estables en si mismos y permanentes a través de las diversas modificaciones
proporcionales: «Pues solo ellos son reales, mas en su mutuo recorrerse/ se tornan una
cosa cada vez, sin dejar nunca de ser ellos mismos» (Empédocles, frg.8(17), Bernabé,
1997)

El sustrato de lo real continta siendo la materialidad, disgregada ahora en la
cuadruple distribucion de los principios arquitectonicos: fuego, aire, tierra y agua. Esta
alternativa permitird a Empédocles instaurar un plano de relacionalidad en lo multiple
originario como condiciéon de posibilidad de la interaccion y el movimiento
configurador de mundo a través de la «mezcla y disociacion de lo mezcladoy». Sin
embargo, la mera multiplicacion del uno parmenideo resulta insuficiente para una
restauracion del movimiento. En efecto, el paso avanzado por Empédocles no vendria
sino a magnificar el inmovilismo, a desplegarlo sobre la multiplicidad del fondo sin
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eliminar por ello la quietud ontoldgica del uno eleatico. En la medida en que se proyecta
la recuperacion del mundo fisico sobre elementos primordiales cuyas caracteristicas han
de satisfacer el ser parmenideo, se reitera la imposibilidad logica del cambio a partir de
aquello que es: no es concebible la generacion desde el ser, bien sea éste caracterizado
como unidad esférica, bien como nimero limitado de elementos raices. El movimiento
mismo entre dichos elementos exige al pensamiento una potencia que imprima, motive
y, en ultima instancia, cause una cierta dosis de actividad en la materia. Resuena en esta
necesidad explicativa el abandono de los principios hilozoistas de la escuela milesia y la
apertura al desgarramiento entre el nivel receptivo o pasivo, y el nivel activo en la
efectividad del cambio, aquello que recibe el movimiento y el motor agente, la materia y
el espiritu. Empédocles, tal y como afirma Guthrie, es «el primer europeo que introduce
en la ciencia la idea de una fuerza que actia sobre la materia» (Guthrie, 1993, vol.II:
171). Escuchemos lo que el propio Empédocles tiene que decirnos: «Doble es la historia
que voy a contarte. Pues una vez creci6 para ser uno, / de multiple que era; otra, por el
contrario, de uno que era, se disoci6é para ser multiple. Doble es el nacimiento de los
seres mortales, doble su destruccion;/ pues lo primero lo genera y lo destruye la
concurrencia de las cosas todas / y el otro, al disociarse éstas de nuevo, echa a volar una
vez criado. / Y estas transformaciones incesantes jamas llegardn a su fin,/ unas veces
por Amistad concurriendo en uno todos ellos; /otras, por el contrario, se parados cada
uno por un la do por la inquine de Odio. /De esta forma, en la medida en que lo uno esta
habituado a nacer de lo multiple / y en la medida en que a su vez, al disociarse lo uno, lo
multiple resulta, /en este sentido nacen y no es perdurable su existencia» (Empédocles,
frg. 8(17), Bernabé, 1997).

Philia y Neikos, Amor y Discordia son las dos fuerzas naturales que, dado el
esquema constitutivo de las cuatro raices, inhieren la plenitud del ser dotando a éste de
un movimiento eterno de nacimiento y destruccion de constructos proporcionales.
Pulsiones enfrentadas que, en su batallar constante y cuasi-heracliteo, generan la
totalidad del orden césmico. El caracter antagonico de ambos principios ejemplifica lo
que en el universo newtoniano serd nombrado en las fuerzas de atraccion y repulsion.
Lo semejante tiende, segln philia, a lo semejante mismo, configurando en el agregado
material del compuesto la unidad a partir de la pluralidad elemental. Por el contrario,
Neikos ejerceria la repulsion de lo disimil y, por ende, la disolucion de toda
composicion unitaria. La unificacion y la separabilidad de los distintos elementos en
diversas proporciones a partir de la incursion de los poderes motrices de Amor y
Discordia configuran, por tanto, una respuesta filosofica ante el dilema del movimiento
que anticipa ya la culminacion del pluralismo en las doctrinas atomistas: pluralidad de
elementos matriciales, movimiento eterno y combinacién material segun determinadas
fuerzas intrinsecas a la naturaleza misma de los cuerpos' Empédocles halla en la parcial
superacion de la posicién parmenidea el camino que conducird posteriormente a una
consideracion del ser en términos relativos. Esto significa, por un lado, que el cardcter
de principio de los elementos raices posibilita la permanencia atemporal de aquello que
subyace el plano de lo fenoménico. A su vez, el ciclo eterno de la lucha césmica entre
los agentes motrices garantiza el fluir constante de la generacion y la destruccion de los
agregados sin, por ello, eliminar la sustantividad en que estos se fundan como meros
resultados . Lo que es, desde el punto de vista de su radicalidad ontoldgica, se mantiene
en inmutable identidad consigo mismo en el curso inasible del devenir. Asimismo, lo
que es, en cuanto producto de la accidon de union y disgregacion de los principios, queda
sometido a una mutabilidad recurrente segun el equilibrio variable de la tension
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universal entre fuerzas activas. En palabras de Heraclito: «La guerra de todos es padre,
de todos rey» (Heraclito, frg. 29 (53), Bernabé, 1997)

Encontramos aqui un primer acercamiento al problema del azar en la filosofia
presocratica. En efecto, la disposicion cosmica de Empédocles como respuesta tedrica a
las aporias eleaticas se enfrenta, una vez mas, a la pregunta por el sentido, por el
fundamento ultimo del orden dada la regularidad observable en el mundo de los
fendmenos. Indudablemente, Empédocles hace descansar en sus cuatro elementos el
horizonte de fundamentacion primordial de lo ente en su totalidad. Sin embargo, dicha
totalidad no es, en sentido propio, una totalidad entitativa, una pluralidad de substancias
independientes estables en y por si mismas. La que mas tarde sera la entidad aristotélica
se desdibuja en semejante propuesta por cuanto el orden de lo existente queda
condensado en la proporcion variable de los principios de todos los seres. Principios,
por tanto, que lejos de constituir un universo plagado de substancias irreductibles o
entidades, dibujan en el flujo del devenir la combinacidon azarosa de si mismos a partir
de las fuerzas de atraccidon y repulsion eternamente activas. El predominio alternante
entre ambas potencias es el gesto ineluctable que articula y disocia los elementos, y sus
diversas combinaciones, el encuentro que inaugura la configuracion de los agregados
cuya suma denominamos kdsmos. Este, sin embargo, no responde a designio o
proyeccién alguna sino a la necesidad inherente a la naturaleza misma del ser
primordial. Azar y necesidad se intercalan, por tanto, de un modo harto incomprensible
para la representacion moderna del mundo fisico, toda vez que el hilo conductor de
semejante propuesta no es otro que la ausencia radical de finalidad en los movimientos
que, necesariamente y dada la constitucion intima de lo existente, no pueden sino
ejercer el impulso de atraccidon y repulsa entre las raices primordiales en un plano de
comunicabilidad absolutamente fortuito (Empédocles, frg. 82(104), Bernabé, 1997).
Azar constituyente, por tanto, como ejemplificacion de una trama ontoldgica regulada
por la necesidad de accion contrapuesta de los agentes motrices y la conjuncion
aleatoria de aquello que es necesariamente impulsado. Tal y como afirma Guthrie: «La
physis era, a los ojos de estos hombres, una necesidad natural inherente a cada cosa o
sustancia separada, no una ley de interaccion entre ellas. Con cada cosa moviéndose al
dictado de su propia physis, los conflictos entre ellas seran fortuitos, si bien causados
por necesidad. Mediante «azar» se queria indicar «una causa no manifiesta a la razon
humana» tal y como Aristoteles lo expresé después» (Guthrie, 1993, vol.Il: 175).
Ananke nombra la interna movilidad o energia de los elementos substanciales dada su
natural constitucion. El azar, paralelamente, afectaria a las diversas e impredecibles
relaciones entre dichas substancias segun la presion coésmica de Phylia y Neikos.
Indeterminaciéon y contingencia de lo emergente vuelven a colmar la reflexion
metafisica en torno al azar de modo que toda configuracion fenoménica quede reducida
al estatus de resultado arbitrario, inesencial en su composicion, accidental en cuanto
agregado aleatorio de los elementos primeros. Lo que aparece, pues, a partir de los
presupuestos empedocleanos, no es sino la ausencia misma de consistencia entitativa en
el plano del constructo fenoménico . La sustancia se relega a la persistencia invisible del
componente ultimo en la corporeidad tangible inmediata. Toda adicion al fundamento
brota, finalmente, «por deseo de la fortuna», dando lugar con ello a una concepcion
global de lo real arbitrario no conclusiva y sustentada en la indefinicion de multiples
posibilidades compositivas. Permanecen ausentes aqui los motivos fundamentales de la
reflexion aristotélica posterior, la esencialidad y lo substante, el fin y la forma, y tal vez
ello justifique de alglin modo la hostilidad del estagirita frente a las propuestas de
Empédocles cuando afirma los siguiente: «La causa es la sustancia de cada cosa, y no
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solamente mezcla e intercambio de lo mezclado, como expresa Empédocles ( ... ). Las
causas de los entes naturales es que poseen este cierto modo de ser, y ésta es la
naturaleza propia de cada ente, sobre la cual Empédocles nada dice: Por tanto, no dice
nada «acerca de la naturaleza». Pero esto es, ciertamente, lo recto y lo bueno en las
cosas, mientras que ¢l s6lo canta loas a la mezcla» (Aristételes, 333b13-20, 1998).
Aristoteles advirtio a la perfeccion el riesgo de una ilimitada composibilidad ontologica.
Si aquello que delimita la particularidad y la concrecion de lo ente no es la determinidad
de sus limites, esto es, si no es concebible la forma como elemento determinante en la
identidad de la sustancia sino tan sélo la mixtura inesencial, el movimiento eterno del
mundo fisico daria lugar a las mas diversas configuraciones organicas a partir del
ensamblaje material . Empédocles no se traicionara a si mismo, y, ante el desafio de un
sistema capaz de infinidad de combinaciones posibles en ausencia de esencias
determinantes, elabora una respuesta de choque que concibe la actualidad de lo
existente como pervivencia de lo apto. El ordenamiento natural observable es aquél que,
en el devenir eterno de la tensiéon cdsmica, emerge casualmente como estado de mezcla
y consigue adaptarse y sobrevivir en la presion selectiva de lo externo (Empédocles,
frgs 50(57) y 52(61), Bernabé, 1997). Ecos imposibles de Charles Darwin que
reconducen, tal y como afirmard Nietzsche, «el finalismo de lo existente... a la
existencia de lo finalizado» (Nietzsche, 1999: 141).

Antes, incluso, de la instauracion del telos como eje direccional del pensamiento, el
fondo de azar sobre el que Empédocles erige la unidad fortuita de lo existente apunta ya
las claves para una posible crisis de los fundamentos teleologistas, finalismo
providencial o de inmanencia que las cosmologias platonica y aristotélica se esforzaran
por recuperar a partir de las diversas lineas de investigacion abiertas por el pensamiento
jonio.

3. Anaxagoras.

«Fue luego Anaxdgoras —quien recibi6 sus ensefianzas de Anaximenes- el primero
en pretender que aquella ordenacion segun la cual se regulan todas las cosas debe su
designio y su ejecucion al poder de una mente infinita» (Cicerén, 1, 26, 1999). El
pensamiento de Anaxagoras es germinal desde dos puntos de vista: en €l se asientan por
primera vez las bases para una posterior concepcion finalista y teista del universo
material, encontrandose a la par, en su interior, la primera formulacion racional del
dualismo ontolégico. La culminacion de semejantes propuestas se enmarca en el ambito
de la recepcion critica del pensamiento parmenideo que ya observamos entre las
doctrinas de Empédocles, esto es, el ambito del plenum eleatico y la negacion radical
de un margen de nulidad como principio y fin de las cosas que son: «No tienen los
griegos una opinion acertada de lo que es nacer y perecer. Pues ninguna cosa nace ni
perece, sino que, a partir de las cosas que hay, se producen combinaciones y
separaciones, y asi, lo correcto seria llamar al nacer combinarse y al perecer separarse»
(Anaxagoras, frgl7, Bernabé, 1997). El fondo o principio de mixtura seguira siendo,
tanto para Empédocles como para Anaxagoras, presupuesto esencial de toda
composicion organica a partir de los elementos primordiales. Sin embargo, la solucion
ensayada en torno al plano substante del inicio establece una notable diferencia
doctrinal. El distanciamiento teorico y la innovacion anaxagorica habran de atender a la
no delimitacidon y, finalmente, a la explosion indefinida de las cosas que hay como
principios de todos los seres. Anaxagoras esquiva un interrogante que, antes o después,
habia de enfrentarse a la imposicién de los cuatro elementos raices de Empédocles, a
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saber: ; por qué exactamente cuatro?. Desde el punto de vista de la asuncion de las
premisas parmenideas, pareceria de mayor solidez una hipdtesis afirmativa de la plena
identidad de lo real consigo mismo que, sin embargo, salvaguarde la evidente
diferencialidad de lo multiple en el plano fenoménico. Una tal identidad habra de
rebasar el desequilibrio ontologico entre un numero limitado de substancias, cuya
persistencia entitativa jamas se vera alterada, y la corporeidad de lo sensible como
mero agregado fortuito de aquellos elementos. Y lo hard por cuanto Anaxagoras
extiende al infinito el (sin)nimero de substancias primordiales sujetas al cambio y
susceptibles de combinacion y disgregacion, aiadiendo, ademas, el principio segun el
cual «todas las cosas participan de todo» (Anaxagoras, frg. 6, Bernabé, 1997). La
generacion, la emergencia de cada configuracion concreta surge, por tanto, no ya a
partir de un conjunto limitado y preeminente de factores, sino desde la totalidad del
resto de lo existente que, reteniendo la perennidad inalterable de lo que siempre es, ni
aumenta ni disminuye. El paso adelante protagonizado por Anaxagoras implica, de este
modo, una nueva teoria de la materia dada la expansion de las substancias elementales
como semillas constituivas y la premisa de la omnimoda presencia proporcional de cada
una de ellas en todos los compuestos. El problema que queremos aqui plantear afecta,
sin embargo, una vez mas, al gran dilema del pensamiento jonio frente a la filosofia de
Parménides. Dada una infinidad de particulas sustantivas, queda pendiente la resolucion
del movimiento entre ellas como juntura donadora de mundo. Tal y como afirmara
Aristoteles, la concepcion de ambos pensadores da una absoluta preeminencia al
fendmeno de la mezcla como origen de los diversos seres (Aristoteles 187%20ss, 1995%).
No obstante, su operatividad debe ser fundamentada en una cierta explicacion de
aquello que pone en marcha el mecanismo elemental de asociacion y disolucion.

La pregunta por el principio de movimiento en la filosofia de Anaxagoras nos pone
en contacto con la fascinacion y el rechazo que sintieron por ella los sistemas
posteriores. Es conocida la lectura que tanto Aristoteles como Platén realizaron de sus
textos, la satisfaccion inicial y el posterior desengafio en las lineas de un pensamiento
que, por primera vez, apelaba a instancias puramente racionales o espirituales como
fundamento de toda ordenacion cosmica y artifice de los procesos a cuyo través se
despliega el grueso de lo existente: «Asi que cuando alguien afirmé que, al igual que en
los animales, hay también en la Naturaleza un Entendimiento, causa de la belleza y del
orden universal, debié parecer como quien esta en sus cabales frente a las banalidades
que decian los anteriores. Con toda evidencia sabemos, ciertamente, que Anaxagoras se
atuvo a este tipo de explicacion...» (Aristoteles, 984b13-20, 1994%).Si bien el Nous
anaxagorico, en calidad de agente espiritual, no se deja captar absolutamente a partir de
los fragmentos conservados, la posicion que juega dentro de la problematica pluralista
en general es, claramente, la de intentar profundizar y radicalizar la tentativa
empedocleana de apertura y distanciamiento entre el mévil y el agente motriz. Las
potencias cdsmicas anteriores quedaban ancladas al &mbito de lo material existente
como principios inherentes del cambio y la mezcolanza de los elementos. Dicha
inherencia, precisamente, imposibilitaba de algiin modo la satisfaccion de una condicion
esencial en la explicacion del movimiento. Anaxagoras esquiva esta dificultad e instaura
un principio racional del movimiento, impasible y sin mezcla. Y, ciertamente, el propio
Anaxagoras insite repetidas veces en el caracter separable e independiente de la causa
primera de todos los seres: «Las demas cosas tienen una porcion de todo, pero el
Intelecto es infinito, autbnomo y no estd mezclado con ninguna cosa, sino que esta solo
y por si mismo. Y es que, si no existiera por si mismo, sino que estuviera mezclado con
alguna otra cosa, tendria una parte de todas las cosas, caso de estar mezclado con
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alguna, pues en todo hay una porcioén de todo, como al principio he constatado. Y las
cosas mezcladas lo obstaculizarian tanto como para no dejarlo prevalecer sobre ninguna
cosa, como si que lo hace estando solo por si mismo» (Anaxdgoras, frg. 12, Bernabé,
1997).

No requiere demasiado esfuerzo conferir a semejante principio los atributos de la
divinidad. Anaxagoras no emplea en ninguno de los fragmentos conservados el término
theos para referirse a su gran descubrimiento, pero parece indudable su referencia a lo
divino. En efecto, hablamos aqui de una potencia intelectiva y consciente que «tiene
todo el conocimiento sobre cada cosay, rigurosamente autonoma y separable respecto de
la materia elemental, «la mas sutil y la mas pura de todas las cosas», cuya actividad,
finalmente, se ejerce desde la posesion providencial de un absoluto control imperante
sobre el plano de lo distinto de si. Gobierno omnimodo del Entendimiento que nos
presenta a éste como principio de estructuracion de la totalidad de lo existente a partir
de una produccion inicial de movimiento: «También gobernd el Intelecto toda la
rotacion, de manera que girase al principio, a partir de una zona pequeia. Ahora gira en
una mayor y girard en otra aun mayor. Tanto las cosas mezcladas como las separadas y
divididas, a todas las conocid el Intelecto, y cuantas iban a ser y cuantas eran, pero
ahora no son, y cuantas ahora son y cuantas seran, a todas el Intelecto las dispuso
ordenadamente, asi como a esta rotacion en la que giran ahora los astros, el sol, la luna,
el aire y el éter que se estan separando» (Anaxagoras, frg. 12, Bernabé, 1997)

Notese que el proceso descrito en el fragmento anterior no sélo destaca la funcion
imperante del Nous sobre el universo constituido a modo de supremo dispensador, sino
que elimina completamente toda interpretacion creacionista de los poderes esenciales
del principio anaxdgorico. Que el Nous sea causante primordial del movimiento
significa, sencillamente, que es a partir de su intervencion sobre un plano susceptible de
accion, esto es, a partir de una cantidad primera de fuerza insuflada en la materia
preexistente, como se inicia el proceso dinamico que en el tiempo dard lugar a la
estructuracion observable del universo extenso. La propuesta concebida por Anaxagoras
escinde lo real mismo en dos grandes areas que pueden ser pensadas como extremos
conceptuales y ontologicos del movimiento cosmico generador de orden. «Y después de
que el Intelecto inicid el movimiento, se iba separando de todo lo movido, y todo cuanto
movi6 el Intelecto se separd; mientras las cosas se movian y se dividian, la rotacion
hacia que se separaran en mucha mayor medida» (Anaxagoras, frg. 13, Bernab¢, 1997).
La actividad diferenciadora del Nous, por tanto, presupone la asuncion de una realidad
previa cuyo caracter indiscernible sea sometido a la potencia determinante del Intelecto,
lo cual es tanto como afirmar la existencia de un caos originario como matriz matérica
absolutamente inmoévil, mezcolanza o confusion primaria cuya estaticidad espera la
incursion genética del movimiento mismo. Ahora bien, podria llevar a equivoco una
consideracion superficial del caos anaxagdrico desde el punto de vista del cardcter
diferenciador de la actividad noética. Ciertamente, la labor del Intelecto se reduce,
principalmente, a un discernir original, esto es, un ejercicio critico (krinein) de
distincion y separacion de los elementos primordiales segin la premisa griega de una
incuestionable tendencia de lo semejante hacia lo semejante mismo. De tal modo, el
reposo infinito del origen habria de concebirse como la coexistencia ilimitada y confusa
de infinitas substancias elementales cuya determinidad aguarda el movimiento
discriminatorio del Intelecto. Ello mismo implica la imposibilidad de pensar el caos de
Anaxégoras como unidad primordial absolutamente indiferenciada, un magma indistinto
y uniforme, en lugar de una pluralidad opaca y, sin embargo, integramente poblada
infimas substantividades. La tesis inicial segun la cual cada parcela de lo real contiene
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una parte de todo lo demas, se mantiene en el estatus cosmico anterior al movimiento.
Una continuidad que, como tal, impide considerar la accion del Nous como incision
radical entre ambos planos constitutivos. Asi lo recuerda Jonathan Barnes: «La
cosmogonia de Anaxagoras no puede consistir en una apokrisis, en una separacion en el
puro y simple sentido de cortar o recortar partes del Urstoff: esas operaciones no crearan
diferenciaciones» (Barnes, 1992: 402). La diferenciaciéon aparecerd, exclusivamente,
como resultado del vortice inicial que impulsa cada una de las particulas primordiales
contenidas en la juntura cadtica hacia lo maximamente semejante. El orden no resulta de
una brusca extraccion a partir del caos, sino, mas bien, al modo de un desvelamiento
progresivo, de un posicionamiento ajustado de los elementos en la combinacion con sus
semejantes dada la separabilidad posibilitada por la incursion del movimiento.
Anaxagoras disefa, sin saberlo, el horizonte para la interpretacion aristotélica de la
clasificacion etiologica (Aristoteles, 989b15-20, 1994%)

El movimiento, frentre a Empédocles y los atomistas, deja de ser eterno en la
cosmovision de Anaxdgoras, quedando fundamentado su caricter temporal en la
intervencion puntual del Intelecto sobre el fondo inmoévil de un protocosmos matérico.
Dicha intervencion adquiere, evidentemente, el peso de una decision tajante o accidon
deliberada por cuanto el agente responsable de tamafia empresa ha sido ya delimitado
con los atributos propios de una divinidad legisladora y consciente, separada y simple y,
por ende, no constreflida en ninglin caso a la accion por la presion de lo otro de si. . El
interrogante que habremos de plantearnos seguidamente, y cuya relevancia desvela ya el
papel del sistema anaxagorico dentro de la problematica del azar en el mundo
presocratico, es hasta qué punto hemos de concebir el gesto consciente de un
Entendimiento supremo como el instrumento de una accion intencional, es decir, como
la ejecucion inicial de un plan inteligente que halla en la ordenacion cadtica preexistente
el material para su desenvolvimiento y realizacion. Pareceria 16gico esperar un cierto
finalismo en el interior de una doctrina que, con muchos matices, podria calificarse de
intelectualista, toda vez que la atribucion a nivel césmico de la racionalidad individual
transfiere al propio Intelecto la capacidad de deliberacion, proyeccion y ejecucion de
una idea determinada. En este sentido, querer hallar en el universo resultante de
Anaxagoras la culminacion de una representacion divina o «suefio de Dios» pareceria
legitimarse a partir de los propios presupuestos del filésofo. Sin embargo, algunos de
los fragmentos conservados nos permiten alejarnos de una interpretacion finalista del
Intelecto motriz: «El Intelecto, que existe siempre, evidentemente existe también ahora
donde estan las demas cosas, en la multiplicidad circundante, en las cosas que han sido
unidas y en las que han sido separadas» (Anaxagoras, frg. 14, Bernabé, 1997). «Que
existe siempre», esto es, desde la eternidad y en la absoluta inalterabilidad de sus
atributos esenciales. Unos de los presupuestos fundamentales de una concepcion teista y
teleologica del universo fisico, tal y como la presentara Platon al final de su vida en el
Timeo, es la identificacion del fin proyectado por la Inteligencia divina con un maximo
grado de Bondad y Belleza, «pues al optimo s6lo le estaba y le estd permitido hacer lo
mas bello» (Platon 307, 1992). Ahora bien, ;como un Intelecto eterno y maximamente
bueno no habria de producir, desde la eternidad, el movimiento causante de la harmonia
y el orden coésmico?. El Nous anaxagorico genera el impulso inicial de un modo
absolutamente arbitrario. Un punto cualquiera del horizonte fisico primordial sometido
al destello de una rotacion originaria, en un momento cualquiera de la eterna existencia
del ser supremo. Espontaneidad en el hacer que descarta el finalismo natural por cuanto,
de haber residido en la naturaleza esencial del Nous la produccion de un movimiento
teleologicamente ordenado al Bien y lo Mejor, no podriamos en absoluto responder a la
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cuestion de por qué en tl y no en t2, por qué no antes o después y, principalmente, por
qué no desde la eternidad dado el caracter optimo de la Inteligencia primordial. Se
puede concluir, por tanto, una vez mas, el caracter azaroso del universo fisico -esto es,
exento de finalidad y no subyugado al esquema racional providencialista- asumiendo
con ello una inestabilidad ontologica de fondo que causara repulsa entre las doctrinas de
Platon y Aristoteles. Anaxdgoras concede a su Intelecto una libertad de acciéon que
podemos interpretar como el capricho y la incursion espontanea de una potencia cuyo
efecto, por otra parte, desencadena la prosecucion de un entramado causal
eminentemente mecanico, en nada atento a posibles explicaciones finalistas, y que, a
través de la oscilacion circular original, engendra el complejo de lo existente. El azar,
por tanto, desde el punto de vista del pensamiento anaxagorico, nombra el ciego
impulso inicial generador de mundo, la indole del gesto propio del Intelecto en el
impulso diferenciador, la ausencia de un trasfondo teleoldégico como orden de lo que
hay y la imposibilidad de fundamentar, en ultima instancia, la estructuracién observable
sobre un principio de razén. Kant ha insistido en ello en otros contextos: «...el universo
entero tendria que caer en el abismo de la nada si no supusiéramos algo independiente y
originario que existiera por si mismo, fuera de esta infinita cadena de contingentes, algo
que sostuviera esta misma cadena y que, como causa de su nacimiento, le asegurara, a la
vez su perduracion» (Kant, A622-623 (B650-651), 1996. La independencia y el caracter
principiante sefialados por Kant aparecen, ciertamente, en la descripcion del Nous de
Anaxagoras. Y sera a partir de ellas y del caracter fundante y legislador del Intelecto
como, posteriormente, podran desarrollarse las diversas concepciones finalistas de la
Physis. Pese a todo ello, la filosofia de Anaxagoras no cumple con los requisitos de una
inherencia predominante del Intelecto en el interior mismo del proceso cosmico como
su hilo racional. Intelecto que inicia el movimiento y se separa de lo movido. Una
separacion que, dado el impulso inicial como principio de eficiencia, configura el
desamparo de un universo arrojado por el propio Entendimiento a la causalidad
mecanica en el ambito de los procesos naturales, una trama de lo multiple estructurado
cuya apariencia de designio habra de disolverse, como vieron perfectamente Hume y
Kant, en argumentos analdgicos no concluyentes por via empirica. Anaxagoras
constituye, por ultimo, una molestia recurrente para aquellas mentes que, de Platon a
Leibniz, viendo en el ejercicio del Intelecto la mas fidedigna prueba del finalismo
ontologico, no han de conformarse con la sola concatenacion causal no predeterminada
de los factores puramente materiales, la vacuidad del sentido (Leibniz, paragr.19, 1994)

4. IN MUNDO CASUS NON DATUR: el atomismo antiguo.

De Platén se ha dicho que quiso prender fuego a todos los escritos de Democrito. El
propio Kant, en su Dialéctica del Juicio Teleoldgico, afirma que el «sistema de la
casualidad, atribuido a Epicuro o a Democrito, es, literalmente tomado, tan
manifiestamente absurdo, que no puede detenernos» (Kant, 1977: 365). Tal rechazo
quiza pueda justificarse desde el punto de vista de las implicaciones o consecuencias
ultimas que semejante doctrina, en toda su amplitud teorética, pueda tener para una
consideracion metafisica de la realidad en su conjunto. Hegel subraya estas
implicaciones: «La atomistica es la primera filosofia que libera a la investigacion
natural del deber de buscar un fundamento al universo. En efecto, si concebimos la
naturaleza como creada y mantenida por otro que no sea ella, la concebiremos, por ello
mismo, como algo que no es en si, que por tanto, tiene su concepto fuera de ella, es
decir, como algo que descansa sobre un fundamento extrafio, ajeno y que, como tal,
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carece de fundamento, que s6lo es concebible por obra de la voluntad de otro; tal como
es, es, asi concebida, algo puramente contingente, gue no responde a una necesidad ni
tiene un concepto en si misma» (Hegel, 1997, vol. I: 283). Se dir4, no obstante, que el
concepto de andnke es absolutamente clave en la doctrina atomista. Y se dira con razon.
La cuestion cardinal, sin embargo, aquella por la cual el atomismo constituye una
amenaza contra todo pensar del fundamento no es otra que la ausencia originaria y
definitiva de respuesta, esto es, la nulidad del sentido como fondo racional de la
multiplicidad en sus diversas manifestaciones. Tras la incursion del concepto y el
Intelecto como principio incondicionado en la filosofia de Anaxagoras, el atomismo de
Leucipo y Democrito despliega un sistema de pensamiento en cuyo interior todo
argumento cosmogenético rechaza el recurso a una legalidad natural distinta de la
emergente a partir de las solas fuerzas materiales. La racionalidad del cosmos
atomistico se resuelve en el rigorismo del movimiento causal y el mecanismo
inalterable. Cualquier reflexion en torno al factor explicativo como instrumento de una
teoria natural asume, por tanto, una depuracidon conceptual en cuyo seno se hace
evidente la repulsa historica por parte de cualquier forma de idealismo: exclusividad
material es carencia de fines, automatismo ciego (autématon) , combinacion fortuita de
elementos primeros seguin la necesaria efectividad de los procesos naturales sujetos a un
movimiento eterno. Nos encontramos ante una propuesta tedrica que asume la
erradicacion del sentido y la coagulacion de todo pensar orientado a la validez del
principio como lo primero a partir de lo cual se hace plausible el movimiento, la
realizacion , la produccion y el conocimiento de algo ente. El atomismo, en cuanto
cuerpo doctrinal sujeto a la radicalidad y el rechazo de toda complejidad espiritual o
intelectual en la explicacion de los fendémenos naturales, puede erigirse, en la
antigiiedad, como la méxima expresion de un sistema de pensamiento sostenido en la
fragilidad engafiosa del azar epistemoldgico y la necesidad intrinseca de los principios
materiales.

En defensa de su maestro y la unicidad del ser verdadero, afirma Meliso de Samos:
«Este razonamiento es, pues, la maxima prueba de que sélo hay uno. Pero también son
pruebas las siguientes: si en efecto hubiera muchos seres, es preciso que estos muchos
fueran tales como yo afirmo que es lo uno. (...) que cada cosa sea siempre precisamente
como es» (Meliso, frg. 8, Bernabé, 1997). El fragmento resume a la perfeccion el acceso
del pluralismo hacia una alternativa solidamente fundamentada de recuperacion del
mundo fenoménico en cuanto horizonte de movilidad. La culminacién de un proyecto
semejante halla su perfil mas acabado en la doctrina atomista de Leucipo y Demadcrito.
Con ellos, la tentativa jonia de una armonizacion entre los presupuestos parmenideos y
la realidad del cambio se reorienta hacia la radicalidad de una configuracion puramente
mecanica del universo fisico, cuyos parametros explicativos seran reducidos
exclusivamente a dos conceptos basicos, a saber: la materia y el movimiento local, la
locomocion corpuscular en el vacio de los principios elementales en tanto que soporte
de toda composicion fenoménica. En su formulacion originaria, el atomismo asume la
filosofia de Parménides hasta el punto de hacer plausible el descrédito del mundo
sensorial y la reduccion de lo real verdadero a un plano de distanciamiento extremo
respecto del ser del hombre: «Es menester que el hombre reconozca, de acuerdo con
esta regla, que se halla apartado de la realidad» (Democrito, frg. 6, Bernabé, 1997). La
cuestionabilidad del universo sensible y la desconfianza en las facultades intelectivas
para abrigar la verdad de lo ente anuncian, en su resonancia eledtica, el disefio
cosmogobnico atomista como estructuracion de la realidad a partir de primeros principios
que, si bien pueden y deben denominarse metafisicos en cuanto participes de las
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condiciones parmenideas, son, en igual medida, elementos puramente materiales,
particulas indivisibles e infrasensibles de cuyo ensamblaje brota la complejidad global
de eso que llamamos mundo. Atomos. En una afortunada metafora, Aristoteles
comparard las particulas elementales del atomismo con las unidades individuales y
aisladas de un alfabeto, las letras como signos gréaficos susceptibles de las mas hermosas
y variadas composiciones, el universo-texto y la legibilidad del cosmos: «Democrito y
Leucipo, empero, imaginan las figuras y, a partir de ellas, hacen derivar la alteracion y
la generacion, a saber, la generacion y la corrupcion por su asociacion y disociacion, y
la alteracion por el orden y disposicion que ellas asumen (...). Con las mismas letras, en
efecto, se componen una tragedia y una comedia» (Aristoteles, 315b7-15, 1998). El
deseo de restituir el movimiento tras los estragos del pensamiento eléata quiebra la
unidad del ser inmovil haciéndolo estallar en la infinita dispersion corpuscular de una
plétora elemental de unidades sustantivas, substancias plenas y no engendradas,
homogéneas, imperecederas e indivisibles que reproducen, miniaturalizandolo, el Uno
de Parménides. Sin embargo, no sera la expansion numérica al infinito de los principios
materiales lo que distinga al atomismo con respecto a sus antecedentes pluralistas. La
doctrina democritea advierte en las teorias de Empédocles y Anaxdgoras una dificultad
extrema a la hora de concebir aquello que posibilita el movimiento mismo entre los
cuerpos originarios, a saber, la densidad compacta de una masa matérica en cuyo
interior no queda espacio alguno para el desplazamiento y el intercambio entre sus
componentes. Si la respuesta inicial ante semejante problematica quiso resolverse desde
la lucha de los elementos mismos, ocupando los unos el lugar de los otros y salvando
con ello la teoria del plenum, el atomismo concluira la necesidad de otorgar un mayor y
mas evidente plano de movilidad a los cuerpos tltimos, negando el postulado de un
principio positivo del movimiento y admitiendo la existencia de un receptaculo ultimo
de relacionalidad dinamica entre la multiplicidad de los atomos: el vacio.

Lejos de ser un agente motriz al modo de las potencias concebidas en las doctrinas
precedentes, el vacio atomista constituye aquello sin lo cual no cabe pensar el
movimiento en el universo fisico. No deja de ser problematica una delimitacién precisa
de semejante concepto, toda vez que el propio atomismo se encuentra aferrado a una
maxima pluralista comiinmente aceptada que no concibe el ser sino en los términos de
la corporeidad. «Ser» es «ser cuerpo», extension . Partiendo de estas premisas, y sin
ovidar la asuncion pluralista generalizada del principio que imposibilita l6gicamente
todo brotar primero a partir de la nada, se complica el equilibrio tedrico entre las
nociones del vacio como lo real inextenso y la identificacion entre la entidad y la
corporeidad. Asi lo recoge Aristoteles: «Leucipo expresa que el vacio es «no-ente» y
que nada del ente es «no-ente», pues el ente, en sentido estricto, es absolutamente
pleno» (Aristoteles, 325%30, 1998). El vacio, por tanto, no es y, sin embargo, aparece
como aquello en y a través de lo cual lo ente es y entra en relacion con el resto de los
cuerpos. El argumento, sin duda, puede parecer aporético desde una consideracion del
ser en los términos absolutos de la filosofia parmenidea. Como sugiere Bernabé, al
afirmar la existencia del vacio el atomismo esta satisfaciendo la exigencia logica de una
explicacion del cambio, luego no «se trata de un no-ser absoluto, como el de
Parménides, sino de un no-ser relativo al ser que son los atomosy» (Bernabé, 1997: 288).
El vacio no es, pero se da, hay vacio ocupando el asiento de lo real mismo tanto como
lo ente. Existe aquello cuyo ser se traduce en la extension que abarca un espacio
determinado como su lugar. El vacio es un lugar sin cuerpo, no ocupado por una
ssustancia corpdrea; es, precisamente, aquello que no es, ha de existir como lo que no
existe y, de hecho y en cuanto tal, tanto como lo que existe. Asi Aristoteles: «Por otra
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parte, Leucipo y su compafiero Democrito dicen que son elementos el lleno y el vacio,
denominando al uno «lo que es» y al otro, «lo que no es»: al lleno y s6lido, «lo que es»
y al vacio «lo que no es» ( de ahi también que digan que no hay mas «lo que es» que «lo
que no esy», puesto que tampoco hay mas vacio que cuerpo), y que estos son las causas
de las cosas que son, ‘entendiendo causa’ como materiay (Aristoteles, 985b5-10,
1994%). La cuestion de los diversos sentidos de «ser» y «existir» en la concepcion
atomica del vacio es, quizd, una de las mas dificiles de justificar desde su propia
doctrina, y asi es recordado con frecuencia por algunos intérpretes (Barnes, 1992:
474ss). En el marco de nuestra investigacion, sin embargo, interesa retener los
presupuestos referidos en la medida en que constituyen el basamento fundamental de un
determinado panorama cosmogoénico y su desdoblamiento en dos grandes niveles
distributivos: la materia y el espacio vacio. Unicamente a partir de ambos principios
podra comprenderse una ulterior consolidacion del universo mecanicista.

Infinitas en nimero, forma y tamafio, las particulas atomicas se desplazan en una
extension igualmente ilimitada combinandose segiin sus diversas configuraciones en la
prolongacion de una eterna duraciéon. La culminacién del sistema atomista retoma, por
tanto, la mixtura como mecanismo de organizacion, crecimiento y disolucion de los
cuerpos segun la tendencia de cada entidad hacia lo semejante de si y la composibilidad
de las multiples formas elementales. Lo real tangible, el organismo, no deja de ser,
finalmente, un agregatum corpuscular en la suma indefinida de los principios existentes
cuya identidad con el resto de composiciones garantiza la plena homogeneidad del
cosmos. En efecto, aquello en lo que aparece fundamentada la diversidad de lo maultiple
reitera la unidad substantiva del fondo material de la efectividad fenoménica, quedando
con ello toda diferenciacion cualitativa reducida a una mera perturbacion cuantitativa o
alteracion. Alteracion no es sino diferenciacion segun las mencionadas determinaciones
en el quantum matérico. Determinaciones que, a su vez, configuran la interactividad de
los 4tomos y la generacion de los diversos mundos al modo de la aritmética pitagorica,
elaborando la complejidad de lo real sobre un fondo de relacionalidad numérica entre
unidades ultimas. Sin embargo, tras una excelente exposiciéon de los principios
atomistas, el estagirita sentencia: «Acerca del movimiento, de donde y como se da en
las cosas que son, también €stos, al igual que los otros, lo pasaron negligentemente por
alto» (Aristoteles, 985b20, 1994%). Una de las principales criticas dirigidas por
Aristoteles al pensamiento atomista es la ausencia de respuesta ante el problema del
principio ultimo del movimiento. El atomismo, al contrario que Anaxagoras, ignora la
problematica de una causa ultima del movimiento en la medida en que asume su
eternidad, suprimiendo con ello la inquietud especificamente aristotélica de un primer
motor inmutable. Mas que una laguna en el complejo especulativo de Leucipo y
Democrito, nos encontramos ante un interrogante ajeno a las preocupaciones de los
mismos. El movimiento, en cuanto realidad constitutiva del mundo fisico ahora
rescatada de la légica parmenidea, no reclama una soluciéon de principio, sino un
analisis de si mismo en cuanto dato incuestionable. En el marco de la reflexion atomista,
y en relacion con la concepcion primitiva del azar y la necesidad, el fenémeno de la
movilidad incita al desvelamiento de su naturaleza mas que a la pregunta por el origen.

Conservamos un unico fragmento del supuesto fundador del pensamiento atomista:
«Ninguna cosa sucede sin razon, sino que todas suceden por una razoén y por necesidad»
(Leucipo, frg. 2, Bernabé, 1997). Sobre esta formulacion aparentemente escasa se
levanta, desde el propio Demdcrito hasta los ensayos de Pierre Simon de Laplace, toda
ulterior consideracion filoséfica de la realidad desde los presupuestos del mecanicismo
y el determinismo causal. En principio, el férreo enclave conceptual de semejante aserto
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elimina toda nocién relativa al acontecer fortuito en el seno de la totalidad de los
procesos naturales. Pareceria, pues, contradictoria, toda atribucion, por minima que
fuera, de un determinado espacio de operatividad al concepto de azar en el universo
atomista. De hecho, posiblemente sea el atomismo primitivo el sistema doctrinal en el
que mejor podemos contemplar una negacion tajante del azar ontoldgico en cuanto
principio objetivo de no causacion en el origen de ciertos fenémenos. Todo
acontecimiento, todo proceso y, por ultimo, toda entidad emergente en el ambito del
mundo natural queda inevitablemente inscrita en una red causacional intransigente,
donde cualquier manifestacion obedece a una causa precedente absolutamente
determinada. La excepcion, el intervalo o intersticio y la espontanecidad se ven
expulsados del universo maquinico del atomismo primitivo. Y, pese a todo ello,
afirmabamos con anterioridad que el caracter efectivo de lo real organico brota de una
combinacidon azarosa promovida por el choque fortuito entre la infinididad de las
particulas elementales que, desde la eternidad, flotan en el espacio vacio. A riesgo de
parecer superados por nuestros propios argumentos, diremos que el universo atomista
se enmarca en el equilibrio ontoldégico entre una necesidad irrefragable, dado el
determinismo causal de los procesos naturales, y la legislacion arbitraria de los
encuentros entre los atomos y agregados que desencadenan dichos procesos. La
necesidad, como vimos en Empédocles, afecta a la intriseca constitucion de las
sustancias, cuyas relaciones externas, en cambio, carecen de cualquier tipo de
orientacion final o direccionalidad. La naturaleza de los cuerpos les lleva a una
necesaria movilidad en el vacio, que aparece, por tanto, como espacio de juego en el
entrecruzamiento fortuito de los elementos primordiales. Todo acontecer queda preso de
una estricta necesidad causal, a la vez que transido de una absoluta falta de
direccionalidad en si mismo. He aqui la naturaleza del movimiento: determinismo
causacional exclusivo y necesidad mecanica, el monstruo que Aristoteles no cesara de
extinguir en sus escritos , la taxis césmica infundada y la vacuidad formal del principio
teleologico. En este contexto, el azar se deja pensar, por tanto y principalmente, como
indeterminacion y ausencia de finalidad en el acontecer mecéanico del universo fisico.
Desde el momento en que cualquier estado de lo existente viene determinado por el
estado inmediatamente precedente y no ya por un estado cronoldgicamente posterior
pero ontoldgicamente previo, esto es, por un principio formal como su fin, el desarrollo
de los diversos acontecimientos no ha de obedecer un cierto tipo de designio, inmanente
o trascendente, en cuya virtud los elementos participes se dispondrian como
instrumentos o medios ordenados hacia la realizacion de una perfeccion ultima. La
libertad ontolégica de la causalidad determinista, ante la ausencia de focos de absorcioén
procesual, admite en su seno el azar como posibilidad multiple indeterminada de
composicion material. Ello no afecta, sin embargo, a a inflexibilidad de la interconexion
mecanicista. El azar seguird siendo un nombre atribuido a la incapacidad subjetiva del
intelecto humano para descifrar la indefinicion desmesurada de las causas que
intervienen en el acontecer fenoménico.

La racionalidad del cosmos atomista es el entramado inflexiblemente conexionado
pero asombrosamente ciego de cuyo movimiento maquinico emergen el orden y la
belleza de lo existente. Azar, dijimos, no implica desorden, no es en ningliin caso una
modalidad apocaliptica del ser y, en ultima instancia, con los atomistas, azar no existe
en cuanto realidad substantiva o principio ontologico de indeterminacion objetiva en el
acaecer natural. La nocioén de azar en el pensamiento presocratico aparece, por ultimo,
especificamente centrada en la territorialidad no entitativa de la totalidad en su
conjunto, esto es, posicionada en un ambito que podriamos denominar narrativo o de
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ilacion entre realidades primeras conectadas entre si al margen de cualquier matematica
divina. Azar narrativo cuya maxima expresion se hace patente en la inabarcabilidad, por
parte del sujeto cognoscente, de la enorme complejidad textual del orden aparente. La
textura del cosmos ofrecida al débil aparato conceptual del individuo, cuyo caracter
limitado condena todo posible desciframiento integral del libro de la naturaleza, tal y
como pasara a denominarlo porteriormente Galileo. Un libro no escrito, impensado, un
libro-maquina o libro de azar que, en cuanto tal, desplaza la autoria y la obra al plano
del mecanismo infundado y el resultado fortuito, la composicion desfondada, la quiebra
prematura del metarrelato.
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J. P. SARTRE: ESTETICA Y ETICA DE LA IRREALIDAD'

Michele Botto

RESUMEN: La teoria sartriana sobre la imagen fue el germen de la peculiar filosofia del autor, que ve la
conciencia como el ambito de la nada respecto al ser de los entes. La imagen es un acto de la conciencia y no,
en absoluto, una cosa. Sartre busca las propiedades de la imagen (mental y no) mediante el método
fenomenologico y entrelaza sus descubrimientos, en el arco de varios decenios, con otras disciplinas, dando
lugar a una teoria original sobre estética y ética. El presente estudio sintetiza cuestiones y resultados,
intentando juzgar la validez y la actualidad de ellas mismas.

ABSTRACT: Sartre’s theory about image was the beginning of his characteristic philosophy, which sees the
conscience such as the field of nothing as regards being of entities. Image is an act of one’s conscience and
nothing at all a thing. Sartre looks for the image’s (mental or not) properties through the phenomenological
method, and interweaves his discoveries, over many years, with other disciplines, creating some original
theories about aesthetic and ethic. This article synthesises problems and results, trying to judge the validity
and the actuality of the aforementioned theories.

En Italia, con los Borgias, tuvieron guerras, terror,
asesinatos, sangre, pero también a Miguel Angel,
Leonardo Da Vinci y el Renacimiento. En Suiza tienen
amor fraternal, tuvieron 500 aflos de democracia y paz,
y (qué produjeron? jel reloj cucu!

Orson Welles en «El tercer hombrey (1949).

" El presente articulo nace de la sintesis de unos capitulos de mi tesina de licenciatura en filosofia, titulada
Immagine e immaginazione nel pensiero di J. P. Sartre (defendida en la Universita di Padova el 7 noviembre
2002). La complejidad del pensamiento sartriano y su capacidad de abarcar diferentes ambitos del
pensamiento, me condujeron hacia una dificultad no rara en la filosofia: la cantidad y la calidad de los temas
enfrentados solo superficialmente pueden ser condensadas en 15 paginas. Sin embargo, ni varios voliumenes
podrian satisfacer realmente la tarea, entonces pensé que la sintesis puede ser virtud, porque permite abarcar,
con una mirada de conjunto, el alma del pensamiento del autor. Con el siguiente articulo quisiera presentar un
recorrido mas que el analisis de un aspecto singular, asi como, cuando viajamos a alta velocidad, la mirada se
fija mas en el panorama que en las grietas de la carretera. Tratando el tema de la irrealidad, rogamos algo de
paciencia pero, sobre todo, de imaginacion. Quiero agradecer Jos¢ Maria Zamora Calvo (director del presente
estudio), David Sanchez Usanos, Juan Pablo Blanco Pulet y David Nagore Zabaleta.
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Las cuatro caracteristicas de la imagen.

«Nos figurdbamos la conciencia como un lugar poblado por pequefios simulacros y
esos simulacros eran las imégenes»”. Contra esta actitud, definida como «metafisica
ingenua», surgen las reflexiones sartrianas sobre la imagen, que nacen de una
interpretacion radical de la fenomenologia de Husserl. En La imagination (1936) Sartre
subraya con decision el hecho de que una imagen no es una cosa, sino un acto de la
conciencia, una manera particular de la conciencia de enfrentarse a un objeto (las demas
son la percepcion y el concepto). La imagen es un acto y nunca una cosa, un contenido
de la conciencia. Es una intencion (segun el significado husserliano del término®) que
priva al objeto-en-imagen de cualquier caracteristica fisica (como la localizacion
espacio-temporal o el tamafio).

Cuatro son las caracteristicas determinantes de una imagen. La primera es que, como
ya hemos visto, una imagen es siempre un acto de la conciencia y no un contenido de la
conciencia.

Consecuencia de eso, la segunda caracteristica: la imaginaciéon es una funcion
irrealizadora de la conciencia, es decir que imaginar un objeto es renunciar del todo a su
presencia fisica y concreta, a su realidad. Entre un objeto y la imagen correspondiente
hay una trascendencia, un paso desde el ambito de las cosas (que pueden ser tocadas,
olidas, etc.) hacia el ambito de la conciencia (etéreo, impalpable). El objeto como
imagen esta privado de su realidad. Hay que especificar que cuando Sartre habla de
irrealidad no entiende, con esto, la imposibilidad, sino algo que participa de la peculiar
dimension de la conciencia, puro acto intelectual y personal (y no real porque real solo
es, para €l, lo sensible). Cuando imaginamos un objeto, lo hacemos como algo nada-
presente, nada-fisico, nada-tangible. En este sentido Sartre afirma que la imagen se da
como casi-nada.

(Como es posible, entonces, imaginar un objeto? Segiin Sartre, la imaginacion
deriva del saber. La imaginacion es hija del saber y de la experiencia sensible, que le
dan los elementos para recrear cosas que ya sabiamos y que ya vimos, so6lo que de otra
forma®. Sin embargo, cuando imaginamos hacemos algo diferente de pensar por
conceptos o de percibir: la imaginacion puede ser fantasia, es decir, puede ser creativa,
constituir algo nuevo (es experiencia comiin y sencilla)’. A pesar de esta creatividad,

2 J. P. SARTRE, Lo imaginario, Psicologia fenomenologica de la imaginacion, trad. de M. Lamana,
Editorial Losada, Buenos Aires 1968, p. 14.

* «Entendimos por intencionalidad la peculiaridad de las vivencias de “ser conciencia de algo™. [...] Una
percepcion es percepcion de algo, digamos de una cosa; un juzgar es un juzgar de una relacion objetiva; una
valoracion, de una relacion de valores; un desear, de un objeto deseado, etcétera. [...] En todo cogifo actual,
una “mirada” que irradia del yo puro se dirige al “objeto” que es el respectivo correlato de la conciencia a la
cosa, la relacion objetiva, etc., y lleva a cabo la muy diversa conciencia de él», E. HUSSERL, Ideas relativas
a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica, trad. de J. Gaos, F.C.E., Mexico-Buenos Aires
1985, p. 199 (§ 84).

* Es lo que afirma también Aristoteles cuando, diferenciando la imaginacion de la percepcion, dice: «lo que
ve posee en alglin sentido el calor, porque cada érgano de sentido es capaz de recibir el objeto percibido, pero
sin su materia. Esa es la razon por la que, aun cuando los objetos de la percepcion se hayan ido o hayan
desaparecido, las sensaciones y las imagenes mentales estan aun presentes en el organo del sentido»,
Aristoteles, Obras, trad. de F. De P. Samaranch, Aguilar, Madrid 1977, p. 859 (cfr. De Anima, 111, 2-3).

* La imagen aqui descrita difiere de la memoria y de la anticipacion. Esas facultades, en efecto, no ponen
sus objetos como inexistentes. «Existe una diferencia esencial entre la tesis del recuerdo y la de la imagen. Si
recuerdo un acontecimiento de mi vida pasada, no lo imagino, lo recuerdo. Es decir, que no lo propongo como
dado-ausente, sino como dado-presente en el pasado», ibid p. 268. De la misma manera la anticipacion:
«Cuando juego al tenis veo que mi adversario golpea la pelota con la raqueta y salto junto a la red. Hay, pues,
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Sartre afirma que la imaginacion no nos ensefia nada nuevo (es esta la tercera
caracteristica de la imagen): una imagen es un acto y, en cuanto tal, no puede ser
observada como un objeto fisico. «Ahora bien, puedo guardar cuanto quiera una imagen
ante mi vista, que nunca encontraré mas de lo que haya puesto en ella»®. Para definir la
manera en la que podemos apercibir nuestras imagenes, entonces, Sartre habla del
fendomeno de la cuasi-observacion (no se puede ver una imagen mental como si fuera
algo objetivamente visible).

La cuarta caracteristica de la imagen es la espontaneidad de la conciencia que
imagina: a diferencia de la percepcion, pasiva (relativa a lo percibido), la imaginacion
no pone limites a la produccion y a la conservacion de los objetos imaginados. La
conciencia es absolutamente libre de imaginar lo que quiera y, a partir de esto, Sartre
construye su controvertida teoria de la absoluta libertad de la conciencia.

Resumiendo, imaginar un objeto, para Sartre, consiste en: 1)hacerlo trascender de
cualquier realidad fisico-espacial (a diferencia de un perro real, fisica y concretamente
determinado, el perro imaginado no tiene un lugar ni dimensiones ni relaciones reales);
2) crear la imagen de manera absolutamente libre y espontanea (puedo imaginar al perro
de seis, ocho o noventa y nueve patas, si me da la gana); 3) resignarse a no conocer nada
nuevo, puesto que la imagen es creacion y no contemplacion.

Imagen y estética.

(Cual es la relacion entre lo imaginario y lo bello? En las ultimas paginas de
L’imaginaire (1940), Sartre esboza los principios de una estética propia, es decir, de una
teoria original sobre lo bello. La observacion principal es que «la obra de arte es un
irreal»’. Pero para entenderla debemos dar un paso atras y tomar un ejemplo.

Estamos frente a un cuadro (el ejemplo es visual, pero hay que subrayar que se
puede tratar de una obra musical, de un texto, etc.: por imagen, naturalmente, no se
entiende s6lo un tipo de experiencia visual) y lo estamos observando: hay unos cuantos
colores, unas lineas, unas formas pintadas sobre la tela. Para Sartre, el cuadro en si no es
una imagen. La imagen surge cuando nuestra conciencia elabora los datos de la
percepcion y constituye una conciencia del objeto-cuadro en imagen. A partir del
cuadro en concreto (estratos de color, dimensiones reales y localizacion espacio-
temporal, condiciones climaticas etc.), la conciencia extrae una imagen. Pero, en cuanto
imagen, participa del ambito trascendental e irreal de la conciencia.

Lo que Sartre quiere subrayar es que debemos distinguir el
cuadro de la imagen del cuadro, asi como antes debiamos
distinguir la cosa de la propia imagen (el perro imaginado tiene
caracteristicas totalmente diferentes a las del perro real).
Observemos el ejemplo que figura a la izquierda de este texto.
(Qué es? Todos somos capaces de interpretarlo. Pero la
percepcion, sola, nos indica s6lo una serie de lineas que, sin un
saber previo, no sabriamos interpretar. Todos reconocemos una
figura humana, pero solo porque, en el dibujo, reconocemos el

una anticipacion, ya que preveo la trayectoria de la pelota. Pero esta anticipaciéon no propone por si misma el
paso de la pelota por tal o cual punto. En realidad, el porvenir no es aqui mas que el desarrollo rea/ de una
forma empezada por el gesto de mi adversario», ibid. p. 269.

®Ibid., p. 20.

" Ibid., p. 241.
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analogon de un ser humano. Entre el dibujo (las lineas, el color, la bi-dimensionalidad)
y la imagen hay una diferencia crucial: el paso de lo real (fisico y concreto) a lo irreal
(la elaboracion creativa de una percepcion). Repetimos que con irreal no debemos
entender lo imposible, sino una manera particular de darse de los objetos (distinta de la
realidad, por asi decir, tangible). Otro claro ejemplo puede ser la escritura: quien no
conoce el cddigo no puede entender que una letra (un signo) indique un sonido y que la
unioén de mas letras indique una palabra, que a su vez evoca una imagen.

La idea de separar un cuadro (o un dibujo, un arbol, una cosa cualquiera) de su
imagen es dificil de aceptar para el sentido comun porque, en la mayoria de los casos,
todos conocemos el codigo. Pero el principio es sencillo (y es nada menos que la
distincion entre significante y significado): si leo “lluvia”, la palabra “Iluvia” tiene que
ver solo indirectamente con las gotas de agua, con la sensacion de estar mojado y con
las emociones que nos evoca esta palabra. La realidad es “lluvia” trazada en linea
cursiva con la pluma, mientras que la imagen evocada es algo totalmente diferente de la
tinta. Lo mismo pasa frente a un cuadro: cuando observo el “Guernica” de Picasso, la
imagen surge sélo si voy mas alla de la bi-dimensionalidad del cuadro, de la materia
(6leo) utilizada, de las dimensiones reales (...X...). Para Sartre, ir mas alld del cuadro
significa irrealizar todo esto para constituir una imagen.

Volvemos al principio. Hemos dicho, con Sartre, que la obra de arte es un irreal. La
estética se ocupa de juicios: ;Qué es bello? ;Qué no? Seglin Sartre, el juicio estético se
aplica siempre a la imagen y nunca a la realidad, la cual cumple la funcioén de soporte o
substrato para la imagen. Mas si la imagen es una irrealidad, el juicio sobre lo bello
concernira siempre a la irrealidad. El hecho parece mas evidente si reflexionamos sobre
el arte contemporaneo que, a diferencia del arte renacentista, poco tiene que ver con la
imitacion de la realidad. «Este cuadro sigue funcionando como analogon.
Sencillamente, lo que manifiesta a través de ¢l es un conjunto irreal de cosas nuevas, de
objetos que no he visto ni veré nunca, pero que no por eso dejan de ser objetos irreales,
objetos que no existen en el cuadro, ni en ninguna parte del mundo pero que se
manifiestan a través de la tela y que se han apoderado de ella por una especie de
posesion. Y es el conjunto de estos objetos lo que calificaré de bello»®.

Podemos decir que, para Sartre, el arte no es imitacion de la realidad, sino su
reelaboracion. El artista toma la realidad como substrato para luego negarla, afirmando
un punto de vista particular, una imagen, que, en cuanto irreal, renuncia con decision a
la objetividad. Se deduce que no hay universalidad de la produccion ni de la fruicion
artistica. Cada verdadero artista, para el autor, ademas, deja su huella, la huella del
propio imaginario, de la propia manera de negar la realidad para afirmar la imagen.

El movimiento artistico conlleva una primera vision imaginaria y un sucesivo
intento de realizar lo irreal, es decir de concretar la propia visiéon mediante la obra o,
mejor dicho desde el punto de vista sartriano, irrealizar lo real. «El acto que imagina,
tomado en su generalidad, es el de una conciencia que apunta a un objeto ausente o
inexistente a través de cierta realidad que en otra parte he llamado analogon y que
funciona no como un signo, sino como un simbolo, es decir, como la materializacion del
objeto apuntado. Materializar no significa aqui realizar sino por el contrario, irrealizar
el material por la funcion que se le asigna»’.

8 s
Ibid., p. 244.

® SARTRE, El idiota de la familia. Gustave Flaubert desde 1821 a 1857, trad. de P. Canto, Tiempo

Contemporaneo, Buenos Aires 1975, tomo I, p. 22. La biografia sobre Flaubert fue escrita en los afos sesenta
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Modelo de Giacometti, por ejemplo, es el hombre y, mas exactamente, un hombre
cuyas partes no se puedan aislar, es decir, un hombre que aparezca en bloque y no una
simple yuxtaposicion de brazos, piernas, nariz, ojos, etc. El hombre, para Giacometti,
es una unidad indisoluble y el objetivo de su arte es crear un hombre integro y
dindmico, mediante una materia inerte y estatica como el yeso o el bronce. Se trata de
un hombre imaginario porque el artista italiano no busca un hombre particular, su
intento no es el retrato sino su contrario: la falta de individuacion, la universalidad.

Para conseguirlo, el escultor quiere invocar la imaginacion del espectador, de
manera que su obra emane calor, movimiento, vida, a pesar de la fria inmovilidad de la
materia. El sentido de la busqueda de Giacometti es, entonces: «;Coémo hacer un
hombre de piedra sin petrificarlo?»'’.

Para Sartre, el error de los escultores clasicos era precisamente eso: confundir el
espacio real con lo imaginario, es decir intentar atribuir al objeto esculpido facciones lo
mas realistas posibles, definiendo asi cada parte singular y haciendo de la obra una
yuxtaposicion de las mismas.

Poniéndose desde un punto de vista opuesto al de los escultores clasicos, Giacometti
rindid a sus estatuas un espacio imaginario y sin particiones. «A sus personajes de yeso
confiere una distancia absoluta, como el pintor a los personajes de su telax''.

El objetivo se consigue abandonando la idea de semejanza e imitacion para intentar
modelar la materia de manera que pueda acercarse a la apercepcion irreal del
espectador. La tarea del artista, entonces, no es independiente del espectador. El artista
busca un puente con lo imaginario del espectador y la obra es una especie de catalizador
entre lo real y lo imaginariolz. Para hacer esto, Giacometti resuelve el problema de la
unidad de lo multiple eliminando la multiplicidad: sus obras parecen un bloque unico
vital y un material como el bronce asume cierta energia. El bronce deja asi de ser bronce
para ser, irrealmente diria Sartre, un hombre que camina. «Para donar una expresion
sensible a la presencia pura, a este don de si, a este surgimiento instantdneo que
Giacometti busca, recurre al alargamiento»”. Sus estatuas son filiformes porque, de esta
manera, la division en partes del hombre es limitada.

Para Sartre, sin embargo, Giacometti nunca podra conseguirlo: su busqueda de lo
absoluto no podra tener fin, «Este nuevo Aquiles jamas alcanzara la tortuga». El arte es
eternamente perfeccionable: en cuanto irreal, es expresion de libertad y la libertad no
podra jamas dejarse absorber enteramente en lo real; es perpetuo reenvio a otro que no
esta. El artista sigue, no obstante, porque es una especie de poseso'.

(y publicada en 1972), hay que subrayar como Sartre confirma enteramente, en esta, las teorias sobre la
imagen de L imaginaire (1940).

" SARTRE, Situations III, trad. propia, Gallimard, Paris 1949, p. 293.

" bid., p. 299.

12 «El arte de Giacometti esta emparentado con el del prestidigitador; nosotros somos sus explotados y sus
complices. Sin nuestra avidez, nuestra precipitacion atolondrada, los tradicionales errores de nuestros sentidos
y las contradicciones de nuestra percepcion, Giacometti lo lograria dar vida a sus retratos», SARTRE,
Literatura y arte, trad. de M. Scuderi, Editorial Losada, Buenos Aires 1977, p. 279.

'® SARTRE, Situations III, p. 301.

1 «Giacometti ha comprendido, desde mucho tiempo atrs, que los artistas trabajan en lo imaginario y que
no creamos otra cosa que trampantojos; sabe que los monstruos imitados por el arte s6lo provocaran terrores
artificiales en los espectadores. Sin embargo, no pierde la esperanza; un dia mostrara un retrato de Diego muy
semejante, en apariencia, a los otros. Estaremos prevenidos, sabremos que sélo es un fantasma, una vana
ilusion prisionera de su marco. No obstante, ese dia experimentaremos, delante del mudo lienzo, un choque,
un pequeflisimo choque. El mismo que experimentamos cuando regresamos tarde y un desconocido avanza
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Lo que hemos dicho no vale s6lo para la pintura y la escultura, sino para cada
expresion artistica. Por ejemplo, un actor, aiin siendo un hombre real, vive irrealmente
su personaje. Cuando el publico podia observar a V. Gassman recitar Hamlet, sabia que
tenia en frente, realmente, al mismo Gassman, pero la estética de la obra no podia ser
alcanzada si no a condicion de abandonarse a la imaginacién, a las atmosferas de
Elsinor e identificando, irrealmente, al actor con Hamlet'.

Lo que Sartre no dice, pero estoy seguro de serle fiel, es que hay una diferencia
fundamental entre ver y mirar una escultura o una obra teatral, asi como hay diferencia
entre oir y escuchar un fragmento musical. Hay dos maneras de disfrutar de un objeto:
con la percepcion el objeto es cogido en su dimension real, con la imaginacioén en su
dimension estética, en su sentido profundo.

Para Sartre, lo bello pertenece exclusivamente al ambito irreal de una obra. «Se
puede concluir de estas observaciones que lo real nunca es bello. La belleza es un valor
que nunca se podria aplicar mas que a lo imaginario y que comporta el anonadamiento
del mundo en su estructura esencial. Por eso es estupido confundir a la moral con la
estética»'®. Sobre la confusion entre moral y estética volveremos mas tarde.

Por ahora anotamos que el arte es lo que se opone a la caducidad del mundo. Este
esta destinado a sobrevivir porque no esta anclado a dimensiones reales, al contrario es
irrealidad y por esto sobrevivira al devenir del ser: «El disco ha de estar rallado en ese
sitio, porque hace un ruido raro. Y hay algo que aprieta el corazon: que esa tosecita de
la aguja en el disco no afecta en absoluto a la melodia. Esta tan lejos, tan lejos, atras.
También lo comprendo: el disco se raya y se gasta, quiza la cantante haya muerto; me
iré, voy a tomar el tren. Pero detras de lo existente que cae de un presente al otro, sin
pasado, sin porvenir, detras de esos sonidos que dia a dia se descomponen, se descansan
y se deslizan hacia la muerte, la melodia sigue siendo la misma; joven y firme, como un
testigo despiadado»'’.

Imagen y ética.

L’imaginaire parecia excluir una relacion entre imaginacion y moral. Para Sartre, la
imagen no es mas que una entidad irreal y, en cuanto tal, incapaz de influir sobre la
realidad (excepto a nivel patoldgico), siempre es efecto y nunca causa (porque si fuese
causa de algo, si que deberia ser real). Entre las consideraciones estéticas del final de la
obra, ademas, Sartre habla de “desinterés” hacia el objeto artistico, en el sentido que el

hacia nosotros en la noche», Literatura y arte, pp. 279-280. Cfr. M. SICARD, Esthétiques de Sartre,
“Obliques” 24-25 (1978), pp. 28-35.

'’ Desde el punto de vista del actor, «cada nuevo personaje se convierte en una imago provisional, un
parasito que, incluso fuera de las representaciones, vive en simbiosis con ¢l y, a veces,..., lo irrealiza,
dictandole sus actitudes» El idiota de la familia cit., p. 24.

' Lo imaginario, p. 247.

7 SARTRE, La ndusea, trad. de A. Bernardez, Editorial Losada, Buenos Aires 1979, p. 195. No hay que
pensar, de toda manera, que un objeto artistico se preste a cualquier interpretacion. Aun siendo irreal, esta
vinculado a una idea correspondiente con el analogon material que, en este punto, constituye un centro real y
permanente de irrealizacion: «el objeto es soporte de la irrealizacion, pero la irrealizacion le da su necesidad
porque es menester que ¢l sea para que ella se produzca. Aqui lo imaginario esta lejos de ser huida, vaguedad
sin contornos, puesto que ¢l mismo tiene la fuerza, la impenetrabilidad y los limites del pedazo de marmol. El
ser compacto e inerte de piedra estd alli para desrealizarse publicamente al desrealizar a quienes lo mirany, E/
idiota de la familia cit., p. 153. Sobre las palabras como centros de irrealizacion, consultar el interesante
capitulo “Scripta Manent” (en particular, pp. 302-20 de la edicion citada). Cfr. también F. JEANSON, Le
probléme moral et la pensée de Sartre, Seuil, Paris 1965, p. 90-96 y A. GONZI, Fondazione, creazione e
creazione artistica in Sartre, “Revista di filosofia” 85 (enero-abril 1992).
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objeto estético, hijo del objeto imaginario, nada tiene que ver con la accion del hombre
en el mundo real.

Con todo, en el afio 1952, el autor admite, en Saint Genet comédien et martyr, una
dimension moral de lo imaginario, con todas las consecuencias previsibles desde antes:
que la imagen puede ser causa de algo, que el bien y el mal se distribuyen segun la
pareja antitética real/irreal. Saint Genet es la biografia escrita con ocasion de los
encuentros que lo ligaron a Jean Genet, escritor que Sartre, y otros representantes de la
cultura francesa, contribuyeron a excarcelar.

Respecto al tema del presente articulo, poco importa el suceso personal de Jean
Genet. La suya es la historia de una liberacion: desde la alienante calificacion de
“ladrén”, €1 asume sobre si esta objetivizacion, la elabora y vive sus consecuencias;
después de que entiende que no podia realizar las previsiones de sus detractores, los
«justos», busca una evolucidon que lo conduzca mas alld y se hace esteta, descubriendo
asi las posibilidades de la irrealidad (mediante la celebracion del gesto); en fin, se
inventa escritor, para poner en practica el intento de desvencijar el mundo de los justos
que mediante el gesto solo estaba bosquejado; mediante la escritura, Genet puede
insertar en el ser no sélo el propio imaginario sino también el mal, o sea la crénica
romanzada de la propia mezquina y maligna odisea.

Genet representa, para Sartre, el ideal del autor maldito, rebelde (a pesar suyo, al
menos al principio) frente a su sociedad, la provincia agricola francesa de la primera
mitad del siglo XX. El intento que ahora nos proponemos es el de establecer una
relacion entre la moral y la estética sartriana, y el peculiar enlace entre lo real y lo
irreal, el ser y lo imaginario.

El escenario que Sartre nos presenta en Saint Genet es una inquietante division
social: de un lado el bloque conservador, la clase campesino-burguesa (los que Sartre
llama los justos); del otro lado Genet, que representa a los rechazados, los huérfanos, los
marginados; de un lado los que son, que son fuertes de una propia identidad ligada a la
dinastia familiar o a los valores de la tradicion, del otro los que no son porque no
conocen mas que una identidad impuesta, de cuyos valores intentan escaparse. Claro,
también Genet es (vivio, actud), pero ser y no ser significan, en este contexto, una
participacion o una exclusion de la sociedad: ser y no ser en sentido fuerte, como una
identidad, como algo clasificable, como, en pocas palabras, una cosa o, al contrario,
como una libertad.

Sartre nos dice que la sociedad campesina (de la que Genet huye) representa bien lo
que significa ser para un grupo humano: tener continuidad, tradicion, valores que se
confunden con el ritmo de las estaciones y con la solidez de la tierra, la perpetuacion del
esfuerzo cotidiano, el despertarse y el acostarse segun el sol. El campesino tiene una
identidad fuerte, experimentada y consolidada en el contacto milenario con la naturaleza
y vive inmerso en la realidad. Sartre, en Saint Genet, aplica las caracteristicas del ser
(del en-si, con el lenguaje de L étre et le neant) a la sociedad campesina, conservadora,
como si la conservacion de los valores antiguos se pareciera a la inercia con la que una
cosa perpetua su presencia. Es normal que desde el punto de vista de una sociedad
agricola, que cree firmemente en la realidad, la irrealidad deba ser algo maligno. Este
probablemente es el mensaje de Saint Genet: para una sociedad de valores firmes, de
tradiciones, etc., cualquier acto excesivamente imaginativo es susceptible de ser mirado
con sospecha. Si son valores: la tierra, los ciclos de la naturaleza, el despertarse al canto
del gallo, la fiesta del sdbado y sélo el sdbado, si estos son los valores del ser, como nos
dice Sartre, y si sobre el ser se aplica el juicio de bueno, un juicio positivo (la realidad,
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la naturaleza, el trabajo cotidiano es el Bien), entonces sofiar con huir de esta realidad
es, en si, maligno.

El campesino observa con desconfianza a quien huye de la realidad para refugiarse
en lo que Sartre llama “irrealidad” o “imaginario”. Es normal: el campesino sabe
perfectamente, sin que Kant se lo explique, que cien sacos de fruta imaginarios no son
cien sacos reales'. El conoce el trabajo, el sacrificio, la dura realidad y una
correspondiente espiritualidad que lo hace reaccionar con sospecha frente a las
fantasias. Lo mismo se puede decir de la clase burguesa y de la vida de las metrépolis,
aln si es evidente para todos que la ciudad siempre es mas permisiva con las novedades
y es un ambiente mucho mas (quizd demasiado) humano.

Resulta que el Ser, la realidad, coincide con el Bien, porqué es un apoyo firme,
solido, constante. «Al hacer el Bien me pierdo en el Ser, abandono mi singularidad, me
convierto en sujeto universal: en relacion con el Bien los hombres de buena voluntad
son intercambiables. Son, estd bien que sean, el ser es un bien, el Bien es el Ser»'. Se
deduce que el Mal es lo irreal, o sea lo que escapa a la realidad, lo que subvierte la
realidad. La irrealidad (el término seguramente es desafortunado, porque permite
demasiada confusion) no es la imposibilidad. El mal, claramente, conlleva realidad,
pero para Sartre el mal coincide siempre con una disminucion del ser, de la realidad
misma. También un homicidio, que afecta sin duda la realidad, aporta una carencia de
ser, una disminucion de la realidad: un hombre muere, el ser pierde una pieza. Lo malo
es lo irreal porque se opone a la realidad: es negar algo, intentar o conseguir destrozar
algo y, sobre todo, es oponerse a la realidad de los hechos. Lo imaginario es irreal
porqué las imagenes son descompresion de lo real, irrealidades sin sensibilidad,
realidades profundamente subjetivas. «Es que el Mal se llama también, muy
simplemente, lo imaginario»zo. Cumplir el mal, como sabe perfectamente el campesino,
es negar la realidad, huir de la realidad y con mayor razén hacia la imaginacién. Porque
la imaginacion es cosa débil, volatil, poco seria. La creatividad gusta si se adecua a la
realidad, pero la fantasia tout court, la que va mucho mas alld de la realidad, es
negativa: aleja del ser, de la naturaleza, del sacrificio fisico. Queda claro que Sartre no
coincide con esa concepcion del bien. El campesino y el burgués asi descritos viven un
bien limitado, privado de la imaginacion y (como veremos) de la libertad.

Sartre cumple una ecuacion arriesgada, con cierta coherencia (luego examinaré su
eventual validez): lo imaginario, tnico ambito de la belleza, es el ambito también del
mal. El criminal y el artista, aun si no son de la misma especie, ambos contribuyen a
negar la realidad. El criminal niega la realidad social. El artista niega la realidad fisica.
El encuentro de los dos es el autour maudit, el esteta, él que niega la realidad para
consagrarse en el gesto, en la apariencia, en la artificialidad. El gesto huye de la realidad
por su inconsistencia, su inutilidad desde el punto de vista de las sociedades sélidas,
firmes, cuyos valores reflejan la realidad y desprecian las huidas en lo imaginario.

'8 «Cien escudos efectivos no contienen en absoluto nada més que cien escudos posibles. En efecto, como
éstos significan el concepto y aquéllos el objeto y su posicion en si, en el caso de que éste contuviera mas que
aquél mi concepto no expresaria todo el objeto y por ende no seria tampoco su concepto adecuado. En
cambio, en mi estado patrimonial tengo mas con cien escudos efectivos que con su mero concepto (es decir,
con su posibilidad), puesto que en realidad el objeto no solo esta contenido analiticamente en mi concepto
sino que se afiade sintéticamente a mi concepto (que es una determinacion de mi estado), sin que mediante
este ser ajeno a mi concepto sufran el minimo aumento esos cien escudos mencionadosy», I. KANT, Critica de
la razon pura, trad. de J. Rovira Armengol, Losada, Buenos Aires 1979, p. 254.

1 SARTRE, San Genet, comediante y martir, trad. de L. Echavarri, Editorial Losada, Buenos Aires 2003,
p. 204.

2 Ibid., p. 206.
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Ovidio escandalizaba a la Roma de Augusto, aun ligada a los valores republicanos.
Baudelaire escandalizaba a la sociedad burguesa parisina, asi como Genet. Los ejemplos
son muchos y se perpetian en la contemporaneidad (aunque la sociedad de los
consumos supo absorber las transgresiones integrandolas en el mercado).

La realidad es fea. Lo bello, entendido como huida de la realidad, como
imaginacion, puede ser el mal*'. «La imaginacién tiene un rostro doble; si el justo
quiere utilizarla bien es una confesion de impotencia: se imagina lo que no se posee y lo
que no se puede crear; pero si a alguna alma orgullosa y perdida le gustan las imagenes
por ellas mismas y pretende crear un orden de apariencias engafiosas, un universo
parasitario que se nutre cinicamente del nuestro, una caricatura diabélica de la Creacion,
entonces la imaginacion se convierte en blasfemia y desafio. [...] El suefio pone de
manifiesto el reino humano porque solo el hombre puede producir la apariencia, pero es
para presentar inmediatamente este reino como una nada. En el suefio el hombre lo
puede todo, pero este imperio absoluto no es sino el absoluto poder de destruirse. El
hombre de Genet, criatura del orgullo, se arranca del ser para instalarse en un puro
parecery™.

Algunas dificultades.

Hemos visto como Sartre hace de lo imaginario un lugar favorable al Mal y a la
Belleza. Cabe la sospecha que se trate de una provocacion: frente a una sociedad que
prefiere la estabilidad y el mantenimiento del status quo, Sartre insiste en el valor de la
libertad. Libertad en el sentido mas profundo: un hombre siempre puede hacer algo de si
de lo que la sociedad hizo de él. Libertad de conciencia, es decir, de pensamiento e
imaginacién, antes que de accion. En este sentido, libre es quien se opone a la realidad,
vista como el cristalizar de las personas en roles y dimensiones atribuidas por la familia,
el entorno social, el estado etc.: “tu serds ladron”, “tu serds abogado”, “una buena mujer
se porta asi y asi”.

Estas, para Sartre, pueden ser llamadas realidades. Lo que se opone a la realidad es
la “irrealidad”. El término es desafortunado, porque también una imagen es un tipo de
realidad (real sin estar en acto). Poco importa: para Sartre la imaginacion, la fantasia,
son maneras de perderse en algo que se opone, que niega la realidad. En vez de hacer de
lo imaginario fantastico el lugar de la creacion, Sartre hace de eso el lugar de la
negacion. (Es asi? Cabe la tentacion de afirmar que omnia creatio negatio est.

Creacion y negacion conviven en la imagen. De un lado se niega una realidad
presente, del otro se intenta crear una nueva. La verdadera creacién empieza en lo
imaginario, que es irreal, para acabar, otra vez, en la realidad: el artista transforma la
imagen en cuadro, el escritor deja las huellas de sus palabras, el arquitecto proyecta
edificios que nacen de su fantasia, el cocinero aplica lo imaginario a los sabores de la
mesa. Los ejemplos son infinitos porque todo “nuevo” pasa por lo imaginario.

La teoria sartriana de la imaginacién parece tener su validez. Hay cuestiones, sin
embargo, que no convencen. Primero la excesiva radicalidad de la division entre

2! Morpurgo Tagliabue, en un magnifico articulo, evidencia el hecho que Sartre se refiere exclusivamente a
los artistas decadentes del siglo XIX, pero el arte no se acaba alli. Justa la observacion, aun si hay que
preguntarse: (Un artista persigue el bien o la belleza? Mas a menudo la segunda, aun cuando se ocupa de
pinturas de caracter religioso o moral. El artista fout-court persigue la belleza y, para Sartre, esto significa
privilegiar lo bello al bien y, de consecuencia, estar abierto al mal. Cfr. G. MORPURGO-TAGLIABUE,
“Estetica ed etica in Sartre”, Aut-aut n. 51-52, pp. 254-264 (primera parte) y 195-203 (segunda parte).

2 San Genet cit., p. 425.
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realidad e irrealidad, entre cosas e imagenes. La frontera no es tan marcada como
pretende el autor. El surrealismo nos ha ensefiado que de una cosa cualquiera se puede
sacar un elemento fantastico. La conciencia no es el tnico guardian de la imagen. La
imagen esta guardada en los objetos y no sélo en los objetos artisticos, porque los
objetos poseen cierta virtualidad, potencialmente infinita. Con Sartre y contra Sartre
descubrimos que el ser en-si es una ilusion tal y cual lo es el noumeno respecto al
fenomeno. Realidad e imagen estan en las cosas o, para decirlo con H. Bergson, las
cosas son imagenes™. Todo puede participar, en efecto, de la dimension artistica o
fantastica: también un retrete; es la gran leccion de las vanguardias™.

Un segundo orden de dificultades nace de la teoria estética de Sartre. ;Donde esta lo
bello? ¢En las cosas? O ;en la conciencia? El juicio estético es por la conciencia, sin
duda. Pero se refiere a las cosas (un cuadro, una sinfonia, una poesia, una mujer, un
paisaje, etc.). Sartre nos dice que se refiere a las cosas en tanto que irrealizadas por la
conciencia, pero esto es un sofismo: lo que pretende Sartre es que juzguemos bella una
obra sin percibirla, sino s6lo imaginandola. La realidad de los hechos demuestra todo lo
contrario, demuestra la necesidad de la percepcion y, segun el pensamiento sartriano, la
percepcion nos pone en contacto con la realidad. Este contacto es necesario porque hay
una riqueza en el mundo insaciable para la conciencia. Si asi no fuera, todo ya habria
sido imaginado o pensado. El mundo excede la conciencia y la belleza esta presente en
el mundo, en las cosas, en las obras artisticas. Calvino definia como “clasico” lo que no
acaba de decir lo que tiene que decir”. Una obra artistica, un cuadro por ejemplo,
necesita ser mirado mas y mas veces, necesita ser percibido a fondo, porque lo bello no
se acaba en una imagen de la conciencia, sino que esta presente (a veces escondido) en
una realidad, en la realidad cuadro y so6lo mediante la percepcion podemos llegar a
entenderlo. Hay que buscar la belleza mediante los ojos, el oido, el tacto, porque las
cosas son bellas y lo bello es un juicio y no una exclusividad de la conciencia. Es lo que
el mismo Sartre parece comprender en su primer articulo, cuando afirma: «El [Husserl]
arrambl6 para un nuevo tratado sobre las pasiones que se inspiraré a la siguiente verdad,
tan sencilla y desconocida por los refinados: si amamos una mujer, es porque ella es
amable»”™. Asi, si atribuimos la belleza a un cuadro, es porque el cuadro es bello. El
juicio serd siempre subjetivo, pero cada juicio va hacia un dato que es percibido como
realidad. A diferencia de lo que piensa Sartre, se puede y se debe afirmar que la belleza
es real y que la realidad puede ser bella.

Otra dificultad reside sin duda en la relacion que el autor establece entre Ser, Bien y
Belleza. Hemos visto como Sartre niega que la realidad pueda ser bella, pero le
atribuye, en Saint Genet, el caracter de buena. La realidad, el Ser, es como mujer fea de
la que se dice que, por lo menos, es buena o simpatica. Sartre es un autor que cultiva
cierto patetismo en sus obras: dramatiza y aspira a constituir categorias absolutas; a

B Cfr. el capitulo I de H. BERGSON, Matiére et mémoire, P.U.F., Paris 1896. Cfr. también M.
MERLEAU-PONTY, Fenomenologia de la percepcion, trad. de J. Cabanes, Peninsula, Barcelona 1975, sobre
todo pp. 25-47.

* La virtualidad de las cosas no necesita de la conciencia. La conciencia nombra, dispone significados,
aporta lo nuevo al mundo. No hay conciencia sin un mundo, es lo que el joven Sartre habia entendido
perfectamente cuando descubrid, con Husserl, que la filosofia podia y debia hablar las cosas mismas: «toda
conciencia es conciencia de algo. No se necesita nada mds para acabar con la filosofia dulzona de la
inmanencia, en la que todo ocurre por compromisos, cambios protoplasmicos, mediante una tibia quimica
celular. La filosofia de la trascendencia nos echa a las calles, entre las amenazas, bajo una luz cegadora».
SARTRE, Situations I, trad. propia, Gallimard, Paris 1947, p. 31.

% Cfr. 1. CALVINO, Perché leggere i classici, Mondadori, Milano 1991.

% Ibid., p. 32.
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veces es convincente, otras parece dejarse llevar por la propia inspiraciéon y nos
encontramos con algo extrafio, lejano del sentido comun.

En la época del nihilismo, Sartre contesta con un provocativo maniqueismo: el
Ser/Bien y el No-Ser/Mal. Hasta aqui nada nuevo: el mal como carencia de ser; pero,
Sartre afiade: lo malo participa del ambito de lo imaginario, que asume, asi, cierta
connotacion maldita. Vivir la irrealidad, entonces, es malo y es bello al mismo tiempo.
Aqui Sartre se equivoca, pero el engafio es sutil. Como Platéon, condena las fantasias de
los poetas, de los artistas y del hombre comtn: mediante aquellas no se vive la realidad
y vivir la irrealidad es malo®’. El autor nos dice algo que pocos filosofos tienen la
valentia de afirmar: que lo malo tiene su encanto, su propia peculiar belleza.

Debemos, entonces, distinguir dos valores por la conciencia: el bien (cuando aquella
permanece en la realidad, se entrega a esa) y lo bello (cuando trasciende lo real hacia lo
irreal, lo artistico, lo imaginario). Bien y bello son dos valores distintos: se puede vivir
para uno o para el otro. Dificilmente pueden convivir: si elegimos lo bello, elegimos
(aun en minima parte) el mal, es decir la ruptura, la separacidn, la negacion de la propia
realidad, del entorno social, de la tradicion. Oscar Wilde afirmaba que una obra de arte
no participa del bien o del mal, sino sélo de lo bello o de lo feo™®. Sartre va mas alla: si
una obra prescinde de la moral, si un hombre vive para la belleza, si no cultiva la
tension hacia el bien, simplemente el bien deja de ser un valor y, precisamente por esto,
la obra de arte es ausencia del valor del bien, es decir una apertura al mal. El desinterés
para el bien conlleva el hecho de que el artista sea, casi por definicion, maldito, o al
menos sus obras.

Las indicaciones sartrianas dan el paso hacia una nueva moral, que comporta la
necesidad de afirmar la vida humana como una constante eleccion entre el bien y lo
bello, entre la costumbre y la novedad, entre la fidelidad a lo que es y la libertad de
imaginar lo diferente, como cuando se elige entre la fidelidad matrimonial y las
inconsistentes aventuras nocturnas. El bien no es lo bello: comporta sacrificio,
constancia, fidelidad, mantener lo prometido. Lo bello no es el bien: en la filosofia
sartriana es la experiencia de la fuga, de la aventura, del intento de sustituir los antiguos
valores.

(Cuantas veces nos encontramos en el cruce entre la accion buena y la accion bella?
(Cuantas veces nos decimos: seria bello pero no esta bien? ;Cuéntas veces renunciamos
al bien conocido para gozar de lo bello imprevisible? Siguiendo las indicaciones
sartrianas, hay que elegir y la eleccion siempre es una eleccion de valor: de un lado esta
lo bueno, del otro lo bello. Qué significa: ;Queremos la realidad o lo imaginario (que
comporta la planificacién de lo nuevo, la sustitucion de los valores? Sartre identifica la
realidad con la salud y lo imaginario con cierta embriaguez del alma, una huida de las
reglas, la rebelion que se opone al ritmo, a la costumbre de lo cotidiano.

Si todo se resolviera en esta dramdtica dicotomia, la vida y la sociedad humana
serian precarias o imposibles. Aqui estd el error de Sartre: dar a la realidad y a la
irrealidad, al bien y a lo bello, al ser y a la nada, el mismo peso. Pero no es asi: el Ser
pesa mas que la Nada y la realidad mas que la irrealidad. La irrealidad nunca es
totalmente irreal: las fantasias no nacen de la nada, quiza se dirigen hacia la nada pero
surgen a partir de una negacion de la realidad (como afirma el mismo Sartre): la
imaginacion, la irrealidad, es descompresion de ser, re-elaboracion de la realidad. Aun
aceptando que la fantasia es nada-real, siempre conlleva algo real.

27 Cfr. PLATON, Republica, libro VL.
2 Cfr. la prefacién a O. WILDE, El retrato de Dorian Gray, Losada, Buenos Aires, 1998.
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Las imagenes son realidades débiles. Si la realidad es un agarradero eficaz, la vida
imaginaria es fragil, incorporea, constituida por relampagos que se desvanecen y dejan
una huella sélo cuando decidimos pasar a la accion, transformar en realidad lo que antes
solo era un fendmeno imaginario (es el caso, entre otros, del arte). La realidad, el bien,
la sociedad, las costumbres, pesan porque conllevan continuidad y consistencia. Lo
bello sartriano es efimero, fugaz, ineficaz.

El bien y lo bello pueden ser considerados valores distintos. La experiencia de todos
nos indica que, a veces, pueden convivir porque, tal vez, persiguiendo lo bello se
encuentre algo bueno®. El estetismo sartriano no convence, porque el mundo excede la
conciencia y debemos aferrarnos a la realidad. De la misma manera, las fantasias se
aferran a las percepciones y lo irreal a lo real. Puede haber un Ser sin la Nada. Pero
nunca habrd una Nada sin un Ser previo y consistente que le de origen. La misma
imaginacién, de hecho, es fruto de nuestro saber (tercera caracteristica de la imagen) y
nuestro saber, inevitablemente, deriva de percepciones previas. «Asi, invirtiendo la
formula de Spinoza, podriamos decir que toda negaciéon es determinacion. Lo cual
significa que el ser es anterior a la nada, y la funda. Esto ha de entenderse no sé6lo en el
sentido de que el ser tiene sobre la nada una precedencia logica, sino también de que la
nada toma su eficacia, concretamente, del ser. Es lo que expresdbamos al decir que la
nada infesta al ser. Eso significa que el ser no tiene necesidad alguna de la nada para
concebirse, y que se puede examinar exhaustivamente su nocion sin hallar en ella el
menor rastro de la nada»™.

La relacion entre imaginacion y libertad.

Otro problema, que surge en la aproximacion de lo imaginario al mal, tiene que ver
con la relacion muy particular que existe entre imaginacion y libertad.

En S. Genet, Sartre nos presenta la imaginacién como el ambito metafisico del mal,
porque niega la realidad y la situaciéon en la que nos encontramos. Mas, en su
pensamiento, la imaginacién tiene también una funcidn positiva. Esta capacidad que
todos tenemos, de negar la realidad, revela el aspecto mas importante de la conciencia,
la caracteristica que nos diferencia de los demas entes: que somos libres. La libertad es,
precisamente, el tema recurrente y fundamental de la filosofia sartriana. Ya escriba
Sartre sobre De Gaulle, sobre Freud o Spinoza o sobre la conciencia, el sentido de sus
analisis y de sus razonamientos siempre es lo mismo: que un hombre puede modificar
su situacion, que siempre puede hacer algo de lo que la sociedad hizo de él.

La conciencia, para formar una imagen, debe poder ser /ibre. Debe poder retroceder
respecto al mundo, es decir que ella debe poder negar la realidad para poner un objeto
irreal. La negacion y la posicién de una imagen, como hemos visto, constituyen un acto
unico. Es, entonces, mediante la imaginacion que la conciencia puede habitar el mundo
y huir hacia lo imaginario. La conciencia es, entonces, libre, pero, al mismo tiempo, en

¥ El caso ejemplar es la catarsis, es decir, la experiencia en que, pasando por lo malo de los
acontecimientos de la tragedia, el espectador purifica sus sentimientos. La posibilidad catartica del arte es la
prueba no todo lo que es imaginario, inventado, artistico, sea ambito del mal. «Es, pues, la tragedia imitacion
de una accion esforzada y completa, de cierta amplitud, en lenguaje sazonado, separada cada una de las
especies [de aderezos] en las distintas partes, actuando los personajes y no mediante relato, y que mediante
compasion y temor lleva a cabo la purgacion de tales afecciones», Aristoteles, Poética, trad. de V. Garcia
Yebra, Gredos, Madrid 1974, p. 145.

*® SARTRE, El ser y la nada, trad. de J. Valmar, Losada, Buenos Aires 1983, p. 56.
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situacion. La situacion es el fondo en el que la conciencia obra, lo que puede ser negado
en cuanto situacion carente del objeto imaginario en cuestion®'.

La imaginacién es una funcion necesaria de la conciencia porque, sin la posibilidad
de imaginar, ésta no sabria escapar del determinismo de las cosas, seria una cosa entre
otras, no pudiendo elegir y auto-determinarse®. Si la imaginacion es lo que permite que
haya una libertad de la conciencia, Sartre deberia admitir la funcion éticamente positiva
de la imaginacion. En efecto, hoy, se considera la libertad como un valor imprescindible
y quien escribe participa de la misma opinidn. ;Como justificar, entonces, la relacion
entre el mal y la imaginacion, si la imaginacion nos permite ser libres? ;Quiza la
libertad es un aspecto maligno del hombre?

No creemos que Sartre quisiera sostener esta opinion en estos términos, pero es
cierto que en numerosas ocasiones ¢l sostuvo que el hombre estd condenado a la
libertad: «Estoy condenado a existir para siempre allende mi esencia, allende los
moviles y motivos de mi acto: estoy condenado a ser libre. Esto significa que no podrian
encontrarse a mi libertad otros limites que ella misma, o, si se prefiere, que no somos
libres de cesar de ser libres»>. Siendo la libertad una caracteristica implicita al hombre,
no podemos quitarnosla por gusto, sobre todo una vez que la hemos reconocido como
nuestro rasgo mas marcado. Y quizé aqui esta la llave para entender qué entiende Sartre
cuando habla de condena. Para comprender todo esto nos referimos, en passant, a una
de las obras literarias mas importantes del siglo XIX: Los hermanos Karamazov (1879)
de Dostoievski y, mas especificamente, el cuento del Gran Inquisidor.

Ivan Karamazov, ateo, cuenta a su hermano Dimitri, profundamente religioso, el
encuentro imaginario entre el Gran Inquisidor y Cristo, en la Sevilla del siglo XVI, en la
época del control politico y social mas eficaz por la Iglesia catdlica. El Gran Inquisidor,
contra cualquier desarrollo 16gico de la historia, hace arrestar a Cristo y, en una obscura
celda de las prisiones sevillanas, da vida a un apasionante didlogo teoldgico. La
acusacion del Gran Inquisidor es que la palabra divina, cuyo mensaje es de libertad
interior y de esperanza, en realidad ha echado a los hombres al desorden y a una serie de
aspiraciones ilegitimas. El Inquisidor no comparte la idea, esencialmente, de que la
libertad sea un bien porque conlleva la rebelion y la responsabilidad y, en consecuencia,
el dolor y la culpabilidad. «jEn vez de aduefiarte de la libertad de los hombres, la

*! (Una imagen, al ser negacién del mundo desde un punto de vista particular, no puede aparecer nunca

sino sobre un fondo de mundo y en unién con el mundo [...] Asi, aunque por la produccion de irreal pueda
parecer la conciencia momentaneamente liberada de su “estar-en-el-mundo”, es este “estar-en-el-mundo”, por
el contrario, la condicion necesaria de la imaginaciony, Lo imaginario, ed. cit., p. 274.

32 «Entonces podemos concluir que la imaginacion no es un poder empirico y superpuesto a la conciencia,
sino que es toda la conciencia en tanto que realiza su libertad; que toda situacién concreta y real de la
conciencia en el mundo esta llena de imaginario, en tanto que siempre se presenta como superacion de lo real.
No tiene esto como consecuencia que toda percepcion real tenga que invertirse en lo imaginario, sino que
como la conciencia siempre estd “en situacion” porque siempre es libre, para ella hay siempre y en todo
momento una posibilidad concreta de producir irreal. Son las diferentes motivaciones las que deciden en todo
momento si la conciencia serd solo realizadora o si imaginara. Lo irreal esta producido fuera del mundo por
una conciencia que queda en el mundo y el hombre imagina porque es trascendentalmente libre», Lo
imaginario, p. 275.

3 El ser y la nada, ed. cit., p. 545. Para el autor la libertad parece no sélo una condena sino también
absurda, propio por su caracter necesario: <<Por el momento, nos bastara con decir que la realidad-humana
puede elegirse como bien lo entienda, pero no puede no elegirse; ni siquiera puede negarse a ser: el suicidio,
en efecto, es eleccion y afirmacion de ser. Por este ser que le es dado, la libertad participa de la contingencia
universal del ser y, por eso mismo, de lo que llamabamos absurdidad. La eleccion es absurda no porque
carezca de razén sino porque no ha habido posibilidad de no elegirse>>, ibid., p. 590. Cfr. también L.
GASPARINI, La liberta nell 'ontologia di J. P. Sartre, Liviana, Padova 1974.
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aumentaste todavia mas! ;O as olvidado que la tranquilidad y hasta la muerte son para
el hombre preferibles a la libre eleccion en el conocimiento del bien y el mal? Para el
hombre no hay nada més seductor que la libertad de su conciencia, pero tampoco hay
nada mas doloroso»™*.

La libertad, para Ivan Karamazov, es seductora (;Lo bueno, acaso, seduce?) pero, al
mismo tiempo, origina cierto tipo de sufrimiento ((El Mal?), porque arroja el hombre a
la vacuidad y al enigma. Ser libres significa renunciar o poner en discusion el orden
constituido, romper las cadenas, responsabilizarse, decidir por si qué es el bien y qué es
el mal. La idea de la libertad es encantadora pero este encanto conlleva un sacrificio. En
el caso especifico, no hay que olvidar que, para el Gran Inquisidor, cualquier desviacion
de la conducta social y moral impuesta por la tradicion catélica constituye una herejia.
Y al herético (que al fin y al cabo manifestaba su libertad de pensamiento) se le
castigaba con la hoguera, asi que se entiende qué nivel puede alcanzar el sacrificio que
impone la libertad.

Esa es cosa divina, afirma el Inquisidor, pero el hombre no esta listo (y para el Gran
Inquisidor jamas lo estard), necesita que alguien lo conduzca y la iglesia (nosotros
diriamos, mas en general, el centro de poder que emana la ideologia dominante) ofrece
esta funcién, mediante los tres verdaderos elementos del poder: milagro, misterio,
autoridad.

El hombre libre, que elige saber y auto-determinarse, esta destinado a la derrota: «la
libertad, el espiritu libre y la ciencia los llevaran a tales laberintos y misterios insolubles
que [...] se arrastraran a nuestros pies y clamaran: “Si, teniais razon, vosotros solos
poseiais su secreto y a vosotros volvemos; salvadnos de nosotros mismos»™. A la idea
de la libertad, romantica y seductora, se opone la serenidad, la aceptacion tranquila del
status quo. Sartre nos propone, mediante la biografia de J. Genet, un modelo de
adversario al Gran Inquisidor, porque quiere instaurar paradigmas (mediante la
literatura) opuestos a los principios éticos de la sociedad campesina y burguesa del siglo
XX. La libertad interior es irreal (equivale a la nada, a algo que no encuentra una
correspondencia en las cosas y en la estructura de la sociedad) hasta cuando, pasando
por el dramatico obstaculo del sacrificio, se trasforma en accion.

La reprension del Gran Inquisidor es tan banal como eficaz y conlleva una cuestion
vieja como el hombre: (Es mejor elegir la propia existencia (y determinar por nosotros
mismos los valores y las ambiciones) o aceptar un orden cultural y politico impuesto por
otros (la tradicion o ciertas personalidades carismaticas)? Optar por la segunda solucion
no excluye la libertad interior pero, quitando el estatuto de valor a la libertad en si,
necesariamente el individuo se aliena®: son los otros los que nos dicen co6mo emplear
nuestra libertad. Si no la ejercemos, es como un érgano que se atrofia y deja de ser util.
De la misma manera podemos imaginar un hombre que renuncie a entrenar su
imaginacién. /Eso estaria mal o bien? Depende de lo que queramos: un hombre privado
de la imaginacién no se comportaria diferentemente del animal que caza solo cuando
tiene hambre y que duerme solo cuando tiene suefio. Un hombre parecido no seria capaz
de imaginar una estructura social diferente, ni se plantearia cuestiones filosoficas o

* F. DOSTOEVSKI, Los hermanos Karamazov, trad. de J. Lain Entralgo, Debate, Madrid 2000, p. 373.

* Ibid., p. 378.

3¢ No olvidemos la tercera caracteristica de la imagen: ésta deriva del saber. Entonces, limitando el saber,
limitamos nuestra capacidad imaginativa. Una conciencia que no sabe, en cierto modo es alienada (no
imaginando, vive con la inercia tipica de las cosas), y consiguientemente se aliena su libertad. Es facil
comprender como una sociedad que quiere disminuir la libertad de sus ciudadanos debe limitarse a educar sus
almas con banalidades y lugares comunes.



TAULA 39 55

artisticas. El escenario de una humanidad privada de la imaginacion parece, claramente,
inhumano: aun suponiendo que la imaginacion sea un mal (porque nos aleja del ser y
porque participa de la posicion del desorden y del conflicto con la tradicion)
seguramente seria un mal aceptable, paragonado a la pasividad y a la ataraxia del
troglodita privado de la fantasia®’.

También Sartre abordo el tema a nivel literario, sobre todo en la novela L 'dge de la
raison, de 1945. Aqui, el protagonista Mathieu Delarue, intenta vivir sin comprometerse
en nada, guardando como maximo bien su libertad: la Ginica manera de preservarla es no
vincularse a nada. Los acontecimientos le pasan al lado pero Mathieu no quiere tomar
partido, ni en su vida social (elige no partir, como otros, para la guerra civil espafiola) ni
en su vida intima (evita reconocer un hijo propio) en el nombre de una libertad que, en
este punto, suena como vacia e inutil. Lo que realmente rehuye el protagonista de la
novela es el sacrificio y el compromiso, por que cualquier compromiso nos envisca a
algo, limita nuestra libertad, nuestro radio operativo. Sin embargo, el mismo Mathieu se
da cuenta de la inutilidad de una libertad parecida: «;Mi libertad? Me pesa: afios hace
ya que soy libre para nada. Reviento de ganas de cambiarla de una vez por una
certidumbre»™®,

El problema de la libertad, como el de la imaginacion, supone siempre, para Sartre,
un conflicto con una situacion particular y, en consecuencia, un rechazo o una huida.
Alli encontramos la discriminacion entre el bien y el mal de lo imaginario. Un hombre
que quiere ser libre debe aceptar este conflicto que genera, como decia el Gran
Inquisidor, la responsabilidad, el sacrificio y la culpabilidad. El rol de la imaginacion
aparece (ademas de la simple divagacion fantastica), en este sentido, como el de
hacernos prever, imaginar nuestra existencia futura y lo de hacernos, en definitiva, una
imagen de nosotros digna de ser perseguida®. Cualquier proyecto (que nace siempre a
partir de una imagen mental) supone un calculo: ;queremos trasformar en realidad lo
irreal, queremos conseguir otra situacion que nos haga dejar el camino sereno y seguro
para conseguir algo todavia incierto e informe?

Desde el punto de vista sartriano la imaginacién no tiene que ver con la realidad. En
efecto, las imagenes que formamos representan siempre un objeto ausente, asi que la
imaginacion (que difiere de la memoria y de la anticipacion) concierne a algo irreal. La
imaginacion es una facultad, un instrumento que nos separa de la realidad propiamente
dicha.

Parece singular, entonces, que una imagen mental pueda ser juzgada buena o mala,
siendo, al fin y al cabo, algo irreal. Lo mismo se puede decir sobre el arte: ni es bueno ni
es malo, porque nace como una fantasia cuyo objetivo es la estética y no la ética. Y
también la libertad interior, siguiendo las indicaciones sartrianas, no comporta una

37 «Si fuera posible concebir un instante una conciencia que no imaginase, habria que concebirla como
totalmente pegada a lo existente y sin posibilidad de aprehender mas que lo existente. Pero precisamente es lo
que no es ni podria ser: en cuanto estd propuesto, todo existente queda superado por este mismo hecho. Pero
ademas tiene que estar superado /acia algo. Lo imaginario es en todos los casos el “algo” concreto hacia lo
cual se supera a lo existente. Cuando lo imaginario no estd propuesto de hecho, la superacion y el
anonadamiento de lo existente se han hundido en lo existente, la superacion y la libertad estdn ahi pero no se
descubren, el hombre esta aplastado en el mundo, atraversado por lo real, esta lo mas cerca posible de la
cosay, Imaginario, ed. cit., p. 276.

3 SARTRE, La edad de la razén, trad. de M. R. Cardoso, Losada, Buenos Aires 1977, p. 125.

* «Asi, por lo menos explicitamente, la imaginacion se muestra por lo que es en el nivel de la praxis: una
mediacién que no se re-encuentra al término de la empresa —dado que su realizacién la elimina- y que se
subordina a los propositos reales, una exploracion sistematica e interesada del campo de los posibles, un
desprendimiento del ser hacia el ser», El idiota de la familia, ed.cit., p. 21.



56 TAULA 39

eleccion ética: lo queremos o no, estamos condenados a la libertad, pero esa condena
anticipa la moral. Nuestra libertad nos constituye como seres humanos, porque siempre
podemos oponernos a una situacion particular. Entonces, al mismo tiempo, la
imaginacion que constituye la libertad anticipa el bien y el mal.

Conclusiones.

El objetivo del presente articulo es delinear un recorrido filosofico que nos parece
interesante y estimulante: la imaginacion es una facultad de la conciencia siempre
presente en nuestra vida cotidiana, pero raramente discutida en los tratados de filosofia,
donde la racionalidad, vista como el célculo y la repeticion/posicion de la realidad,
triunfa. Sin duda, es merito de Sartre haber expuesto el problema y bajo diferentes
puntos de vista.

La tentativa sartriana es compleja y se desarrolla a lo largo de toda su obra,
cruzandose con temas de distinta naturaleza: éticos, estéticos, metafisicos,
fenomenologicos. Ademas, cambiando la disciplina cambia el método: el discurso
sartriano se presenta bajo diferentes modalidades que no siempre pueden reconducirse a
meditaciones estrictamente filosoéficas. Como hemos visto, Sartre funda su teoria sobre
el método fenomenolodgico, pero pronto lo abandona. En las descripciones sucesivas
participan la ontologia, la metafisica, la psicologia. La fenomenologia no permite, en
efecto, tratar cuestiones morales, porque es un método que suspende la realidad natural
de los hechos. Sartre se arriesga y encuentra diversas contradicciones o imprecisiones
que subrayamos arriba®.

La identificacion de la imagen con algo irreal comporta la distincion de dos esferas
de la practica humana: realidad e irrealidad. No es impreciso pensar que cada uno de
nosotros vive en un ambito personal (la imaginacién, el pensamiento, que Sartre
identifica con nuestra irrealidad) y uno publico (la realidad constituida por el otro y los
hechos fisicos, o simplemente lo que limita nuestra libertad). El hombre sartriano
siempre vive una situacion (real) pero, al mismo tiempo, siempre puede separarse de
ella, suspenderla (y suspendiendo la realidad nos topamos con algo irreal: la imagen de
un objeto ausente). De ahi la idea que el hombre no siempre estd en situacion, no
siempre vive la realidad: a menudo imagina o suefia (alin con los ojos abiertos) y
soflando huye o toma distancia. El presente articulo no trata la moral o la estética
sartriana fout court", sino la estética y la moral sartriana de la irrealidad.

Hemos visto las dificultades de una radical separacion entre realidad e irrealidad.
«El hombre se presenta,..., como un ser que hace surgir y desplegarse la Nada en el
mundo, en tanto que, con ese fin, se afecta a si mismo de no-sem ™. Es, entonces, en el
nivel de la conciencia donde surge lo irreal, pero la conciencia crea imagenes a partir de
su experiencia sensorial. Lo irreal se genera, entonces, a partir de lo real.

Mediante la obra artistica, lo imaginario se materializa y deviene publico, pero de
manera que solo la imaginacion del espectador puede sacarlo de la materia inerte. No
solo con el arte lo irreal incide en la vida y en las acciones humanas. La libertad es, en
el campo ético, la manifestacion de nuestra imaginacion. Sartre le atribuye cierto

0 Cfr. también G. Durand, Les structures anthropologiques de I'imaginaire, Dunod, Bordeaux-Paris 1969,
pp. 15-27; R. MILANI, Jean-Paul Sartre: ['immaginazione nell’aura del pensiero irriflesso, “Revista di
estetica”, 42 (1994), pp. 145-157 y F. GEORGE, Manes et fabula, “Les temps modernes” 531 (1990).

*I Ni siquiera Sartre llegd a acabar una moral o una estética completas.

2 Ser y la nada, ed. cit., p. 65.
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caracter de maldad. En efecto, la libertad es dolor y sufrimiento (segun la descripcion
del Gran Inquisidor); es vacia e inutil si no compromete de alguna manera, y entonces
cesa de ser una absoluta libertad (es éste el problema de Mathieu en L 'dge de la raison);
nos obliga a la responsabilidad, porque ser libres significa que no hay excusas y que
cualquier accion cumplida surge de una libre eleccién (no-elegir, también acto de
libertad, es otra manera de vivir y, entonces, otra responsabilidad).

Pero, al mismo tiempo, la libertad es seductora y creativa. El hombre, libre por
esencia, puede cumplir lo bello o lo feo, como el bien o el mal. La irrealidad nos empuja
hacia la libertad y crea siempre un conflicto con una situacion real. Este conflicto es
necesario porque, segun la descripcion sartriana, el hombre no puede elegir no elegir y
cualquier eleccion produce una grieta en la realidad, algo que nos empuja hacia el futuro
(hacia el bien y hacia el mal).

En la perspectiva del autor, la imaginacion no es, a priori, el ambito ni del bien ni
del mal, porque anticipa o suspende la realidad de los hechos y no tiene que ver con la
accion. Con la imaginacion nos quedamos en un mundo (irreal) hecho de posibilidades
tan vacias cuanto inocuas (menos cuando la imaginacion deviene patolégica“). A
posteriori, cuando la imagen se mezcla con la accion (es decir, cuando queremos dar
realidad a nuestras imagenes fantasticas), es posible juzgar (para Sartre la
discriminacion entre bien y mal pasa por la nocion de responsabilidad, de sacrificio e,
inevitablemente, de compromiso**). La verdadera libertad es la imaginacion al servicio
de un fin, de un objetivo que le dé sentido. Asi es como Genet intentaba subvertir el
mundo real, de los Justos, insertando en ¢l la propia malvada irrealidad:
«personalizandose como el Poeta del Mal el delincuente ineficaz se convierte en el
desmoralizador eficaz de sus lectores, las gentes de bien»®. Lastima que, interpretando
coherentemente a Sartre, parece que la gente de bien renuncie a su propia libertad. Pero
aqui ya entramos en un ambito, lo real, que no pertenece, sino como limite, al presente
articulo.

# Cfr. P. CABESTAN, Réve, obsesion, hallucination: qu’est-ce qu’une consciente captive?, en AA. VV.,
Sartre et la phénoménologie, ENS, Fontenay/Saint-Cloud 2000.

# «Mathieu pens6: “Mucho ruido para nada”. Para nada; esa vida le habia sido otorgada para nada, él no
era nada y sin embargo no cambiaria ya; estaba formado. Se quit6 los zapatos y permanecié inmévil, sentado
en el brazo del silloén, con un zapato en la mano; tenia aun, en el fondo de la garganta, el calor rojizo y
azucarado del ron. Bostezo; habia terminado su jornada, habia terminado con su juventud. Ya unas morales
acreditadas le proponian discretamente sus servicios; estaban el epicureismo desengafiado, la indulgencia
sonriente, la resignacion, espiritu de seriedad, el estoicismo, todo cuanto permite saborear como conocedor y
minuto por minuto, una vida frustrada. Se quitd la chaqueta, se puso a desatarse la corbata. Se repetia,
bostezando: “Es cierto, es cierto después de todo: tengo la edad de la razon™», La edad de la razon, ed. cit., p.
313.

* El idiota de la familia, ed. cit., p. 203.






LA EXPERIENCIA CORPORAL EN PHENOMENOLOGIE DE LA
PERCEPTION COMO GIRO METODOLOGICO Y ONTOLOGICO
RADICAL

Pere Riera

RESUMEN: Este articulo pretende tomar en serio la indicacion de Merleau-Ponty en Fenomenologia de la
percepcion segin la cual la experiencia es la «maitrise» de la fenomenologia. Por ello, propone partir de
algunas observaciones cruciales de la psicologia de la percepcion para derivar cambios metodologicos y
ontologicos radicales en nuestro modo de pensar, tales como la aceptacion de una reflexion de segundo grado
cuyo fundamento ultimo es la experiencia, o la fuerte critica a los supuestos realistas o idealistas que subyacen
todavia en la ciencia y en cierta filosofia, desde la experiencia corporal que es presencia a si y presencia al
mundo simultdneamente.

ABSTRACT: This article claims to take seriously the sugestion of Merleau-Ponty in Phenomenology of
perception that experience is the «maitrise» of phenomenology. For that reason, it proposes to start from some
crucial statements of psychology of perception, trying to deduce radical methodological and ontological
changes in our usual way of thinking, such as the acceptation of a second degree reflection having in the
experience its last foundation, or the strong criticism to the realistic and idealistic suppositions that still
underlies in science and in certain philosophy, all this on the basis of the body experience, which is presence
to itself and presence to the world simultaneously.

Desde la introduccion, Les préjugés classiques et le retour aux phénomenes, la
intencion de Merleau-Ponty en Phénomenologie de la perception no es otra que la de
ser fiel al proyecto fenomenoldgico recusando, al tiempo, una concepcion idealista y
realista del mundo y del sujeto. Ya en Husserl, especialmente en Crisis, la vuelta a las
cosas mismas era concebida, al tiempo, como objetivo central de la filosofia y como
denuncia del «modus operandi» de las ciencias en la medida en que han olvidado la
génesis misma de la objetividad en que se sustentan y han convertido lo vivido en algo
pétreo, cosificado. Merleau-Ponty coge el testigo de este empefio explicitando todo lo
que la experiencia muestra y convirtiendo el «dar cuenta» de lo percibido, o de lo que
dice el cuerpo, en auténtico estallido de todos los prejuicios metodologicos y
ontoldgicos que, mas alla de las ciencias, encuentran en realismo ¢ idealismo su raiz
ultima. Lejos de ser un mero continuador de la labor del autor de Crisis, Merleau-Ponty
reformula totalmente los términos usuales de la fenomenologia y les da una
interpretacion y sentido radicalmente nuevos. Puede decirse, por supuesto, que, en
Husserl, la vuelta a los fendmenos era el camino para «reducir» los prejuicios de mundo
y reencontrar la esencia originaria y vivenciada. Sin embargo, la reduccion de la actitud
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natural parecia implicar un nivel distanciado para dar cuenta de la misma, suponer
también la contraposicion entre teoria y experiencia y un nivel eidético como
fundamento Ultimo de la experiencia. En cambio, lo que encontramos en
Phénoménologie de la perception es que la recta comprension de la experiencia
perceptiva y corporal es, sin mas, auténtica reduccion y ello vuelve problematicas todas
estas escisiones junto con un lenguaje y un modo de comprender la filosofia que no ha
asimilado todas las lecciones de la vivencia corporal. El reto que nos plantea esta obra
es como puede ser la Gestalt, el campo fenomenal o la experiencia del cuerpo propio un
nuevo modelo metodologico y ontologico, un nuevo modo de filosofia trascendental, en
suma, una nueva y mas radical fenomenologia. En esta exposicion trataré de hacer
patente el giro («détour») radical que una auténtica vuelta («refour») a los fendomenos
comporta tanto si nos referimos al camino del pensar como al modo de decir filosofico,
tanto si hablamos del cuerpo como si lo hacemos del ser mismo. Ese giro adquiere
diversos rostros segun se centre en la filosofia realista o intelectualista, que no serian
sino dos caras del mismo prejuicio, en la fisiologia mecanicista o, por extension, en toda
ciencia objetivista, incluida la psicologia clasica, o, finalmente, en la propia
fenomenologia como insuficientemente reflexiva y radical ; en todos los casos, se
presenta como superacion del subjetivismo/objetivismo imperantes.

La experiencia perceptiva.

Retour aux phénomenes, desde el Avant Propos de la obra entendido como tema
central de la filosofia, implica denunciar el olvido de los fendémenos propio tanto del
realismo como del intelectualismo. Para probar ese olvido, acude a la psicologia,
especialmente a la Gestalttheorie, cuyas descripciones muestran lo inadecuado de las
construcciones y deducciones de la experiencia que se encuentran en ambas posiciones.
Ahora bien, a su vez, la psicologia no escapa de tesis implicitas : subyace en ella un
naturalismo y un causalismo que hacen que esté por debajo de sus propias descripciones
y no entienda su envergadura filosofica.

El prejuicio clasico de la percepcion, propio del asociacionismo y latente en filosofia
hasta ahora, consiste en partir de una correspondencia constante entre estimulos y
percepcion que obligaria a corregir los datos inmediatos - como la disminucion de las
figuras cuando se alejan- desde la hipotesis de la constancia del tamafio de los objetos o
de la permanencia de los mismos. Segun el asociacionismo, los 6rganos de los sentidos
no son sino transmisores de mensajes que, una vez descifrados, reproducen en nosotros
el texto original. «La perception dévient une “interprétation” des signes que la
sensibilité fournit conformément aux stimuli corporels, une “hypothése” que l’esprit
fait pour “s’expliquer ses impressions.»'. La critica de la hipétesis de la constancia
efectuada por la Gestalttheorie implica un sentido inmanente en la multitud de
impresiones, una unidad del objeto que precede como un presentimiento y organiza los
elementos, una atmdsfera, un campo perceptivo que envuelve los «datos sensorialesy.
En ese sentido, aparece, a los ojos de Merleau-Ponty, como auténtica «reduccion
fenomenologica»® Asi, toda tesis, realista o idealista, que parte de la distincién entre lo
real y lo aparente, del presupuesto de un en-si que debe ser simplemente des-ocultado
en sucesivas aproximaciones, es denunciada por tal reduccion. Es el acto de la
percepcion como tal lo que debe manifestarse y , en tal acto, nos instalamos en plena

' M.Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Col. Tel, Gallimard, 1945, p.42.
2
Ph.P., p 52.
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verdad (v. El final de Avant Propos y p. 50). El idealismo substituye la percepcion por
pensamiento de la percepcion, el acto percipiente por las condiciones de posibilidad del
mismo, y, con ello, se pierde la percepcidon en su estado naciente que manifiesta la
unidad del sistema «yo-el mundo-el otro».

Para volver a los fendmenos no debe partirse de una coincidencia ciega, intuicion
inmediata que es denunciada como tesis deudora, en ultimo término, del realismo.
Precisa, pues, cierta reflexion si bien ésta cabe verla nada mas que como una
profundizacion de la critica a los prejuicios. En efecto, si por reflexion se entiende, al
modo de Descartes e incluso de Kant, poner en cuestion la experiencia sensible en
beneficio de lo significativo, s6lo posible a través del juicio, lo fenoménico queda
comprendido como meros datos, material por si mismo in-significante y no se
comprende su relacion con la apropiacion intelectual de los mismos. Tal critica, lejos de
ser desprejuiciada parte precisamente de cierta tesis sobre un en si, de la aceptacion de
las conclusiones de la ciencia sobre el mundo. Ademas, reduce lo percibido a
condiciones de posibilidad, lo real a lo posible. La auténtica reflexion debe partir de si
misma como acto fundado, de su propia finitud. Es por eso que precisa, digamos, una
cura de humildad que la devuelva, por la descripcion psicologica, al campo fenomenal
en la que surge.

Pero hay que evitar el peligro contrario : confundir «retour aux phénomeénes» con la
«vie solitaire, aveugle et muette»’ que nos augura la introspeccion, con la que a
menudo se confunde tal vuelta a la experiencia «privada». La introspeccion se funda en
la oposicion entre los «datos» de las impresiones externas y lo vivido «interno» sin
cuestionar la separacion interior-exterior ni la reducciéon a material empirico de la
experiencia. La intuicion bergsoniana como experiencia de un tenebroso interior,
ignorado y para el que no hay «paso metddico» no puede ser la vuelta a los fendmenos.

(Qué aparece entonces cuando volvemos a los fendmenos?. De forma inmediata lo
que aparece es una cualidad vinculada a un contexto perceptivo en el que los estimulos
precisamente no son ya lo inmediatamente dado. En la hipotesis de la constancia se
parte del prejuicio de mundo lo que supone partir de impresiones «mudasy, sin ver que
siempre tienen sentido, verlas como momentos de la percepcion, lo que es impensable
cuando lo que se presenta es algo perceptivo siempre en medio de otra cosa, como parte
de un campo visual. La critica de la hipotesis de la constancia cuestiona radicalmente el
prejuicio de mundo. Este es el propio de la actitud natural que encierra una tesis, una
creencia inmediata, un realismo espontaneo que , en la ciencia y la filosofia que la
toman como evidente, provocan el olvido de su propia condicion, la negacion de su
finitud. Asi, en el intelectualismo no se pone en cuestion la distincion entre lo real y las
apariencias sino que se confiere a un «naturante universal el poder de reconocer esta
misma verdad absoluta que el realismo coloca ingenuamente en una naturaleza dadax.*
Y, sin embargo, el problema no es tanto la «doxa» originaria sino el pasarla por alto
viéndola como resultado o producto de la conciencia ; el problema no es el realismo
ingenuo sino pasar por alto la constitucion de la objetividad, lo que es dogmatico no es
tanto la actitud natural como su utilizacién no tematizada por la reflexion filosofica o
cientifica. La auténtica reduccion fenomenologica que la descripcion psicologica
contiene, aunque con un lenguaje objetivante y causalista , sirve para despertar esa
conciencia dormida.

* Ph.P., p.70.
*Ph.P., p.70.
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«Mais si 1’essence de la conscience est d’oublier ses propres phénomenes et
de rendre ainsi possible la constitution des « choses » , cet oubli n’est pas une
simple absence, c’est 1’absence de quelque chose que la conscience pourrait se
rendre présent, autrement dit, la conscience ne peut oublier les phénoménes que
parce qu’elle peut aussi les rappeler, elle ne les néglige en faveur des choses que
parce qu'ils sont le berceau des choses.» >

La manera en que tensa Merleau-Ponty los términos cruciales de la fenomenologia
es bien patente aqui. En efecto, la «descripcion» del psicdlogo no siendo atn la
auténtica descripcion fenomenoldgica supone, en cambio, una forma de «reflexion» y
una auténtica «reduccion»; reduccion justamente porque describe y se ajusta a la
percepcion, cuestionando todo realismo — que es la negacion misma de la percepcion.
Con tal operacion se esta, pues, en el camino adecuado : el de una arqueologia de la
objetividad. Sin embargo, el lenguaje usado es deudor de tal objetivismo con lo que la
reduccion no es completa precisamente por no cuestionar el lenguaje tradicional
(«causas» etc.) en el que supuestamente «describe» y no ver que supone un
quebrantamiento definitivo de la filosofia basada en tal objetividad: «esenciay,
«conciencia» deben ser pensadas de otro modo. ;{En qué sentido psicologia y filosofia se
complementan?. Como hemos visto, la psicologia permite despertar a si misma a la
filosofia y la conciencia reflexiva. Despertar no es sino recordar el origen. Asi, la
descripcion se justifica como método porque no hace sino recoger lo implicito en toda
reflexion y toda conciencia. La conciencia reflexiva seria, pues, respecto a la
«reflexion» de la «descripciony psicologica, segunda y menos consciente de si en tanto
niega su origen.

Pero el auténtico «a priori» que es la percepcion real (no las condiciones de
posibilidad de la percepcion) es la cuna de la que habla el texto sin la cual toda reflexion
es infundada. La reflexion «radical» que con frecuencia propugna Merleau-Ponty es la
que lleva consigo lo originario en verdad : no desde la conciencia separada sino como
finitud, perspectiva. Esto es, una conciencia perceptiva, tacita es la unica que
corresponde a lo originario porque es la reflexién implicita ya en la percepcién, en el
surgimiento donde no hay separacion entre datos y juicio, entre lo sin sentido (la hylé
sensorial) y lo significativo -apuntado por una reflexion ulterior. En este
desconocimiento la filosofia de Kant y de Descartes se hermanan. La descripcion de lo
percibido en la medida en que lo percibido es cierta reflexion, reflexion sin razones, es
denuncia del olvido del origen de la conciencia constituyente y de la objetividad como
ya dada.

En resumen, la reflexion segunda del psicélogo, que critica, y en cierto modo
«reduce», la reflexion primera del idealismo como sujeto a un dogmatismo no
examinado sefialando su génesis, es valida, a su vez, inicamente porque se basa en la
reflexion tercera de la percepcion misma y sélo mientras no intente buscar «razones»
(causas ...) a lo que es una reflexion sin razones. A este surgimiento, a este — muy
peculiar- modo de reflexién puede llamarsele también lo irreflejo. Si llamandolo
reflexion desvelamos los prejuicios que desde siempre separan los datos de su
significacion y apelamos al caracter perceptivo que integra toda conciencia, llamandolo
«irreflejo» simplemente recordamos que es ese origen siempre «en rétard», el lastre
permanente con el que carga la conciencia y anula su pretendida transparencia. Pero,
claro, no simplemente como un resto, como lo «material» que la significacion no puede

> Ph.P., p.71.
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recoger porque lo irreflejo es —como hemos dicho— no otra cosa que una reflexion,
aunque implicita. Por otro lado, la reflexion filosofica debe hacerse no s6lo para tomar
conciencia de si al retomar lo irreflejo-que-es-reflexion-implicita pero también porque,
como irreflejo, supone una constante recaida en la actitud natural. La percepcion,
carente de conciencia de si, substituye la operacion perceptiva por su objeto, nos hace
caer inmediatamente en un realismo ingenuo porque en el ser mismo de la percepcion
estd el actuar como una transparencia que deja ver solo pero se encubre como lo que
deja ver. Es como acto que la percepcion me instala en la verdad, que es yo-mundo-otro,
ser-en-el-mundo, asi pues, perspectiva que es surgimiento. Ahora bien, igual que se
pierde lo originario al no reconocer en la cosa la operacion perceptiva desde la que ha
surgido (y el campo fenomenal, la perspectiva etc que esto implica), se pierde también
cuando se substituye por una conciencia constituyente que olvida que ha surgido, olvida
su caracter perceptivo, olvida que su operacion constituyente no es posible sino por su
ser-en-el-mundo.

Tanto si lo «irreflejo» se entiende como «material» hylético o cualquier otra
cosificacién — perdiéndose asi lo propio del acto perceptivo- como si la reflexién no es
mas que otra operacion- desvinculada de la percepcion — por la que se llevan unos
«datos» a «significaciones» acabadas, se descuida lo que es la auténtica reflexion de lo
irreflejo. Porque, como el genitivo sefiala, lo irreflejo es ya cierta reflexion sin razones —
ya que supone un acto, un surgimiento del sentido- y s6lo eso puede ser origen ya que
partir de datos o de material es siempre recaer en el dogmatismo y en el cierre de la
apertura. Y porque la reflexion esta sumida en lo perceptivo que no es su «contenido»,
el «origen» acabado que se piensa o el origen sustraido que se constituye sino lo que la
constituye a su vez como aparicion de la significatividad y de la objetividad ; la
reflexion, pues, abierta a si misma y por eso abierta a lo originario que es su si mismo
mas propio porque es conciencia perceptiva. La razén solo es tal si, mas alld de toda
tesis (idealista o realista) nos muestra el aparecer mismo de la objetividad que es el
propio aparecer de la razon ; si es, en suma, razon operante.

De algin modo, también lo originario se muestra en el caracter operante, en el
inacabamiento y en la opacidad esencial que lastra la conciencia y solo asi, no en el
mitico fundamento sino en el estar remitido esencialmente, en el ser un necesario
volverse sobre si mismo por esa finitud que nos constituye y se presenta precisamente
en esa reflexion inacabada. Reflexion que es, pues, irrefleja.

Aunque s6lo hayamos tratado la cuestion de la experiencia perceptiva, puede verse
ya cudl es el giro radical que Merleau-Ponty plantea con el lema fenomenologico: ir a
las cosas mismas.

1. Vuelta a los fenémenos, indica la necesidad de una reflexién que supere tanto el
empirismo como el intelectualismo y que sea, respecto a la filosofia trascendental,
una reflexion segunda, radical y, por ello, verdaderamente fenomenologica. Desde la
negacion de la positividad de los hechos y de las esencias, aparece la genuina
reflexion que es pregunta, que es génesis ; ése es el caracter negativo de la propuesta
de Merleau-Ponty que se ha visto como originario — preguntar nunca cerrado,
imposibilidad de un cogito transparente- como modo de desvincular de toda tesis
que esta mas aca o mas alla de los fenomenos y no los atrapa en su fenomenalidad.
En suma, es negacion que se abre desde un «darse», desde una experiencia que
siempre se plantea como incodgnita y que recusa toda interpretacion reduccionista.

2. Vuelta a los fendmenos es lo que encontramos en la descripcién que la psicologia
asume implicitamente y la fenomenologia explicitamente. Permite abrir la
fenomenologia verdaderamente a la experiencia, mostrando la génesis de lo intuido,
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evitando recaer en una escolastica de esencias e impidiendo la vuelta atras desde la
Lebenswelt al sujeto trascendental, la tentaciéon de un cogito finalmente auto y
omnicomprensivo.

3. Vuelta a los fendémenos es buscar en la propia experiencia, en la percepcion la clave
de todo pensar. El cogito se convierte en perceptivo porque procede de la percepcion
pero sobre todo porque ésta lleva a reconsiderar lo que se entienda por pensar. En
efecto, no se parte ya de hechos que necesiten ser categorizados para encontrar su
orden significativo sino de «formas» (también «gestalten») en provocativo término
aristotélico-kantiano. Lo significativo se encuentra siempre presente en lo percibido
si éste nunca se ve como mero dato. La no exterioridad ni interioridad de la
experiencia descoloca también toda reflexion en términos de objetividad-
subjetividad. Mi necesaria situacion, perspectiva como sujeto percipiente se hace
extendible a toda «posiciény teodrica.

Experiencia corporal y sus consecuencias ontologicas.

Cuando Merleau-Ponty habla de experiencia se refiere a experiencia corporal donde
el cuerpo no es ya cuerpo-objeto (Korps) como la fisiologia lo trata sino como
experiencia vivida, como cuerpo propio (Leib). En su obra, vemos un continuo esfuerzo
por superar la escision del orden de lo en si, de lo mecanico y lo para si como lo
significativo, lo voluntario o lo consciente de si. La experiencia del cuerpo propio
aparece como un rotundo desmentido a la objetivacion del cuerpo y , desde ahi, a toda
objetivacion cientifica en general como alicorto modo de entender lo real pero también
como lo que impide considerar la conciencia como absoluta al mostrar su génesis
corporal, su arraigo perceptivo y motriz. Podemos partir de una observacion, de un
ejemplo trivial, si se quiere, pero que no debe hacernos olvidar que nunca en Merleau-
Ponty los ejemplos son simplemente eso ni los datos algo que se contraponga a
significacion, ni mera ilustracion de la teoria porque la experiencia es «maitrise» y
auténtica génesis de toda posicion teorica.

La psicologia repara en la peculiaridad del cuerpo en relacion a otros objetos : asi es
claro que yo puedo o no dirigirme hacia una mesa o una lampara pero en cambio no
puedo dejar de percibir mi cuerpo a cada instante. El cuerpo propio es de un orden de
realidad, de permanencia radicalmente opuesto al de la objetividad ; no puede en modo
alguno objetivarse la experiencia corporal.

La presencia del objeto no es, pues, ultima ni absoluta. Es relativa doblemente : en
primer lugar, s6lo puede hablarse de permanencia del objeto a través de la variacion
perspectiva, esto es, partiendo de lo no presente en tal perspectiva ; relativa, en segundo
lugar, porque para que esa variacion sea posible hace falta una presencia in-variable que
es la del cuerpo desde el que se mira. El objeto es presente-ausente, asi pues, no es
primero ontoloégicamente sino derivado, su permanencia, deudora de los movimientos
corporales por los cuales lo ausente en tal o cual prisma se revela. La permanencia o el
ser del objeto es, en fin, contingente en comparacion con la permanencia absoluta y
necesaria de lo corporal. Lejos de ser el objeto el que impone «su» aspecto y su
«realidad», es ésta la que depende de mi perspectiva corporal. El giro («détour»)
metafisico es aqui patente: nos referimos a una permanencia de ser que no es del orden
del objeto siempre cambiante, a una presencia radical frente al aparente ser y no ser
propio de las cosas. Efectivamente, todo aparecer requiere un fondo desde el que se
recortan los distintos aspectos o esbozos de las cosas, ese fondo es un campo de
presencia inagotable, sin variacion posible, inobjetivable, no reducible a figura.
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Precisamente porque es lo «ausente» radicalmente como lo no perceptible, como el ojo
que, por ver, no es visible ni la mano que toca, tangible, porque es fondo de todo
aparecer y de todo objeto, su presencia es absoluta porque no entra en el juego de
perspectivas, de lagunas y ausencias relativas, de incompletitud que es propio de lo
percibido, y su presencia es necesaria porque, lejos de la contingencia de lo que, igual
que aparece desaparece y de lo que precisa incluso de lo imaginario para completarse,
es el campo de presencia mismo . Pero eso no modifica sélo nuestro concepto de
presencia; la presencia a si que es el cuerpo propio supone otro tipo de conciencia, una
conciencia enraizada en nuestro ser, en la experiencia que somos, que es contacto al
mundo y a si, de modo que la autoconciencia solo puede serlo a cambio de recoger
todas las redes de mundo y desde un a&mbito previo a toda distancia y presencia pura.

La experiencia como «maitrise» de la fenomenologia, tal como la entiende Merleau-
Ponty, ha mostrado que, si quiere ser fiel a si misma, solicita un cambio radical en el
modo de pensarla respecto a empirismo e intelectualismo. Pero eso supone, lo hemos
visto, la necesidad de replantear completamente la reflexion filoséfica y su posicion
ante la donacién fenomenal. Finalmente, hemos apuntado que repensar el fendémeno
requiere interrogarse sobre qué quiere decir presencia, ser, realidad, presencia a si o
conciencia. Si la experiencia y la conciencia son corporales, la primacia de un concepto
de realidad y de sujeto «objetivistas» necesariamente entran en crisis.






GILLES DELEUZE: El CAMIi CAP A LA IMMANENCIA
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RESUM: Aquest article pretén oferir un breu esboés de I'origen de la proposta que Gilles Deleuze i Felix
Guattari acaben realitzant, en aquest llibre escrit a quatre mans que ¢és Mille Plateaux, al voltant de I’antic
problema filosofic de I’origen d’allo individual. També s’intenta mostrar d’una manera fugag alguns del
elements de la revisid que realitza principalment Deleuze a Différence et répétition que assenyalen les
limitacions caracteristiques d’algunes de les filosofies dominades per un model metafisic de pensar que
impedeixen explicar plenament el ser de les individualitats. I a la fi,es dibuixa aquesta alternativa que vol
situar-se al pol oposat de la metafisica mentre mira cap a Spinoza.

ABSTRACT: This article tries to introduce a brief summary of the proposal that Gilles Deleuze and Felix
Guattari offer in this book written between the two of them: Mille Plateaux, about a ancien philosophical
problem, that is the origin of the individual. It also tries to give a quick look at some of the elements of this
review, which Deleuze mainly in Différence et répétition does underlining the actual limits of some
philosophical thoughts attached to metaphysical patterns that avoid a fully explanation of individualities’
being. Finally there is an alternative placed on the other side of Metaphysics taking Spinoza into great
consideration.

«Hi ha un mode d’individuacié molt diferent del d’una persona, un subjecte, una cosa o
una substancia. Nosaltres li reservem el nom d’hecceitat. Una estacid, un hivern, un
estiu, una hora, una data, tenen una individualitat perfecta a la que no li maca res, encara
que no es confongui pas amb la d’una cosa o amb la d’un subjecte [...]. Hom diu: quina
historia, quina calor, quina vida!, per a designar una individuacié molt particular [...].
Un grau de calor, una intensitat de blanc son individualitats perfectes; i un grau de calor
pot composar-se en latitud amb un altre grau per a formar un nou individu [...]. El clima,
el vent, 1’estacio, I’hora no son d’altra natura que les coses, els animals o les persones,
que els poblen, els segueixen, hi dormen o s’hi desperten.»'

D’aquesta manera hom pot concentrar la formulacié que Gilles Deleuze realitza a
Mille Plateaux sobre la individuacidé, problema que inunda tota aquesta obra
invertebrada i en la que definitivament amb Guattari arriba a la culminacido d’una
qiiesti6 que inevitablement es planteja ja a Différence et répétition després de passar per
obres importants en relacid a I’elaboracié de la génesi de 1’individual com son Logique
du sens i 1’Anti-oedipe. Si a Différence et répétition la qiiestid només pot ser esbossada
al fil del plantejament, aclariment i ubicacié del problema de la diferéncia romanent en
un pla més aviat teoric, és a Mille Plateaux que es resol i es realitza aquest plantejament

' G.DELEUZE, F. GUATTARI, Mille Plateaux (MP), Minuit 1980, pag. 318 i ss.
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inicial. Aixi doncs mentre a la primera obra Deleuze insisteix en la necessitat d’explicar
I’individual, el fonament de la individuacio, I’individuant, sense que es produeixi un
calc de ’empiric, a Mille Plateaux, malgrat la pretensi6 dels autors d’eliminar d’una
obra que ha de ser rizomatica tot centre organitzador, el problema és la individuacio,
I’origen o la génesi de I’individu, perd sobretot és 1’exemplificacid i la realitzacid de
I’anterior exigéncia de Deleuze: explicar el principi pel que es produeix la
individualitzacio sense que aquest s’aixequi damunt d’allo que ha d’explicar, no
confondre 1’individuant amb I’individual, allo que ha de ser transcendental > amb allo
que només és empiric. Distingir clarament que és allo que individua, I’individuant d’allo
que és ja individual —un element singular— suposa evitar i eliminar tot tipus de
relacions entre un i altre propies de I’univers de la representacio. Perqué només havent
eliminat les relacions de semblanga, analogia, oposicio i identitat, és possible obrir un
nou camp d’individuacié que definitivament substitueixi el model d’individuacié que
practicament ha dominat el panorama filosofic occidental fins al segle XIX. En aquest
aspecte Mille Plateaux és una obra que reflexa tot alld que no és el pensament
representatiu caracteristic de la Metafisica. Es I’exemple del desenvolupament del que
tal com s’estableix a la seva introduccié ha de ser la «literatura del rizomax»: la
cartografia d’una logica oberta, multiple i nomada, en continua variaci6. Tot el contrari
del que els autors anomenen «obres arbories», aquelles que representen a la cultura de
I’arbre, a la transcendéncia que domina tots els ambits i aspectes de la cultura
occidental, un centre, una unitat, un Model superior que s’ha d’imitar. Aquestes son les
obres que necessariament es disposen al voltant d’estructures tancades i centralitzades a
fi 1 efecte de configurar una determinada imatge del mén. Al rizoma en canvi li
manquen arrels, no €s subjecte a cap punt fix, no té per tant cap mena de nucli central de
significacio perque al perdre tota arrel és just I’exemple de manca de profunditat, de
I’art de la superficie, del pensament lleu i intempestiu que exalta Nietzsche.

L’objectiu d’aquest article és doncs parlar de com arriba Gilles Deleuze a obrir
aquest nou camp d’individuacié des de la lectura d’alguns capitols de Différence et
répétition. Aixo requereix en primer lloc seguir amb [’autor el tractament que d’aquesta
qiiestio es realitza en alguns moments claus de la H* de la Filosofia, després explicar
I’alternativa que Deleuze proposa i que com ja hem dit amplia i duu a terme a Mille
Plateaux.

El principi d’individuacio

La qiiesti6 que demana el per que¢ de la individuacié s’ha presentat al llarg de la
historia enganxada al que s’ha dit Principi d’individuaci6. Una definicid breu i senzilla
d’aquest terme ens diu que quan es parla del Principi de la individuaci6 o de la
individualitzacié es fa referéncia «al principio que da razén de por qué algo es un
individuo, un ente singular».’ Quan hom pregunta, qué és alld que fa que alguna cosa
sigui un individu s’esta preguntant pel principi que fa possible que un individu sigui cert
individu determinat, pero a la vegada s’esta també demanant la rad¢ per la que cert

% El sentit que al llarg de tot I’article se li déna al terme transcendental és un que se’n pot derivar del que li
atorga Kant quan el distingeix d’empiric (Critica de la raé pura, B 81/ A 565), fa referéncia doncs a tot allo
que no ¢és empiric per no donar-se espaciotemporalment perd que justament fa possible I’experiéncia. Pero és
com he dit un sentit derivat, no el mateix sentit kantia, doncs en Deleuze-Guattari hom pot parlar de
transcendental tenint en compte que es tracta de quelcom que mentre per una part es relaciona amb
I’esdeveniment per I’altra s’oposa al moén de 1’objecte i del subjecte.

* FERRATER MORA, J., Diccionario de filosofia, Ariel 1994, veu «Individuaciony», pag 1800.
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individu es distingeix de la resta. D’aquesta manera preguntar pel principi
d’individuaci6 és preguntar per allo que fa possible diferenciar, consisteix en cercar la
rad de les diferéncies individuals o interindividuals. Veiem que la qiiestié que pregunta
quin és i en que consisteix el principi d’individuacio, no només esta lligada sin6é que
acaba reduint-se a les segiients qiiestions: com es produeix i s’explica la diferenciaci6?,
en queé consisteix el principi pel que hi ha diferenciaci6 o pel que les diferéncies sén?

Intentaré arribar a la resposta elaborada primer per Deleuze i més tard ja realitzada
amb Guattari seguint per damunt 1’analisi que Deleuze fa del desenvolupament d’aquest
problema en Aristotil i en Leibniz a Différénce et répétition. Amb aixd s’intenta
recordar primer el constant dialeg i la continua interpel-lacié que Deleuze manté sempre
pero sobretot i d’'una manera més directa a les seves primeres obres amb la Historia de
la Filosofia, analitzant i estudiant el pensament de determinats autors, endinsant-s’hi i
compartint amb ells alguns dels temes de la Filosofia que continuament es reinicien i
que mai no sén tancats, aquells que hom pot considerar classics, tal vegada tots...
L’eleccid d’Aristotil i de Leibniz? En part per un criteri ben doméstic i material com ¢€s
I’extensi6 limitada del que ha de ser un article que requereix seleccionar i ben delimitar
el seu contingut, perd sobretot he triat aquests dos autors perque pretenc parlar del tema
de la individuacié mostrant de quina manera el plantejament primer a Différence et
répétition 1 després a Mille Plateaux sorgeix per un costat com una alternativa al model
explicatiu aristotelic basat en ’analogia mentre que per l’altre es nodreix d’alguns
elements fonamentals del pensament de Leibniz.

L’especificacio aristotelica

Al primer capitol de Différence et répétition quan Deleuze es disposa a analitzar els
resultats de representar les diferéncies comenca parlant d’Aristotil com el primer
pensador que elabora tot un aparell conceptual per a representar la realitat, tot alldo que
és, el ser. En aquest model, al que Deleuze qualifica com a organic, els individus
s’obtenen a mesura que son situats en generes i en espécies mitjangant un procediment
de divisi6 descendent fins a arribar a ’species infima, quelcom que ja no es pot dividir
més i en la que s’ubiquen els individus que la composen. La divisié és el mecanisme
que Aristotil empra per a distribuir el Ser que a partir de 1’organitzacio categorial s’anira
repartint en generes que alhora s’aniran dividint en especies. Cal que un geénere
determinat es vagi dividint en espécies definides per a acabar situant els individus en el
lloc que els hi correspon. Perd un cop s’ha realitzat aquesta ubicacid ontologica resulta
que just alld que no hom pot distingir son precisament els individus que es situen sota
una determinada species infima, s’ha arribat a un punt en el que només se’ls pot
distingir numericament, de forma extrinseca, perd no hom pot dir per qué cadascun
d’ells és el que és i per quina rad son individus diferents que es distingeixen uns dels
altres. Podem dir doncs que aquest mecanisme de divisi6 no ens condueix a un
procediment d’individuacié perqué no hi ha manera de saber qué és el que fa la
diferéncia, allo que fa possible les diferéncies interindividuals, sind que en estar al seu
servei acaba sent pura especificacio. En Aristotil per tant al no aclarir-se el per qué
d’allo que és individual es produeix especificacido perd no individuacio, arribant-se a
una situacié paradoxal perqueé mentre aquesta concepcid ontologica, que dominara la
filosofia medieval, suposa que el mon esta compost de substancies individuals, no hi ha
manera d’explicar quin és el seu fonament. A la zona inferior de la jerarquia del ser
regna la més completa indiferéncia.
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En Aristotil tot passa de la segiient manera: els individus son substancies
determinades, compostos de matéria i forma, el principi d’individuacié per tant vindra
donat per la forma i per la matéria, radicara doncs en la mateixa entitat singular, no €s
necessari cercar cap principi d’individuacié transcendent, fora de cada substancia
concreta. Perd si la forma és quelcom comu a tots els individus que pertanyen a la
mateixa espécie (Pere, Joan i Pau son el mateix des del punt de vista de la forma:
animals racionals), la forma explica el ser perd no el fet concret de ser, explica allo que
€s una cosa perd no que és, ja que no s’aclareix a partir de quin moment 1’universal
passa a ser particular i esdevé factor individuant. Llavors haura de ser la matéria el
principi individuant —diferenciador com més tard aclarira Sant Tomas amb la «matéria
signata quantitate». Com la forma és doncs una qualitat universal caldra cercar el
principi individuant en la materia, allo que diferencia és el mode com es fa patent, es
materialitza la forma en cada cas, els principis essencials que constitueixen els sers soén
els mateixos, allo que varia és el mode com aquests principis es constitueixen en cada
individu. Amb Aristotil pero tota diferenciacié es queda a nivell extrinsec, només hom
pot establir I’existéncia d’individus diferents de forma empirica —numérica i
materialment— sense poder establir per quina rad els individus que pertanyen a una
mateixa especie son diferents. Manca el principi intrinsec i essencial del per que de les
diferencies individuals, que expliqui per que un individu determinat és el que és. Allo
que Deleuze anomenara concepte de diferéncia —I’universal per a totes les singularitats
i per a tots els girs de la diferéncia—* roman sense resoldre. La qiiestio del principi de la
individuaci6é queda oberta encetant una de les discussions importants a la que es dedica
part de la filosofia elaborada durant I’Edat Mitjana. Pel que fa a I’explicacié d’Aquino
tampoc aquesta no és pas satisfactoria doncs si és la matéria 1’element individuant,
quina és la rad per la que una sintesi de I’extens acaba aqui i comenga enlla? pregunta
Deleuze.” En un i altre cas la mancanga d’un principi individuador clar manifesta segons
Deleuze un error de base, un punt de partida erroni consistent en que el procediment que
intenta ser d’individuaci6 es situa damunt dels individus —les substancies— préviament
constituits, és a dir el que hauria d’explicar alld individual agafa com a model
d’explicacio el mateix individual ja realitzat. L’equivocacié es produeix per intentar
donar la raé d’una cosa a partir de la mateixa cosa que es dona en 1’experiéncia, per
situar allo que ha de ser transcendental en allo que és empiric, tot el que s’ha d’evitar
segons Deleuze, com ja s’ha dit a la primera pagina d’aquest escrit.

Leibniz i el principi d’identitat dels indiscernibles

Enfront del model d’individuacié aristotelico-medieval Leibniz presenta un model
d’individuacié que s’explica a partir de diferéncies intrinseques i essencials. Leibniz €s
un pensador preocupat constantment pel problema de la individuacio, problema lligat al
«Principi de la identitat dels indiscernibles», un principi inferit per altra part del Principi
de Rad Suficient i que ve a dir que en la natura no hi ha dos sers que siguin iguals
perqué en el cas de qué els hi hagués Déu i la natura obrarien de qualsevol manera,
sense rao, tractant aixi de manera indistinta a tots els sers reals amb la qual cosa tot allo
que és cauria en la més absoluta indiferéncia, essent impossible qualsevol eleccio.
Leibniz ho deixa ben clar als Nouveaux essais: «Si dos individuos fuesen perfectamente
semejantes, iguales y, en una palabra indistinguibles por si mismos, no habria principio

* Différence et répétition (DR), P.U.F 1996, p. 48.
DR, p. 318.
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de individuacidn; me atrevo a decir incluso que entonces no habria distincion individual
o individuos diferentes en este supuesto».® I també a Monadologia trobem: «Es
necesario también que cada ménada sea diferente de cualquier otra. Pues no hay en la
Naturaleza dos seres que sean perfectamente el uno como el otro, y en donde no sea
posible encontrar una diferencia interna o fundada en una denominacion intrinseca».’
Per tant un cop establerta la necessitat de diferenciacié ha d’haver, a part de les
diferencies espaciotemporals que sempre acompanyen a la diversitat, un principi intern
de distincié que permeti distingir individus de la mateixa espécie. A partir de les
anteriors declaracions Leibniz estableix que els sers concrets no difereixen entre si
només numericament i fonamenta les distincions individuals primer en la mateixa
entitat (recollint aixi certes idees que anteriorment havien defensat Scoto i Sudrez) i en
ultim terme en la Ra6 Suficient. Leibniz per tant insisteix en la idea que els individus
s’individuen per una distingibilitat en si, de cada ens, de cada substancia, rebutjant la
idea d’una identitat sintética dels individus per a admetre que cada ens és una unitat
analitica infinita, cada individu és una classe d’un sol membre, hi ha un concepte per a
cada individu. Com s’explica aquesta individuacio? «Infinitesimalment». A Différence
et repetition Deleuze d’una manera més superficial estableix les bases de la seva
interpretacié del pensament de Leibniz que posteriorment desenvolupara extensament a
Le Pli. En un 1 altre lloc trobem els elements caracteristics que composen 1’univers
leibnizia: el calcul infitesimal que és 1’expressio matematica de la continuitat existent en
la natura, la perfecta harmonia entre llei de continuitat i principi dels indiscernibles, el
domini ltim de la Rao suficient i I’existéncia d’un camp d’individuacié previ en el que
s’aniran formant i distingint les substancies individuals. Segons Deleuze en Leibniz
trobem que alld que constitueix els individus és ’inessencial, tot alld que és considera
més accidental, alld canviant i desigual que acumulant-se constituira esséncies
individuals. Leibniz ens descobreix que la totalitat és infinitament indivisible i que hi ha
diferéncies mintiscules més enlla dels limits de la intuicié sensible, diferéncies que no
poden captar-se sensiblement perd que acumulant-se constituiran unitats individuals. Es
doncs des d’una totalitat infinitament divisible que s’aniran distingint els individus, pero
el que també mostra Deleuze és que aquest fons fa possible la constitucié d’individus
gracies a que és ple de moviment, perqué és intensiu, pura potencialitat. Es quan un
determinat grau de variaci6 s’actualitza que s’originen les substancies, les monades. En
el sistema de Leibniz si que s’explica doncs que fa les diferencies individuals, quin és el
principi d’individuacio, que és allo que fa possible diferenciar uns individus dels altres,
en definitiva quin és el concepte de la diferéncia. La diferéncia és una relacio qualitativa
interna, dy/dx® que s’estableix com a quelcom que es va determinant a partir de les
relacions que es produeixen en el si del subsol intensiu, €s un punt remarcable que es
determina a partir dels graus de variacid d’alld més profund, és el limit cap al que
tendeixen i convergeixen aquestes microintensitats que constitueixen el continu. Un
domini fisic infinitament indivisible coexisteix amb un domini metafisic de monades
tancades i fixes, un és el camp d’individuacio previ, I’altre és ja el mon dels individus,
un és el mon de I'inessencial, I’altre el de les esséncies, un el de les diferéncies
infinitament petites, [’altre el de les diferéncies determinades. Entre els dos expliquen
com en un mon analitic en el que tot ja esta préviament contingut en el fonament, es van

® G.W.LEIBNIZ, Nuevos ensayos sobre el entendimiento humano, Edit. Nacional 1983, Lib II, cap. XXVII,
(3), p. 268.

7 G.W.LEIBNIZ., Monadologia (9), Alhambra, p. 28.

$ DR, p. 66.
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desenvolupant les monades intrinsecament diferents que a la vegada concentren tot el
mon al que pertanyen.

Deleuze admira de Leibniz el protagonisme adquirit per aquesta profunditat baquica,
fluida, inundada de moviment que fa possible i que explica per qué cada individu és el
que ¢és, intrinsecament diferent de la resta, una singularitat que s’expressa i que expressa
des de la seva perspectiva unica el mon d’una determinada manera sense haver de
recorrer a I’experiéncia. El principi d’individuacié és ara ja immanent, en la mateixa
base originaria de tot alldo que és. Per qué malgrat tot aixo Deleuze necessita encara
cercar un altre model d’individuaci6? Per dos motius, a causa de dos prejudicis que la
filosofia de Leibniz no s’acaba de treure de sobre. Un que hom podriem considerar
«propiament metafisic» i que perdura des de Plato consistent en la identificacio de les
diferéncies, en aquest cas concret es produeix per la convergéncia tltima de tot allo que
és, de tot element singular, de tota la produccié de diferéncies envers la identitat
analitica de Déu que mitjangant la Radé Suficient manté 1’ordre en un infinit que mai no
s’acaba de desbocar. D’aquesta manera la rad de ser de diferéncies individuals acaba
depenent de la unitat d’un principi ultim. L’altre prejudici és ja més caracteristic de la
filosofia de ’Edat moderna i consisteix en lligar les diferéncies a la negaci6. Un
individu és alld que és per tot alldo que no és, un individu es defineix no tnicament pel
fet de ser i pel que és sind per tot allo que no esta inclos en la seva nocid individual.
Leibniz realitza al peu de la lletra la maxima spinozista tantes vegades pronunciada
«Omnis determinatio est negatio». D’aquesta manera mentre que en un principi sembla
ser que tot individu s’individua per tota la seva entitat, per tot el caramull d’accidents i
de minimes diferéncies que concentra, a la fi trobem que acaba determinant-se per tota
la série d’elements que no contempla. Aixi doncs la distincié individual no es realitza
com a afirmaci6 plena sind a mode de privacié ontologica, en tant que és abseéncia de
ser. La negacid és en ultima instancia, com un prelimiar de la futura dialéctica
hegeliana, I’element necessari per a establir diferéncies.

Un cop reconegudes les limitacions que també afecten al sistema leibnizia, Deleuze
tot i considerant i valorant alguns dels elements que Leibniz introdueix en la qiiestié que
aqui ens preocupa, cerca una nova direccié des de la que enfocar el problema de la
individuaci6. Si el model d’individuacio aristotélic no justifica el ser de les diferéncies
individuals perqué en aquest el ser es reparteix seguint les proporcions imposades per
I’esquema de 1’analogia, de manera que al perdre’s la seva rad de ser aquestes —les
diferéncies— resulten indiferents, caldra cercar una explicacié millor en el pol contrari.
Si a més a més en un sistema com el de Leibniz no s’acaba de contemplar la possibilitat
d’explicar el ser dels individus des de la mateixa singularitat considerada com a
quelcom que s’afirma plenament perque persisteixen elements propis de la metafisica
que lliguen la diferéncia a la identitat i la determinen relacionant-la a la negacid, caldra
també cercar un nou cami que exclogui completament tot alld que impossibilita accedir
a una explicacid satisfactoria de la rad de les diferéncies. El cami que inaugura Deleuze
doéna lloc al que hom podriem dir una ontologia afirmativa i intensiva que sorgeix com
una alternativa radical a I’analogia aristotelica i a la metafisica en general.

La univocitat

L’tnica manera de donar sortida a la qiiesti6 de la individuacié que 1’analogia deixa
enlaire ha de ser des d’una altra perspectiva en la que s’hagin eliminat totes les
condicions que en 1’analogia substancialitzaven els individus mantenint-los subjectes al
sistema categorial. Cal considerar ara una ontologia que reuneixi ser i diferéncies,
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considerar el ser univocament. Que el ser és univoc significa en primer lloc que el ser es
diu en el mateix sentit de tot alld que és, aixi s’eliminen tot d’una intermediaris —el
treball realitzat per categories, geéneres i espécies per a relacionar el ser amb les
diferencies— i el ser passa a dir-se immediatament de tot allo que és. Perod si tal com
afegeix Deleuze només €s i ha de ser la diferéncia, el ser es dira en el mateix sentit de la
diferencia, doncs ser és ja Diferéncia.’ Si totes les diferencies son sense la participacio
de cap mecanisme distribuidor s’elimina tota jerarquia que en I’analogia ordenava i
establia els distints modes de ser, desapareixent modes de ser més preeminents que
altres, la relacio dels sers amb un Model generalissim al que imiten i tota mena de
relacio proporcional. Ja a Différence et répétition Deleuze proposa un mode de ser en el
que aquest es diu immediatament de les diferéncies perqué tot és diferéncia i en el que
les relacions existents son relacions purament immediates entre diferents parts i
diferents individus. Ha de ser doncs, des d’una concepcié univoca que el ser
ontologicament un ¢és digui de la multiplicitat diferent, que 1’univoc es digui de
I’equivoc. Aixo es possible des de I’horitzé d’un ser que com hem dit es desintegra en
diferéncia que a més €s esdevenir, expressio i pura intensitat. Pero si el ser és Diferéncia
cal ben aclarir abans qué entén Deleuze per diferéncia per a veure com els altres trets
sorgeixen inevitablement d’aquesta consideracio. La diferéncia és «alld pel que alld
donat és donat»'’ i no pas la diversitat tal com ha considerat el mén de la representacid
metafisica, perqué mentre que allo divers se’ns apareix de forma empirica, la diferéncia
¢és la rad d’aquesta diversitat que no és més que I’efecte del moviment de la diferéncia.
Aquesta distinci6 és fonamental per a evitar un dels errors dels que parteixen part de les
teories metafisiques que Deleuze denomina il-/usio transcendental i que es produeix per
subordinar la diferencia a la semblanca de la percepcié.!! En pensar que la natura de la
diferéncia es qualitativa i extensiva les diferéncies son portades fins als mateixos
individus que es donen espaciotemporalment quedant reduides a la pura sensibilitat
fenomeénica, llavors s’estableixen semblances entre alld que és sensible que sén
conduides a la identitat d’un concepte que les engloba, el resultat és que la diferéncia
tendeix a anul-lar-se mentre que allo que és desigual tendeix a igualar-se. La il-lusio es
produeix al veure que la natura de la diferéncia és extensiva i no pas intensiva. Aquesta
confusio implica al mateix temps que a I’hora de cercar la rad de les diferencies
individuals es parteixi d’individus particulars ja configurats material i formalment,
millor dit, substancialitzats, dels que inicament hom pot donar ra6 des del concepte, en
tant que particulars sobre els que es retalla la generalitat conceptual.'” Des del moment
que Deleuze entén que 1’origen de la diversitat individual és la diferéncia i interpreta
aquesta en termes d’intensitat, poténcia, diferents graus de poténcia i d’energia, es situa
a un altre nivell anterior al de la sensibilitat, en una profunditat quantitativa de la que
precisament deriva la sensibilitat. Aixd implica en primer lloc que la rad de la diversitat
individual sigui la diferéncia, que els individus siguin fruit de relacions intensives i
finalment que els factors individuants no siguin reproduccions d’allo que és empiric.

En un marc univoc en el que es considera el ser com a pura diferéncia intensiva tot
passa doncs d’altra manera que en ’analogia aristotélica. Deleuze recull de Leibniz part
del fons infinit poblat de diferencies que es relacionen infinitament i li afegeix
expressio, la capacitat de manifestar-se diferentment expressant-se que Spinoza atorga a

°DR, p. 57.

DR, p. 286.
' DR, p. 324.
"2 DR, p. 318.
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la Substancia, perd suprimint la distancia que Spinoza encara manté entre la Substancia
i els modes. Les conseqiiencies son 1’eliminacio de tota barrera representativa i de la
consegilient distancia que en 1’analogia hi havia entre el ser i les diferéncies aixi com
I’alliberament de tota constriccid6 logica i ontologica. El resultat és: el fluir
incondicionat de tot alld que és en tant que diferent que s’expressa lliure, sense limit,
I’eliminaci6 de tota relacié de transcendeéncia amb qualsevol primer principi i la
immediatesa de tot allo que és i que pot arribar a ser; en definitiva, ’absoluta
immaneéncia.

El ser és Esdeveniment, produccié multiple i diferent, que €s en tant que es produeix
expressant-se i que alliberat de tota condicio es diu en el mateix sentit de tot, de tot allo
que es diferent i que s’expressa diferentment, és principi dels individus que se’ns
presenten distints (empirica i materialment). I és des d’aquesta concepcido de la
diferéncia que s’estableix un planol d’individuacié previ i anterior a la constituci6 dels
individus, preindividual i1 presubjectiu, un principi transcendental nomada que
desplacant-se d’individu a individu els diferencia donant ra6¢ de les individualitats, el
diferenciant de la diferéncia que li mancava a 1’analogia. La individuaci6 és d’aquesta
manera quelcom que es produeix també intensivament, és ’actualitzacié del potencial
intensiu fet de relacions diferencials. Es d’aquesta manera que s’evita que I’individuant
es confongui amb 1’individual ja que la individuacié és produeix en un nivell previ a
qualsevol constitucid individual, en un ambit anterior a les determinacions extensives i
qualitatives.

El planol universal-virtual d’individuacié6

S’ha vist la necessitat de concebre el ser com a quelcom completament equivoc i
dispers per a eliminar qualsevol element constant i previ que configura una determinada
imatge de la realitat que no arriba a justificar el ser de tot alld que és singular. Aquesta
imatge ¢s la propia de la Metafisica que segons Deleuze manté tot allo que és subjecte a
una seérie de condicions i supdsits que son manifestacions d’un principi transcendent
com ¢és el Principi d’identitat. Per aquest motiu si hi ha un tret que reuneixi tots els
models de pensament metafisic aquest és el domini del Mateix que actua darrera de
nocions com la Substancia, la Matéria, la Forma, el Subjecte. La proposta d’una altra
perspectiva que possibilita trobar 1’origen de la individuacié exigeix eliminar tot
pressuposit i tot rastre de permanéncia per a trencar amb la transcendéncia que deixa a
la fi indiferents les diferéncies. Allo que Deleuze intenta dur a terme i mostrar és
precisament que des de 1’extrem contrari aixo és viable. L’extrem contrari és la manca
d’unitat, 1’abséncia absoluta d’identitat, doncs només «des de» i1 «en» el mateix ser
dissolt s’aconsegueix trobar un principi de la individualitzaci6. La univocitat d’un ser
que és Diferéncia és 1’inic requisit de la immanéncia que fa les diferéncies des de la
mateixa diferéncia, que explica allo que és diferent des d’allo diferent.

Immaneéncia significa dinamisme, producci6 i variacié a partir d’un ambit envait de
moviment 1 de relacions que funciona sense haver de recorrer a cap mena de centre
ordenador, sense unitat de significacio, sense categories i sense Subjecte. Spinoza és el
gran inspirador de la immanéncia deleuziana per tot el moviment que recorre la
Substancia, pel principi de variacié inherent, per les diferéncies que brollen com a
emanacions de la Substancia que s’afirma expressant-se. Es la Substancia infinita planol
de variaci6 universal, causa infinita de les diferéncies finites. Individuacio intrinseca i
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quantitativa en un camp d’individuaci6 que ara €s «Cos-sense—(‘)rgans»,13 un pla variable
també recorregut per intensitat que essent el contrari d’un organisme és el pla de
composici6 dels individus.

I finalment qué provoca aquest nou mode d’individuacié que esdevé explicit a Mille
Plateaux? La desconstruccioé de subjecte i objecte. Un jo que no només és com el jo
kantia escindit pel temps sind6 un «jo» que és diluit en les circumstancies i en els
accidents i que substitueix definitivament al subjecte substancial modern. Singularitats
que son constel-lacions de trets diferencials, embolcalls de circumstancies i d’accidents
que actuen per baix d’ells, per aixo també esdeveniments incorporals com una intensitat
de blanc i un grau de calor son «individualitats perfectes».

Deleuze i Guattari trenquen amb els anteriors models en presentar una individuacio
que no ¢és ni conceptual ni empirica, sin6 d’allo que és preconceptual, preindividual i a-
subjectiu doncs tot alldo que es produeix no és més que 1’actualitzacié d’un horitzd
virtual pero real poblat d’intensitats i d’esdeveniments que composen les singularitats i
que es relacionen lliurement sense atenir-se a la sintaxi propia de les relacions
analogiques. Ara son les diferéncies intensives les que posseeixen un caracter
individuant, per aixo els individus perden tota 1’estabilitat que els donava la identitat del
concepte que en laristotelisme actuava darrera de geéneres i d’espécies. Deleuze i
Guattari agafen de Scoto el terme «hecceitat» per a designar aquestes individualitats que
no poden copsar-se simplement en la concrecié dels individus ben definits. A la fi
s’arriba a diferéncies individuals que no son numériques, a individus que son el que son
per la capacitat que tenen d’afectar-se i de ser afectats, de relacionar-se, que es
defineixen per tant pel conjunt de relacions intensives que encarnen. La individuacio es
produeix per nexes mobils, combinacions transitories i energia no codificada i els
individus ja no sén part d’una jerarquia que s’articula en funcié d’un model
transcendent, doncs en el cas de qué encara hom pugui parlar de model aquest fa
referéncia a estats que sense cap centre de referéncia canvien constantment, 1’antimodel
i Iantiestructura. I alld que desapareix definitivament és 1’individu que era substrat
organic, un individu és ara, un esdeveniment fortuit, un plegament intensiu fruit de les
relacions entre qualitats intensives:

«Teniu la individuaci6 d’un dia, d’una estaci6, d’un any, d’una vida (independentment
de la duracid), d’un clima, d’un vent, d’una boira, d’un eixam, d’una gossada
(independentment de la regularitat).O al menys podeu tenir-la, podeu arribar-hi. Un
nuvol de llagostes, portat pel vent a les cinc de la tarda; un vampir que surt a la nit, un
home-llop a la lluna plena. No hom creura pas que I’hecceitat consisteix simplement en
un ornament o en un fons que situaria als subjectes, ni tampoc en apéndixs que
retindrien les coses i les persones al sol. Tota la disposicié individuada en conjunt
resulta ser una hecceitat.» **

Després d’aixo salta la pregunta: podem seguir tranquil-lament identificant les coses
cridant-les pel seu nom?

B MP, p. 185 i ss.
“ MP, p. 321.
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RESUMEN: La gran dificultad epistemoldgica para la Pedagogia proviene de su herencia histérica. Casi de
partida se empezd a confundir lo educativo con la idealizacion del hombre, lo que sirvié para mantener
discursos alejados de la realidad factica, situdndolos en el mundo de la mera especulacion idealista. La
fundamentacion de la Pedagogia se fue convirtiendo en un espacio vacio que poco decia de lo pedagogico vy,
por contra, mucho de las creencias de los autores que especularon sobre ello. Desde esta perspectiva, es
fundamental el pensamiento filosofico y pedagogico desarrollado en Alemania desde el tltimo tercio del siglo
XIX hasta el primer tercio del siglo XX, a través de los trabajos de Windelband y Rickert.

ABSTRACT: The big epistemological difficulty in Pedagogy comes front its historical background. In the
beginning, educational matters began to be confused with the idealisation of man. Discourses were
constructed which were far from factual reality and entered the world of mere idealistic speculation. The
foundation of pedagogy turned progressively into a kind of vacuum that spoke little about pedagogical
concerns and in turn said a lot about the personal beliefs of the authors who speculated on this matter. From
this perspective, the philosophical and pedagogical thought that was developed in Germany through the
Works of Windelband and Rickert, from the last third of the XIX century till the first of the XX century, is
fundamental.

1. Introduccion: la filosofia critica alemana en el Gltimo tercio del siglo XIX.

Los primeros planteamientos epistemoldgicos en las ciencias de la educacion
coinciden con los que se llevan a cabo en las ciencias humanas y sociales (histdricas,
culturales y del espiritu), es decir, en la filosofia critica alemana del ultimo tercio del
siglo XIX: Windelband, Rickert y Dilthey. El punto de partida es la necesidad de
solucionar el problema de la fundamentacion cientifica de estas ciencias, como
respuesta a la asimilacion que el positivismo habia querido llevar a cabo entre ellas y las
ciencias naturales. Esta filosofia critica realizard una clara distincion entre las ciencias
historicas y las ciencias de la naturaleza, haciendo extensible la teoria kantiana del
conocimiento a la fundamentacion de dichas ciencias, rechazando cualquier tematica
que sobrepase los limites de la conciencia. Estos posicionamientos epistemologicos los
encontramos, por una parte, en las ciencias del espiritu, de las que Dilthey extraera una
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nueva metodologia y una doctrina del hombre; y, por otra, en el neokantismo de
Windelband y de Rickert que se propondran definir y justificar, por medio del analisis
transcendental, la ciencia del pasado. En este articulo nos ocuparemos de las
aportaciones de Windelband y Rickert, dejando para un posterior trabajo la obra de
Dilthey. Windelband y Rickert tendran en comun la exigencia kantiana de considerar la
validez del conocimiento con independencia de las condiciones subjetivo-psicologicas
en que tal conocimiento se verifica. Para Windelband, en la practica, las ciencias de la
naturaleza y las ciencias de la cultura se distinguen por los fines que se proponen, pues
mientras las ciencias naturales buscan una explicacion de los fendémenos desde el punto
de vista de las leyes, las ciencias culturales lo hacen desde los acontecimientos aislados.
En el primer caso el pensamiento cientifico es nomotético (leyes), mientras que en el
segundo es idiografico (ideas). Estos elementos seran el punto de partida de las
reflexiones de Rickert que los desarrollard y sistematizara en una légica de las ciencias
histéricas, preguntandose por el objeto de las ciencias, y distinguiendo entre ciencias
naturales y ciencias culturales. En el plano educacional' la gran dificultad para el
desarrollo de la Pedagogia (ciencia de la educacidn), proviene, en gran parte, de esta
herencia neokantiana, pues se fue confundiendo lo educativo con la idealizacion del
hombre (ontologia, antropologia, axiologia, teleologia), creandose una corriente
espiritual y cultural pedagogica que so6lo sirvio para elaborar discursos tedricos, poco
practicos (poca ciencia y pocas técnicas), de corte idealista, alejados de la realidad
material de la ciencia. La fundamentacion de la Pedagogia se fue convirtiendo en un
foro de opinion que decia mucho de las creencias de los autores que especularon sobre
ello, pero muy poco de lo verdaderamente pedagogico, de la realidad factica
educacional y de su intervencidén para mejorarla. En otras palabras, la ciencia de la
educacion acabd reduciéndose a filosofia de la educacion o, si se me permite, a
filosofias de la educacidén o teorias educacionales que eran incomprensibles si no se
conocia la filosofia de la educacion en las que se fundamentaban. El lastre de esta
situacion se hizo notar hasta bien entrada la década de los setenta del siglo XX. En este
sentido, la fundamentacion epistemologica de nuestro campo de accion solo se
clarificara con la aparicion de las Ciencias de la Educacion, y dentro de ellas la Teoria
de la Educacion de corte anglosajon y pragmatico.

2. El fin de la ciencia en Guillermo Windelband: las ciencias nomotéticas y las
ciencias idiograficas.

Para Windelband las Ciencias de la Naturaleza y las Ciencias de la Cultura se
distinguen por los fines que se proponen: mientras las Ciencias Naturales buscan una
explicacion de los fendmenos desde el punto de vista de las leyes, las Ciencias
Culturales buscan la explicacion de acontecimientos aislados. En el primer caso el
pensamiento cientifico es nomotético (generalizador), mientras que en el segundo es
idiografico (particularizador). En este sentido, la educacién forma parte de la cultura

! Esta filosofia critica neokantiana se concretara educativamente en el historicismo culturalista de Rickert,
en el historicismo psicologicista de Dilthey y en las pedagogias especulativas de Eduardo Spranger, Herman
Nohl, Guillermo Flitner, Jonas Cohn y Augusto Messer. Cohn y Messer reciben la influencia de la Escuela de
Baden y, por lo tanto, estan condicionados por las teorias axiologicas de Rickert, construyendo pedagogias
centradas en los valores que emanan del ambito de la comunidad cultural.
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humana objetiva, y la Pedagogia, Ciencia de la Educacion, debe proceder
idiograficamente, alejandose de las ciencias experimentales y generalizantes.

2.1. El mundo de los valores universales: la Escuela de Baden.

La Escuela de Marburgo y la Escuela de Baden quieren hallar criticamente la validez
del conocimiento con plena independencia de las condiciones subjetivas en que tal
conocimiento se da (Messer, 1933, p. 84; Flamarique, 1991, pp. 153 a 163). Mientras la
Escuela de Marburgo reduce los procesos subjetivos del conocer a los métodos
objetivos que garantizan la validez del conocimiento (dimension ldgica), la Escuela de
Baden elabora una filosofia o teoria de los valores (Schnddelbach, 1991) considerados
independientes de los hechos psiquicos que los atestiguan (dimension axioldgica).
Windelband, y posteriormente Rickert, se encargaran de la esfera de la cultura humana
objetiva investigada por las Ciencias de la Cultura’. Se trata de una vuelta critica a la
doctrina kantiana, condicionada por una interpretacion del mundo historico y cultural,
por una ciencia historica que precisa de un sistema de principios criticamente solidos.
Estos principios seran los valores, considerados como normas ideales de validez
absoluta. La filosofia de los valores sera para Windelband la ciencia critica de los
valores universales (Cacciatore, 1993).

La tarea de la filosofia critica consiste en preguntarse si hay una ciencia que tenga
un valor absoluto y necesario de la verdad, si hay una moral que tenga un valor
absoluto y necesario del bien, y si hay un arte que posea un valor absoluto y necesario
de la belleza. La filosofia no tiene como objeto el material empirico de la realidad
factica, sino las normas en las cuales el pensamiento, el querer 'y el sentir pueden poseer
el valor de verdad a que aspiran (Windelband, 1947, pp. 168 y 169). Desde esta
perspectiva, la filosofia no elabora juicios de hecho, sino juicios de valor referenciados
a una conciencia valorante. Pese a ello, la reaccion que se expresa en tales juicios ha
tener una validez universal en el sentido que tales juicios deben ser reconocidos. Este
deber ser es una necesidad ideal (indeterminismo, presencia de libertad), distinta de la
necesidad natural (determinismo, ausencia de libertad). Esta idealidad configura una
conciencia normativo-valorativa no factica, en la que sus leyes no deben verificarse,
necesariamente, en todos los hechos singulares (Messer, 1933, p. 14), pues se trata de
normas a las cuales deben ajustarse todas las valoraciones logicas, éticas y estéticas. La
conciencia normativa, por lo tanto, es un sistema de normas (cédigo axiologico) que no
solo vale objetivamente, sino que también debe valer subjetivamente.

En esta necesidad ideal la libertad es la determinacion de la conciencia empirica por
parte de la conciencia normativa. Esta libertad siempre nos remite a lo religioso, a lo
que Windelband llama lo santo, donde la conciencia normativa es una realidad
transcendente y supramundana y, en cuanto que absoluta, se erige en la guia de los
valores de verdad, bondad y belleza. En esta realidad transcendente y supramundana es
real todo lo que debe ser y no lo es lo que no debe ser. En este plano de cosas los juicios
valorativos (universalidad) se distinguen de lo subjetivo (relatividad) por su pretension
de validez absoluta (deber ser). Estos juicios criticos o valorativos pueden adoptar tres

% Desde el punto de vista tedrico son fundamentales sus Preludios, en particular el ensayo La ciencia
natural 'y la Historia, pues supone la esencia de su ldgica de la historia, la sistematizacion de sus
planteamientos epistemologicos. Ver WINDELBAND, G. (1947) “La scienze naturali e la Storia”, pp. 156 a
174, en Preludi. Saggi e Discorsi d’Introduzione alla Filosofia (Milan, Valentino Bompiani).
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formas: logicos, éticos y estéticos, dando lugar a las tres ciencias filosoficas
fundamentales: la logica, la ética y la estética. Para Windelband la logica no es otra
cosa que axiologia, ya que, al igual que nos encontramos con normas éticas y estéticas,
que posibilitan, por su adecuacion a ellas, el bien y la belleza, también hay normas
logicas que posibilitan, por su adecuacion a ellas, la verdad. Si en la realidad
transcendente y supramundana es real todo lo que debe ser y no es real lo que no debe
ser, para Windelband no todo lo que es pensado sera verdadero, sino sélo lo que deba
ser pensado. Este hecho es fundamental en la teoria del conocimiento windelbandiano,
siendo la Psicologia y la Metafisica excluidas de la filosofia critica.

2.2. La metodologia historica.

En el ensayo La ciencia natural y la Historia, Windelband elabora una teoria del
conocimiento de la historia, distinguiendo entre Ciencias Naturales y Ciencias de la
Cultura, siendo la principal diferencia la meta que unas y otras se proponen conseguir
(aspecto finalistico). Las Ciencias Naturales buscan encontrar una explicacion de los
fendmenos desde el punto de vista de las generalidades, intentando descubrir las leyes a
que obedecen los hechos, siendo, por ello, ciencias nomotéticas; las Ciencias de la
Cultura, por su parte, buscan la explicacion comprensiva de acontecimientos aislados y
tienen como objeto lo singular en su forma historicamente determinada, por lo que son
llamadas ciencias idiogrdficas (Windelband, 1947, pp. 162 y 163). Las primeras
generalizan los hechos como ejemplares tipicos de una misma especie, pues tienen
como objetivo final el reconocimiento de lo universal; las segundas son ciencias
individualizantes que buscan comprender la forma de lo particular en la vida del
hombre, de los pueblos, de las sociedades, en el desarrollo de su lengua, su religion, su
educacion, su ordenacion juridica o sus producciones culturales, literarias y artisticas,
teniendo, por lo tanto, como objetivo final el reconocimiento de lo contingente
(Windelband, 1947, p. 166). A las ciencias nomotéticas pertenecen todas las Ciencias de
la Naturaleza, mientras que a las idiograficas pertenecen las Ciencias Culturales e
Historicas (Losee, 1989, p. 56)°.

Por lo general, las ciencias idiograficas son esencialmente historicas y culturalistas,
siendo su finalidad fundamental hacer revivir el pasado en sus caracteristicas
individuales, como si la temporalizacion del pasado estuviese situada idealmente en el
presente. Dicho en otras palabras, la historia se dirige hacia lo que se puede intuir,
mientras que la ciencia de la naturaleza tiende a la abstraccion (Windelband, 1947, p.
163). Desde esta perspectiva, intuicion y abstraccion nunca pueden subsumirse
(reducirse una a la otra), pues el momento historico (intuicion) y el momento naturalista
(abstraccion) del saber humano no se dejan reducir, segin Windelband, a una tunica
fuente (Windelband, 1947, pp. 170 a 173): la ley general y el suceso singular quedan
uno al lado del otro como las ultimas magnitudes inconmensurables de nuestras
representaciones del mundo (Windelband, 1947, p. 174). En este sentido, podemos decir
que la ciencia que estudia la fenomenologia educacional (Pedagogia) pertenece al
amplio campo de las Ciencias Culturales e Historicas, buscando, sobre todo, el
conocimiento de los sucesos singulares: ideas (Historia de la Pedagogia) y practica

® La distincién que establece Windelband (ciencias nomotéticas y ciencias idiograficas), no obstante, se ha
de entender como puramente l6gico-formal y metodologica, pues sobre un mismo objeto de la realidad puede,
en ocasiones, actuarse por ambos procedimientos.
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(Historia de la Educaciéon). La Pedagogia se reduce a la reflexion teorética y
especulativa sobre los fines de la educacion.

3. El objeto de la ciencia en Enrique Rickert: las ciencias naturales y las ciencias
culturales.

Rickert, siguiendo a Windelband, elabora una teoria formal de la ciencia, en la cual
opone naturaleza a cultura, lo cual le permitira distinguir las Ciencias Naturales de las
Ciencias Culturales. Unas y otras ciencias se erigen en ciencias empiricas particulares
de la realidad. Los objetos culturales se constituyen por referencia a los valores,
mientras que los objetos naturales son ajenos a ellos. También se distinguen por el tipo
de método que emplean: en las Ciencias Naturales se sigue el método naturalista, y en
las culturales, el método histdrico. El método naturalista es el método generalizador que
procede por conceptos y leyes universales; en cambio, el método historico es
individualizador, no se preocupa de formar conceptos universales, sino que quiere
exponer la realidad en su individualidad. En este sentido, la Psicologia no puede ser la
ciencia modelo de las Ciencias Culturales, pues al estudiar la psique (naturaleza) debe
proceder por el método generalizador, buscando leyes universales que expliquen los
procesos mentales. La ciencia en la que deben reflejarse todas las Ciencias Culturales es
la Historia que quiere reflejar el pasado en el presente, en su individualidad y
particularidad. En este sentido, es facil deducir que la educacion es un bien de cultura,
un bien en el que residen valores; consecuentemente, la Ciencia de la Educacion, la
Pedagogia, se erige en una de las Ciencias Culturales y, como tal, debe investigar su
realidad empirica (objetos y procesos educacionales) con una metodologia histdrica
(especulativa), alejandose del método cientifico y experimental.

3.1. Cémo conoce la ciencia: la logica del conocimiento.

Rickert® pretende definir y desarrollar los intereses, problemas y métodos comunes a
las disciplinas empiricas que pertenecen a las Ciencias Culturales, al tiempo que trazar
la demarcacion entre éstas y las Ciencias Naturales. Para ello elabora una logica del
conocimiento (teoria del método), a partir de la cual expone las dos formas
fundamentales en las que se manifiestan los planteamientos cientificos (Rickert, 1965,
p. 25). Las ciencias pueden distinguirse por los objetos de que tratan (principio material)
y por los métodos que aplican (principio formal). Rickert se opone al principio material
de clasificacion de la ciencia, propio de la época, que tiene en los conceptos de
naturaleza y espiritu su punto de demarcacién. Por lo general, el significante naturaleza
se refiere al ser corporal, y el de espiritu al ser animico, y, de las peculiaridades que
presenta el contenido de la vida psiquica en oposicion con el contenido del mundo
fisico, se derivan las diferencias entre los dos métodos con que han de proceder las
Ciencias del Espiritu y las Ciencias de la Naturaleza (principio formal). De ahi,
precisamente, que junto a la fisica, la mas general y fundamental de las ciencias del
cuerpo, normalmente se coloque la Psicologia como ciencia general y fundamental del

* Para el desarrollo de este apartado nos fundamentaremos, basicamente, en su obra (1965) Ciencia cultural
y ciencia natural (Madrid, Espasa-Calpe), pues supone una sintesis perfecta de su pensamiento en lo referente
al objeto de las Ciencias Culturales.
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espiritu (Rickert, 1965, pp. 37 y 38). No es éste el camino correcto y en lugar de una
distincién entre naturaleza y espiritu, la teoria del método debe establecer otras dos
parejas de conceptos fundamentales para establecer el principio material de la ciencia
empirica: los de naturaleza y cultura.

La realidad, holistica y sistémicamente considerada, como conjunto de toda la
existencia fisica y espiritual, puede y debe considerarse, segin Rickert, como un todo
unitario, monisticamente. En consecuencia, hay que investigarla por medio de
disciplinas particulares que utilicen un Unico y mismo método. En este sentido, solo es
posible conseguir una oposicion material de los objetos de la realidad, que sirva como
fundamento para la clasificacion de las ciencias empiricas, si de la realidad total se
destacan un cierto numero de objetos y procesos en los que el investigador vea algo mas
que simple naturaleza. Desde esta perspectiva, ya no sera suficiente la exposicion
naturalista, sino que se deberan plantear otras preguntas muy distintas referidas a los
objetos y procesos llamados culturales. Se trata de oponer, como podemos ver,
naturaleza a cultura, y, en este sentido, una division en Ciencias Naturales y Ciencias
Culturales, basada en la especial significacion de los objetos y procesos de la cultura,
expresa la radical oposicion de intereses de uno y otro campo de investigacion en las
ciencias empiricas (Rickert, 1965, pp. 41 y 42). Por otra parte, a este principio material
hay que afadir el principio formal que nos conducira a los diferentes métodos que
utilizan una y otra ciencia. La oposicion al concepto logico de la naturaleza (en el
sentido formal kantiano, en cuanto que estd determinada por leyes universales), no
puede ser mas que el concepto logico de historia, en el sentido formal del suceder
singular, en su peculiaridad e individualidad (que no estd determinada por leyes
universales). El concepto de suceso singular estd en oposicion formal al concepto de ley
universal, por lo cual deberemos distinguir entre el método naturalista y el método
histérico (Rickert, 1965, pp. 42 y 43; Ledesma, 1982, pp. 35 a 44)°. Veamos todos estos
aspectos con mas detenimiento.

3.2. Naturaleza y cultura: conceptualizacion.

Para Rickert naturaleza es el conjunto de lo nacido por si, oriundo de si y entregado
a su propio crecimiento; enfrente se situa la cultura, ya sea como lo producido
directamente por un hombre en funciéon de fines valiosos; ya sea, si la cosa existe con
anterioridad, como lo cultivado intencionalmente, en atencion a los valores que en eclla
residen (Rickert, 1965, pp. 45 y 46). En todo objeto o proceso cultural hay siempre
incorporado algun valor reconocido por el hombre y en funcion del cual lo produce o, si
ya existe, lo cuida y cultiva. Lo que ha nacido y crecido por si, debe considerarse sin
referencia a ningun valor. En los objetos y procesos culturales residen valores, que
llamaremos bienes, para distinguirlos, como realidades valiosas, de los valores mismos
que no son realidades, sino idealidades valiosas (Dacal, 1995, p. 32). Los procesos
naturales no son pensados como bienes y estan libres de valores. Si de un objeto cultural
se retira el valor, éste queda reducido a mera naturaleza. Por medio de esta referencia a
los valores podemos distinguir dos clases de objetos, los culturales y los naturales; y
s6lo por ese medio podemos hacer la distincion entre ambas clases de objetos. Un valor

> Sin embargo, al igual que Windelband, entiende que para la consideracion légica de la ciencia empirica
aparecen territorios intermedios en los cuales estan estrechamente unidas investigaciones que pueden ser
culturales en su contenido y naturalistas en su método y viceversa. Ver Ibidem, pp. 43-44.
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de cultura, o es reconocido de hecho por todos como valido, o su validez debe ser
afirmada, al menos, por un hombre de cultura. Ademas, a los valores culturales nos
sentimos obligados, ya sea porque el valor es reconocido por todos los miembros de una
comunidad, ya sea porque su reconocimiento les es exigido a todos ellos (Rickert, 1965,
pp. 47 a 49).

La palabra cultura puede tener muchas connotaciones, siendo la que mas equivocos
produce la que sefiala como nota distintiva de lo cultural la manifestacion de factores
psiquicos, tomandose éstos como la Unica limitacion posible de los objetos culturales
frente a los naturales (Cohn, 1944, p. 32). Paralelamente a ello, la Psicologia es
considerada como la base principal de toda ciencia cultural (Mardones y Ursua, 1982, p.
45). Rickert piensa que el factor psiquico es condicion necesaria, pero no suficiente,
pues si desaparece la referencia a los valores culturales, aunque haya actividad psiquica,
no hay mas que naturaleza ante nosotros y en tal caso falla el criterio de clasificacién
(Rickert, 1965, pp. 51 y 52). Es cierto que los procesos culturales deben considerarse,
no sélo en relacién a un valor, sino también a un ser psiquico que los valora (conciencia
psiquica valorativa), y, en este sentido, lo psiquico, en general, se suele considerar como
lo mas valioso, en comparacion con lo corporal. Es evidente que existe un nexo de
union entre la oposicion de naturaleza/cultura y la de naturaleza/espiritu (factores
psiquicos), ya que en los procesos culturales, en tanto que bienes valiosos, hay siempre
una valoracion, con lo cual la vida psiquica también juega un papel importante (Bueno,
1978, p. 14). Pese a ello, no puede justificarse una division de las ciencias fundada en la
oposicion entre naturaleza y psique, pues la mera presencia de lo psiquico (naturaleza)
no constituye por si sola el objeto cultural®.

3.3. La transformacion de la realidad empirica para su conocimiento.

La realidad empirica se manifiesta como una pluralidad incalculable (complejidad),
siendo el conocimiento que un hombre puede adquirir insignificante comparado con lo
que tiene que dejar de conocer (Rickert, 1965, p. 57). Por ello, el conocimiento de lo
real no puede ser nunca una reproduccion (positivismo), sino una transformacion
simplificatoria de la realidad (Rickert, 1965, pp. 59 y 60). La imposibilidad de
aprehender en conceptos la realidad, tal cual es, hace que Rickert afirme la
irracionalidad de la realidad empirica, extrayendo dos principios de aplicacion a todo
objeto real que conozcamos inmediatamente (Rickert, 1965, pp. 61 y 62): por una parte,
en la realidad empirica todo fluye constantemente (principio de la continuidad de todo
lo real); y, por otra, en la realidad empirica no hay nada absolutamente homogéneo
porque todo es diferente (principio de la heterogeneidad de todo lo real). El principio
de la heterogeneidad (diferencia) se combina con el principio de la continuidad
(fluidez), encontrando en la realidad una continua diferencia, lo cual imprime el sello
caracteristico de irracionalidad. Por ello, s6lo mediante una separacion conceptual de la
heterogeneidad y de la continuidad puede la realidad hacerse racional: se trata de
transformar la continuidad heterogénea en discrecion heterogénea. Si queremos
mantener las cualidades de la realidad tendremos que atenernos a su heterogeneidad,

® Rickert distingue conceptualmente entre la valoracién, los valores y los bienes. En este mismo sentido ver
los trabajos de FRONDIZI, R. (1977) ;Qué son los valores? Introduccion a la axiologia, pp. 60-73 (México,
FCE); y RUGER, R. (1969) La filosofia del valor (México, FCE).
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para lo cual serd preciso hacer cortes en su continuidad, poniendo limites a nuestro
campo de investigacidon, aunque para ello simplifiquemos la realidad, pues perderemos
todo aquello que esté fuera de lo acotado (Rickert, 1965, pp. 63 a 65).

Para que no sea arbitrario este proceder transformativo, las ciencias necesitan un a
priori que puedan utilizar para la acotacion reciproca de las realidades. Se trata de
definir un principio formal de seleccion en el que apoyarse para proceder a separar lo
esencial de lo que no lo es (Rickert, 1965, pp. 63 a 66). En este sentido, el
conocimiento, en su aspecto formal, es el conjunto de lo esencial, nunca una
reproduccion del contenido de la realidad (esencia de las cosas). A la metodologia le
correspondera poner de manifiesto, segun su caracter formal, la manera en que se
forman dichas esencias, pues el caracter del método cientifico dependera del modo
como se hagan los cortes en la realidad y se seleccionen las partes esenciales. En este
sentido, la solucidon al problema de si entre los dos grupos de ciencias particulares
empiricas hay diferencias metodolédgicas, coincidird con la soluciéon al problema de
saber si hay también dos puntos de vista diferentes en el principio que utilizan para
separar lo esencial de lo que no lo es y reducir a la forma de concepto el contenido
intuible de la realidad (principio formal de la conceptualizacion). En definitiva, para
comprender el método de una ciencia debemos estudiar el modo que tienen de proceder
cada una de las ciencias empiricas particulares (Rickert, 1965, pp. 67 y 68).

3.4. La cuestion metodologica en las ciencias: generalizacion versus
individualizacion.

Para las Ciencias Naturales, la realidad se divide en lo fisico y en lo psiquico, dando
lugar a dos territorios separados de investigacion y a dos sistemas de ciencias
particulares generalizadoras: las que se ocupan de las realidades corporales y las que lo
hacen de las realidades animicas. Ambos sistemas son iguales en cuanto a su estructura
logica, y toda investigacion de objetos y procesos corporales o espirituales (naturales)
debe desarrollarse por el mismo procedimiento. Este proceder consiste en formar
conceptos universales, a los cuales puedan subordinarse las distintas realidades
empiricas. Lo fundamental serd lo que tienen en comun (general) todos los objetos y
procesos que caen bajo el mismo concepto universal, mientras que lo que no sea comin
(particular) sera considerado como no esencial y, por lo tanto, no entrara en la ciencia.
Conocer la realidad significara descubrir leyes generales (universales), cuya esencia
logica incluya el no contener nada de lo que se encuentre sélo en los objetos y procesos
singulares. Este es el proceder propio de las Ciencias Naturales, es decir, de las ciencias
que utilizan una metodologia generalizadora. EI modelo del primer tipo de ciencia
empirica particular es la Fisica (mecénica), mientras que la Psicologia lo es del segundo
tipo. En este sentido, lo psiquico (naturaleza cuando no se refiere a valores) debe ser
investigado por el método generalizador propio de las Ciencias Naturales, es decir,
estableciendo conceptos universales y elaborando leyes generales (Rickert, 1965, p. 80).

Lo cierto es que la realidad es mas compleja (incalculable) de lo que piensa el
proceder positivista que solo ve realidades fisicas y psiquicas que son; también existe la
dimension axiologica, donde las normas ideales valen (Rickert, 1965, pp. 84 y 85;
Cuellar, 1998). El hombre es capaz de establecer valores y cuando la unidad de lo real
no se limita a lo fisico y psiquico, sino que también se presenta como una referencia a
valores, entonces puede afirmarse que la consideracion generalizadora no es suficiente,
y que no es licito investigar la realidad solo por el método naturalista. Si lo hiciéramos
no nos quedaria mas remedio que suprimir la referencia a los valores, que son los que
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individualizan la realidad, haciéndola irrepetible. Con esto, sin embargo, no se
demuestra que la vida animica, como tal, se oponga a entrar en una concepcion
naturalista, s6lo se demuestra que determinadas especies de la vida animica, por la
significacion que en ellas reside (los valores), no pueden tratarse Uinicamente por el
método generalizador. Lo que le importa a Rickert es mostrar que la ciencia que
investiga la vida animica, refiriéndose exclusivamente a que es animica y no corporal,
no tiene fundamento alguno para usar un método diferente al naturalista, es decir,
generalizador en el sentido ldgico, pues toda realidad, y la psiquica también, puede y
debe ser aprehendida por modo generalizador como naturaleza y, por consiguiente, debe
ser concebida también por modo naturalista. Sin embargo, cuando entran en juego los
valores, la parte de la realidad que se ve afectada por ellos no puede investigarse por el
método naturalista, es preciso buscar un método que no sea generalizador, que no
destruya la peculiar individualizacion de los objetos culturales. Aqui, precisamente,
reside el problema de la ciencia cultural (Rickert, 1965, p. 85).

La ciencia necesita un principio directivo para la seleccion de lo esencial. En las
Ciencias Naturales, tanto si se investiga lo fisico como lo animico, este principio
consiste en la composicion de lo comin mediante comparacion empirica y su
exposicion mediante leyes generales. Desde esta perspectiva, el concepto de ciencia
coincidird con el concepto de ciencia natural y toda ciencia que trate del ser real se
reducira al problema de encontrar los conceptos universales o leyes naturales a que se
subordinan sus objetos. Ahora bien, si ha de haber para el mundo real, dentro de la
investigacion particular, un modo de conceptualizacion que se diferencie del que emplea
la ciencia natural, no es posible asentarlo sobre las propiedades de la vida psiquica. Lo
cierto es que hay ciencias que no se proponen establecer leyes naturales, que no se
preocupan de formar conceptos universales. Se trata de las ciencias historicas que
quieren exponer su parcela de la realidad (que no es general, sino particular) en su
individualidad, gracias a la referencia a los valores universales. Tan pronto como la
individualidad entra en consideracion falla el concepto naturalista, porque la
significacion de éste consiste en separar y excluir lo individual por no ser esencial,
perdiéndose toda la riqueza que supone lo Uinico e irrepetible, propio de las Ciencias
Historicas y Culturales. Si solo se procediera por el método naturalista generalizador la
ciencia no cumpliria su principal cometido que no es otro que el progreso de la
humanidad, pues no captaria la realidad en toda su complejidad (Rickert, 1965, pp. 87 y
88).

Ahora bien, para Rickert, naturaleza e historia no son dos realidades distintas, sino
la misma realidad vista desde dos puntos de vista diferentes. La realidad se hace
naturaleza cuando la consideramos con referencia a lo universal (ausencia de valores); y
se hace historia cuando la consideramos con referencia a lo particular e individual
(presencia de valores). En consonancia con ello opone al proceder generalizador de la
ciencia natural el proceder individualizador de la historia (Rickert, 1965, pp. 91 y 92).
Las ciencias empiricas tienen todas en comun el hecho de formular juicios verdaderos
sobre el ser real del mundo sensible, con lo cual s6lo puede haber una ciencia empirica
unitaria referida a la realidad, que también es unica. Ahora bien, las ciencias particulares
de la realidad se proponen, igualmente, los dos fines diferentes en la forma de la
generalizacion y de la individualizacion y, para conseguir estos fines, debe haber
también modos de conceptualizacion que sean diferentes en la forma. En este sentido, la
educaciéon es un bien de cultura, es decir, un bien en el que residen valores;
consecuentemente, la Ciencia de la Educacion, la Pedagogia, como ya sucedia en
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Windelband, se erige en una de las Ciencias Culturales y, como tal, debe investigar su
realidad empirica (objetos y procesos educacionales) con una metodologia histérica
(especulativa), procediendo por individualizacion, alejandose del método cientifico
experimental propio de las Ciencias Naturales.

4. Conclusions.

Rickert, siguiendo las premisas windelbandianas, entiende que la conceptualizacion
naturalista o generalizadora no es el resultado del funcionamiento de categorias
universales, sino del empleo de ciertos métodos guiados por ciertos intereses. Podemos
considerar las cosas en su concreta peculiaridad, tal como se nos ofrece cada una, o bien
en su generalidad, como especies en las que el individuo y sus valores humanos
(culturales) apenas cuenta. El valor, por lo tanto, es quien decide en cada caso cuando
hemos de cefirnos al individuo o cudndo al colectivo. De aqui dos posibles métodos: el
generalizador, peculiar de la ciencia natural (ajeno al hombre y al mundo de la vida), y
el individualizador, propio de las ciencias de la cultura (centrado en los valores
humanos, es decir, culturales, y en las relaciones que se establecen en el mundo de la
vida). Estos intereses que orientan la metodologia generalizadora o individualizadora no
son otra cosa que las distintas concepciones de la realidad, de la vida y del mundo, es
decir, creencias, ideologias y cosmovisiones. Rickert, por otra parte, resalta que para
una clasificacion logica de las ciencias, lo que importa, Ginica y exclusivamente, son los
fines, nunca los medios que siempre son secundarios o subsidiarios de aquéllos. En este
sentido las ciencias positivas, en particular la psicologia explicativa y causal, solo
pueden actuar como auxiliares de la ciencia historica y, en tanto que auxiliares, tan s6lo
colaborar en la determinacion de los medios, nunca de los fines que dependen de los
valores culturales.

Para Rickert las ciencias de la cultura, que son también ciencias histdricas
(Windelband), se rigen por el criterio del valor: solo el valor convierte un determinado
hecho en histéricamente relevante. La esencia del valor no es su facticidad, sino su
vigencia, es decir, su significacion para el desarrollo y progreso de la cultura. Lo cierto,
sin embargo, es que el valor escapa a la historia, pues tiene caracter ideal, es universal y,
segun Rickert, es lo que asegura la objetividad empirica de las ciencias historicas. Para
fundamentar esta objetividad y no caer en el relativismo historicista, se apoya en el
concepto de avaloracion, es decir, en la referencia teérica de los objetos historicos que
residen en los bienes de la cultura. Asi pues, Rickert resalta los fines, fundamentados en
valores culturales universales, por encima de los medios, con lo cual se aleja de la
realidad concreta de la ciencia, refugidndose en un idealismo trascendental que ignora la
facticidad del mundo real; y, por otra parte, la centralidad del concepto de valor y de
avaloracion sobre la realidad cultural historica, acaba siendo referida a determinadas
concepciones del mundo, es decir, a determinadas creencias cosmovisionales. Este es el
bagaje que Rickert, tras los pasos de Windelband, aportara a los filésofos educacionales
que desarrollaran pedagogias axiologicistas, con lo cual la posibilidad de establecer una
teoria educativa sustentada en la realidad, con base cientifica y preocupada por los
medios y los métodos educativos tendentes a la transformacion y mejora de la realidad,
educacional y social, tendra pocos visos de viabilidad.

Desde esta perspectiva, podemos decir que son dos los grandes posicionamientos o
paradigmas desde los que se pretende abordar y conocer la realidad: el paradigma
positivista (naturalista) y el paradigma critico-hermenéutico (culturalista-espiritualista);
cada uno se decanta por una metodologia especifica: método cientifico-experimental
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(naturalista) y método cientifico-racionalista (culturalista-espiritualista). Desde la
concepcién unitaria de la Pedagogia en Herbart hasta la emergencia de la etapa
cientifica de principios del siglo XX, la Pedagogia se orientd, por una parte, hacia una
pedagogia de corte racio-filoséfica (Pedagogia Racional: Paulsen) y otra, de corte
cientifico, basada en la metodologia experimental (Pedagogia Experimental: Lay y
Meumann). La cientificidad de la Pedagogia se fue debatiendo entre dos proyectos:
erigirse como reflexion sobre los fines de la educacion (culturalista-espiritualista), o
constituirse como ciencia de medios y procedimientos que guiaran la accion
(naturalista). La Pedagogia especulativa neokantiana alemana elaborada sobre los
presupuestos epistemologicos de Windelband y Rickert opto por la reflexion finalistica
de lo educacional, dando lugar a una Pedagogia especulativa de marcado caracter
filosofico, asentada entre las Ciencias Culturales, cuya misiéon era comprender e
interpretar (teorizar) la fenomenologia educacional. Por su parte, la Pedagogia
positivista, cientifica y experimental (Dewey) se decantard por el segundo proyecto
(practicar), desembocando, con el tiempo, en las llamadas Ciencias de la Educacion
entre las que aparecerd la Teoria de la Educacion. La historia de la educacion occidental
se ha debatido entre pensar la educacion y practicarla, creando, entre una y otra, un gran
abismo: la disociacion entre la preocupacion y la ocupacion, entre la realidad y la
idealidad, entre el ser y el deber ser.

Desde el primer tercio del siglo XX hasta, aproximadamente, finales de la década de
los setenta del mismo siglo, van a aparecer en el campo educacional innumerables obras
con alguno de estos titulos: Pedagogia General, Pedagogia Sistematica, Pedagogia
Fundamental o Pedagogia Critica. La pretension cientificista del primer tercio del siglo
XX aspiraba a desarrollar un cuerpo univoco de conocimientos sobre el hecho educativo
y sobre los procesos de ensefianza-aprendizaje, lo cual debia facilitar el desarrollo de la
Ciencia de la Educacion (Pedagogia), pues la investigacion educacional abandonaria la
linea historico-filoséfica que la ciencia educacional habia iniciado (y la Pedagogia
Racional habia desarrollado modernamente), con la pretension de describir y explicar la
fenomenologia educativa (leyes generales) y deducir de dicho conocimiento cientifico
los procedimientos y técnicas que pudieran regular de manera eficaz las practicas de
ensefianza (normas particulares). La Pedagogia se erigiria entonces en la Ciencia de la
Educacion por excelencia, aunque dependiente de otras ciencias auxiliares (vision
cientifico-normativa y unitaria de la Pedagogia como ciencia autéonoma de la
educacion). Desde esta perspectiva, todas las pedagogias que hemos mencionado
anteriormente poseen un contenido eminentemente humanista al centrarse en el estudio
del hombre y sus manifestaciones: la Pedagogia sera fundamental por su temaética,
sistematica por la ordenacidon estructurada de sus contenidos y critica al estudiar al
hombre.

A partir del caracter humanista de la Pedagogia surge la imposibilidad de construir
una teoria Unica de la educacion, pues al fundamentarse en el hombre, concibe el
pattern o modelo teleoldgico desde posiciones antropoldgicas, aspirando a la
optimizacion del ser humano de acuerdo con un arquetipo previamente disefiado, cuya
meta u objetivo se conseguird mediante la actividad educacional. Como vemos, lo
antropoldgico determina el sentido del campo que se pretende estudiar, ya que siempre
es un modelo humano (un modelo perfectivo) el que se considera como el objetivo que
debe cumplir, determinando asi todas sus actuaciones. Sera, consecuentemente, la
pluridimensionalidad de modelos antropologicos, asi como los valores que lo sustentan
y los fines que se persiguen (ontologia, antropologia, axiologia y teleologia), lo que
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posibilitara las multiples teorias que existen sobre la educacion. Lo onto-antropo-axio-
teleologico es, pues, el condicionamiento de la relacion educativa, ya que ésta, como
hemos visto, siempre establece su evolucién en funcion del modelo antropolégico que
se le presenta como meta o finalidad. De ahi que las teorias de la educacién surjan con
el afan de sistematizar los elementos educativos que se adecuan a la finalidad
humanistica que se persigue (contexto ideoldgico o teorias de la educacion), sin estudiar
denotativamente el objeto primordial de toda Pedagogia, es decir, sin llegar, simple y
llanamente, a la esencia de la educacion y su fenomenologia (Teoria de la Educacion).

La gran dificultad epistemologica de la Pedagogia es consecuencia de su herencia
historica, lo que equivale a decir que la problematica conceptual de la educacion, mas
que epistemolodgica, es historica (o también histdrica). Casi de partida y desde distintos
posicionamientos se empezd a confundir lo educativo con lo espiritual y con la
idealizacion del hombre, lo que supuso que se abriera una pobre polémica, a lo largo de
mas de sesenta afos (iltimo tercio del siglo XIX y primer tercio del siglo XX), sobre el
saber educativo, que llevo a confundir argumentos y a crear una corriente subjetiva de
pensamiento que tan solo sirvido para alejar lo educacional de la realidad factica,
situandose en la esfera de la especulacion idealista (neohumanista y neoplatonica),
desligandose de la necesaria materialidad de la ciencia. Esta situacién nos acerca al
propio fracaso de la disciplina pedagogica. So6lo a partir de la atomizacion de las
Ciencias de la Educacion (década de los setenta del siglo XX), que reemplazaran a la
poco operante Pedagogia, los estudios pedagdgicos van siendo tenidos en cuenta. La
Pedagogia, orientada hacia las grandes trascendencias ontologicas, fue
desentendiéndose de los verdaderos problemas educacionales, de la realidad material de
la educacion, que, por el contrario, poco a poco fue interesando a las demas Ciencias
Humanas y Sociales (a partir de la segunda Guerra Mundial), que se fueron apropiando
de su campo de estudio. El fracaso del pensamiento acerca de lo pedagdgico fue tan
claro y de tal calibre que hizo que la Pedagogia pasase a mejor vida a manos del
pragmatismo, el realismo y el materialismo aportado por las Ciencias Humanas y
Sociales en su aplicacion al estudio de la educacion (ciencias extrapedagdgicas). La
historia de la construccion de la Pedagogia culmino, pues, con la desaparicion de la
propia Pedagogia, siendo sustituida por la Teoria de la Educacion, que, ahora si, buscara
abordar la construccion de un saber material, es decir, cientifico-tecnologico sobre la
fenomenologia educacional.
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UNA LLICO DE FILOSOFIA SOTA L’OCUPACIO ALEMANYA (1941-1943)
REVUE PHILOSOPHIQUE, N° 3/2002, P. 261-292

Jacques d’Hondt
Universitat de Poitiers

(Traduccio: Josep M. Llaurado)

El 2 de desembre del 2000, dins del seminari Olivier Bloch, a la Sorbona, Jacques d’Hondt va fer aquesta
conferéncia sobre els seus records de professor de filosofia a una escola de la vila de Chinon, a la vall del
Loira, en la Franga ocupada pels nazis. Seixanta anys després, també en temps de guerres i d’ocupacions (i de
col-laboracionismes) el seu relat ofereix el testimoni de la vida quotidiana i dels gestos que manteniren la
racionalitat enmig de I’opressio, rememora alguns tragics records personals, i descriu alguns detalls de la vida
quotidiana de I’época, mitigat tot per la nostalgia, la comprensio, i la benevoléncia, amb el rerefons del que
Claude Mazauric denomina el «cagotisme oficial». Jacques d’Hondt no sabia aleshores que era destinat a ser
un dels millors especialistes francesos, i europeus, en la filosofia alemanya, especialment en Hegel. Aquest
text entretallat, circular, en tot moment emotiu, fill de la conferéncia que va ser, mostra millor que qualsevol
assaig I"unic contingut imprescindible de tota filosofia.

L’activitat filosofica a Franca sota el terror hitleria es va estendre també a
I’ensenyament. N’exposam aqui un cas particular, que no autoritza pas la generalitzacio
immediata i simple d’aquestes insinuacions: ’aventura que suposa ’ensenyament de
filosofia en un col-legi de provincies durant els cursos escolars 1941-1942 1 1942-1943.

Se’m fa més dificil fixar amb precisi6 aquella situacié objectiva —sovint mal
coneguda, d’altra banda— que restituir-ne precariament 1’ambient: quins efectes
produeix el terror en els fets i les accions, i en els seus significats? Com es comporten
els ensenyants —en aquelles dates, tots militants politics d’un o altre signe—, els
alumnes, el personal de 1’administracio, les autoritats, enmig de les denuncies, les
sospites, les detencions, les execucions?

Que hi subsisti de la filosofia, entés el mot en el sentit classic i tradicional, en
aquells dies d’alarmes i d’emocions?

Aquest relat es guardara de caure en 1’anécdota. Pero alldo que és sens dubte un
inconvenient, i que pot ser ensems una inconveniéncia, ha d’ajudar a reviure el record
d’aquell periode historic, ja remot, i a remarcar-ne amb més vivesa les diferéncies amb
el present. Cadascu jutjara personalment sobre 1’oportunitat d’un relat com aquest.

Es tracta d’una experiéncia singular, personal, on apareixen ensenyants que van ser
capaces de mantenir-se indemnes al risc de 1’assimilacié a costa de mantenir grans
precaucions. D’enga, tot ha canviat.
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S’imposen alguns aclariments previs. El primer, que aquestes histories son molt
antigues. Ens separen seixanta anys de 1’ocupacio alemanya i de tota aquella €época: una
¢época en qué no existia la televisio, ni les fotocoOpies, ni la cursa espacial, ni els
antibiotics, ... El telefon, crec recordar, encara era una raresa, i jo només comengava a
descobrir com funcionava. Alhora, era un estri arcaic. Després d’aquells anys es
produiren un seguit de ruptures de tot tipus: epistemologiques, sens dubte, perd també i
sobretot economiques, socials, nacionals, culturals. Les persones de la meva edat ens
demanem si els esperits més joves son capaces de representar-se amb exactitud com era
la vida quotidiana en aquells temps. En aquests ultims cinquanta anys, s’han excavat
meés diferéncies que en tots els segles anteriors.

Tot seguit, sense gaire retard, cal palesar ’extraordinaria catastrofe de la guerra, la
singularitat de la derrota i de I’ocupacié. Sobre aquests fets, no crec pas que sigui facil
reconstruir retrospectivament aquella situacio, ni I’estat animic dels qui la van viure. La
derrota oferi un caracter nou, estupefaent, del que la majoria vam trigar molt a prendre
consciéncia 1 a recuperar-nos. Sovint ens haviem dit, al principi, que la guerra duraria
tres dies, la guerra llampec, la Blitzkrieg! Els tres dies passaren aviat, i alguns
comentaren que potser la cosa duraria com a maxim vuit dies, ...

Esperavem la propaganda alemanya sobre el mite Sigfrid, perd els francesos van
mantenir la conviccid que ells eren els veritables Sigfrids, i que les forces alemanyes
serien liquidades en un pols d’un obrir i tancar d’ulls. N’hi hauria prou de fer-los front
amb resolucio: els alemanys patien un régim opressiu, que a la majoria no els agradava,
i acceptarien facilment ser-ne alliberats! Alguns cantaven: «Penjarem a assecar la nostra
roba de la linia Sigfrid!». Fet i fet, van ser ells els que van anticipar-se, estenent llur
bugada sobre la nostra linia Maginot, després d’esquivar-la sense dificultats.

Un cop s’engegaren les operacions militars, la rapidesa de la derrota absoluta va
desorientar una bona proporcié de la poblacio francesa, i entre els que es creien més
licids —i jo vaig tenir la nécia pretensioé d’incloure-m’hi— es va estendre aixi mateix la
conviccid6 que ja haviem vist el pitjor. El 1940, tots estavem sorpresos per
I’extraordinaria velocitat, brutalitat i contundéncia de la victoria alemanya sobre Franca.

Podem comprendre que alguns francesos, i entre ells alguns filosofs, haguessin
conegut moments de desconcert, i que s’haguessin lliurat momentaniament i depressiva
als comentaris més o manco favorables al mariscal Pétain, al nou estat frances, i que hi
haguessin afegit judicis violents, incliis excessius, sobre el fracas del regim politic que
s’havia enfonsat. Aixo es produi sobretot entre els presoners de guerra: un mili6 i mig
d’homes, una xifra enorme, que suposava que Franca perdia els seus joves, a la
llunyania. Aquests presoners, internats en camps, aillats del seu pais i de la resta del
mén —i sobretot els oficials i suboficials, entre els quals hi havia una bona part de
professors— estaren ideologicament forca isolats, proveits tan sols de diaris
tendenciosos que els aportaven només informacions adaptades als interessos alemanys.
Seria incorrecte condemnar els qui van cedir en aquests primers moments d’adaptaci6 a
la realitat d’un nou régim, perqué no hi pogueren percebre clarament el seu caracter
feixista.

En aquells anys, entre el 1941 i el 1943, jo tenia una adscripcié politica ben
concreta: feia un grapat d’anys que estava afiliat al Partit Comunista, i no només per una
mera qiiestio de principis o d’avantatges administratius, sind perque ho vivia com una
adhesio total. En feia dependre tota la meva vida civil. Els meus estudis a I’institut van
perillar, perqué¢ passava el meu temps en mitings, en les reunions genuinament
conspiratories, fent treballs de propaganda, donant una ma en les campanyes electorals,
... Aixd va canviar radicalment quan vaig entrar en una aula universitaria de filosofia:
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vaig sentir-hi una mena de revelacio, i vaig comencar a interessar-me vivament —tot i
que amb un poc de retard— pel contingut dels estudis que se’m proposaven, sense
defallir en les meves ocupacions politiques. M¢s tard, vaig abandonar el Partit
Comunista pero, en aquella época, aquella organitzacié encarnava la referéncia tltima
de totes les accions de la meva existéncia. Per comprendre el decurs d’aquests
esdeveniments, caldra recordar aquesta militancia.

Caldra, també, tenir en compte el fet que vaig passar aleshores dels 21 als 23 anys,
perque només la remembranga d’aquella extrema jovenesa em manté en guardia contra
les apreciacions extremadament rigides que hi feia. Es indubtable que, en seixanta anys,
els records de les persones i de les coses s’esvaeixen. Aixo no obstant, alguns fets i
algunes paraules resten presents en la nostra memoria com si s’haguessin esdevingut
ahir mateix.

Ensenyament i policia

El setembre del 1941, als afores de Tours, on vivia amb els meus pares, vaig rebre
del «delegat rectoral» el meu nomenament com professor de filosofia al col-legi
Rabelais de Chinon.

A la fi de les vacances escolars d’aquell any, un bon nombre de places de professors
no van ser ocupades normalment pels seus titulars. Hom s’adonava aviat de les
absencies, del fet que aleshores una bona quantitat dels ensenyants no hi estiguessin
disponibles, i amb for¢a motiu! El rector del districte universitari nomenava aleshores
els substituts, al seu caprici, delegant-los les funcions dels titulars absents, i convertint-
los en «delegats del rector». En general, el rector (en aquest cas el de la Universitat de
Poitiers, que agrupava els set departaments del Centre-Oest, el filosof i socioleg Rene
Hubert) s’escoltava les recomanacions dels professors de la universitat, encapgalats pel
meu bon mestre Jean-Raoul Carré (autor de Fontenelle o el somriure de la rao), i
habitualment nomenava els estudiants que 1li recomanaven: entre d’altres, jo mateix.
Acabats els primers anys de filosofia, vaig poder ser nomenat perque ja en disposava
d’un titol. Al mateix temps, no deixava de ser estudiant, perque preparava el diploma
d’estudis superiors en filosofia, I’antic titol que equivalia al doctorat actual.

L’estatut laboral que ens atorgava el delegat rectoral era extremadament precari.
Nomenat discrecionalment pel rector, i revocable pel mateix en tot moment, el professor
es trobava de fet sotmés a la completa arbitrarietat del director de cada centre. Sota
I’ocupacid i ensems sota el govern de Vichy, no subsisti cap col-legi ni associacié
professional, ni evidentment cap sindicat. Els substituts, molt més que els altres
professors, subsistien com a serfs: eren un material docil, i es comportaven com a tal.

El salari d’aquella feina era miserable, i implicava unes condicions de vida
extremadament modestes, fregant la miséria. Malgrat tot, quin gran honor va ser per mi
aquell nomenament! Era feli¢. Hom recorda sempre alld de primer viure, després
filosofar. Jo em vaig dir: filosofarem primer, per poder viure’n.

En aquell context, el director de I’institut prenia —front als subordinats— un posat
de sobira absolut. De la seva persona, i per tothom, en depenia tot, com ell depenia, al
seu torn, de les autoritats superiors. Perqué tots aquells carrecs s’exercien sota la
dominaci6 dels nazis. N’hi hauria prou amb una paraula del director perqué s’acabés
aquella pobra interinitat. A Chinon, vaig poder llogar una petita habitacio, buida del tot.
Si la cambra era pelada, la mestressa tenia un cor d’or, i alld em compensaria de llarg.
Entre la data del nomenament —que ara no podria precisar— i el comengament de la
feina, s’esvairen alguns dies. La tornada a 1’escola era usualment 1’1 d’octubre. EI meu
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nomenament no em va arribar fins al darrer moment, perque el delegat esperava i
esperava, apurant els terminis, les decisions dels seus superiors, abans de decidir ell tot
sol atorgar cada placa de professor.

Alguns dies abans de la data en qué havia de presentar-me a Chinon, en tornar a casa
després d’un passeig, vaig trobar els meus pares asseguts a un parell de cadires, a la
cuina, enfonsats. Per I’horabaixa, mentre jo era afora, s’hi havia presentat un inspector
de policia per fer algunes indagacions. Jo sabia que tot allo podia esdevenir-se qualsevol
dia, pero saber-ho no em va evitar el xoc.

Aquell inspector havia regirat del tot la meva habitacid, obrint pacientment totes les
capses de mistos (sortosament buides aleshores), dins de les quals jo passejava
habitualment, i feia transportar, uns petits papers adhesius amb proclames politiques —
jo en deia papallonetes—: etiquetes escolars, gomes d’esborrar, en els que, amb un
amic, escriviem els nostres lemes, una sort de brevissims discursos. Repartiem aquestes
papallonetes entre els amics accessibles, que les enganxaven per tota la ciutat, a les
parets, en els vidres de les botigues, etc. Havia estat prou prudent i habil d’adoptar
aquest sistema de les capsetes de mistos per fer passar innocentment aquells primitius
adhesius sense gaire entrebancs. L’inspector de policia també va desplegar i remenar
tots els meus mitjons: un amagatall que mai no se m’havia acudit. Després, al soterrani,
havia examinat amb tota atencid la meva vella bicicleta: una bicicleta vermella, no pas
blaval, exclama. Encara no he descobert perqué aixo li va cridar tant 1’atencio.

Evidentment, també havia revisat minuciosament la meva magra biblioteca. Per sort,
jo mateix ja m’havia encarregat de depurar-la uns mesos abans. Com tothom del meu
entorn, havia cremat o fet desapar¢ixer els llibres més comprometedors pels volts del
pacte germano-soviétic del 1939. Vam liquidar-hi tot el que pogués resultar
minimament sospitos, i quan els alemanys van arribar i comengaren els registres ja no hi
havia res interessant a cap de les biblioteques dels amics que encara no eren tancats en
algun camp de concentracio.

L’inspector s’atura a revisar alguns llibres concrets. Segurament no acceptava pas
tornar a casa amb les mans buides. Al nou ambient que s’havia instal-lat a Franga, els
nous moviments intel-lectuals encaixaven malament. En els medis que jo freqiientava
regnava encara —com descriure-ho sense recorrer a termes avui dia devaluats?— una
mena de dogmatisme, de sectarisme. Pensavem que tot aquell que no era estrictament
comunista era malvat. I per tant, tot conservant els llibres que no eren d’estricta
obediéncia comunista, hom s’imaginava que no hi hauria res que témer dels nazis: tots
ells es conformarien amb les aparences. Els autors inofensius incloien, per exemple, i
per igual, pensadors anarquistes, trotskistes i socialdemocrates (un ministre socialista
havia dictat més d’una pena de mort contra els comunistes): als nostres ulls, tot alld
podria passar dins del mateix sac, o gairebé.

De totes formes, jo havia guardat un llibre que es titulava E/ feixisme i el gran
capital, d’Alan Guérin —un llibre excel-lent, pel que recordo. Havia estat publicat per
Gallimard, I’editorial burgesa per excel-léncia, que estava convengut m’oferia totes les
garanties d’honorabilitat i, per tant, de seguretat. Pero el meu inspector de policia
I’agafa i se I’emporta. Abans d’anar-se’n, ens convoca, al meu pare i a mi, ’endema al
mati a la comissaria especial de la policia que es trobava, estranyament, a 1’andana de
I’estaci6 de Tours.

Ho va fer expressament, aixo de deixar-nos tranquils per unes hores, fins I’endema?
Encara se’m fa dificil esbrinar-ho: «Venguin a veure’m dema al mati», havia ordenat a
mon pare! Aquesta ordre em concedia la possibilitat de fugir. Una possibilitat que,
d’altra banda, no podia aprofitar. La meva mare era «considerada com» jueva. No ho
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era pas. De fet, era atea, com tota la familia. Pel meu costat matern, els vuit germans
havien abandonat de molt joves la religié jueva, de la mateixa forma que, pel costat
patern, els vuit germans havien abandonat la religié catdlica. A casa, en conseqiiéncia,
fins a ’arribada dels nazis, mai no s’havia discutit cap qiiestid que tingués a veure amb
la religid, i mai no ens n’haviem preocupat el més minim. Fins que la meva mare va ser
«considerada comy, «mirada com», «tinguda per» jueva, i tractada com a tal. Aquella
era la formula: «als Jude».' Si jo m’hagués escapolit, aprofitant I’oportunitat que
m’havia concedit I’inspector, hagués estat ella qui ho hagués pagat. No vaig poder
pensar en la fugida.

L’endema, el meu pare i jo vam presentar-nos a la comissaria especial. Aquell tipus
m’interroga. El meu pare escoltava. Em vaig veure obligat a recomptar ma vida, i totes
les meves activitats politiques fins aquell dia. Hi vaig adoptar, tot d’una,
espontaniament, la classica tactica de gairebé tots els que es veuen sotmesos a un
interrogatori 1 miren de sortir-se’n el millor possible. Vaig anar confessant un seguit de
coses que, del cert, aquella gent n’estava al corrent i, amb la mateixa seguretat, no vaig
parlar de res d’alld que m’estimava que no fos conegut. Aquesta és la tactica que fou
adoptada per Victor Cousin a Berlin. I la tactica que havia provocat la queixa de von
Schuckmann, el ministre d’interior de Prussia, que en un informe al rei va escriure: «Els
interrogatoris no son pas pedagogics: ens hi diuen tot el que ja sabem, i no-res del que
volem aprendre».

Durant molt de temps vaig creure que, en aquella ocasio, havia enganyat a la policia,
que m’havien pres efectivament per un subjecte innocent i inofensiu. Pero ara estic
obligat a recon¢ixer quelcom diferent: hi va quedar prou clar que eren ells que m’havien
cercat, per molt que jo m’hagués deixat trobar. Hi havia adoptat una aparenga de beneit,
i hi vaig anar amollant les meves enganyifes. Perd, en un cert moment, el policia es
tragué de la butxaca un paquetet de les meves famoses papallones i les llenca sobre la
taula: «I aixo —brama— em diras que no ho coneixes, no?».

Vaig balbucejar que havia vist «alld» en alguna part, a les parets de la ciutat. No
recordo gaire més sobre les pobres excuses a les que vaig intentar aferrar-m’hi,
desesperadament, per sortir-me’n. Empero, i en consciéncia, ell tampoc no va poder
demostrar-ne de manera fefaent la meva «culpabilitaty.

Quan aquell individu va llencar les papallones damunt la taula, vaig tenir por, perqué
estava veritablement emprenyat. La colera dels policies és sempre mal vaticini per als
detinguts. Fins on arribaria, aquella comédia tragica? Sens dubte aquell home s’anava
comportant segons un guié previ. Després, es va contenir. Em torna el meu llibre:
«Perque voste ¢és un intel-lectualy, digué. Finalment, ens deixa partir, a mi i al meu pare,
que, durant 1’interrogatori, havia anat descobrint moltes coses sorprenents sobre mi.

Per qué no em van retenir? En aquestes circumstancies, vés a saber qué passa pel
cap d’un policia frances! Per ventura em van deixar partir perqué havia estat nomenat
professor de filosofia. Potser tendien a mantenir un cert respecte vers els funcionaris en
general, i els professors en particular, i més encara si eren professors de filosofia,
perqué la filosofia ... ningi no sap qué és, i aixd sempre imposa forga! Potser pensaven
quelcom semblant a aixo: no €s gens possible que un professor de filosofia sigui un
vertader comunista, perqué aquests dos conceptes no coincideixen de cap de les
maneres. En aquella época, ni jo mateix coneixia més de dos professors comunistes que

! «com jueu». En alemany a ’original. (N. del t.).
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tinguessin una minima reputacié: Maublanc i Politzer.” L’inspector de policia degué
pensar, sobre mi, que tot alld no eren més que extravagancies d’estudiant, i fantasies de
joventut, i que «ja se’m passariay...

També em va sermonejar, em va recomanar d’estar tranquil d’en¢a endavant —cosa
que confirmava que, al manco als seus ulls, no ho havia estat anteriorment—. Després,
s’acomiada de nosaltres pronunciant unes paraules que encara avui ressonen a les meves
orelles: «L’ unica cosa que volen els alemanys és ordre!».

En sortir, vam passar per una estanga contigua, una mena d’avantcambra que haviem
travessat rapidament en arribar. Hi havia alguns diaris damunt una petita taula baixa. No
podien ser altres que els diaris dels col-laboracionistes, i tampoc no pretenien de
semblar altra cosa. Potser algli que sabia que m’interrogarien havia deixat alli aquells
diaris, ben a la vista, i entre ells un molt concret: La France socialiste, per provocar-hi
la meva atenci6 i per observar la meva resposta.

Aquell diari ens va interessar més que els altres, perqué 1’editava un filosof, encara
que aleshores jo ignorava qui era exactament. La France socialiste anava destinat,
evidentment, als vells socialistes que encaixaven en Tours, un feu socialista des del
1920. Apuntava també, més ampliament, als intel-lectuals «d’esquerresy.

El diari, aixi disposat sobre aquella tauleta, m’aparegué com una invitacio: ja sabeu
—em deia algu indirectament— encara teniu al vostre abast un diari socialista que us
podria servir de guia intel-lectual! Darrere d’aquell editor que emparava La France
socialiste, del que jo ho ignorava tot, hi havia de descobrir poc després un gran home,
que si coneixia bé.

No teniem aleshores més que una lleugera intuicié dels «col-laboracionistesy.
Personalment, jo no en vaig conéixer directament, durant tota la guerra, més que cinc o
sis. Aix0 no significa que no hagués estat envoltat per alguns altres que no vaig
detectar! Pero no vaig descobrir-ne més que un petit nombre. Malauradament, si bé crec
que eren pocs quantitativament, pesaven molt qualitativament, perqué n’hi hagué alguns
que m’eren molt propers, gent que m’estimava.

Va ser un antic professor meu, justament de filosofia, qui va iniciar-me en aquell
cami de patiments. Quina tristesa veure’l adherir-se al nou régim! Havia estat un carrec
molt proper al batle de Tours, i va aconseguir tot d’una ser nomenat batle un cop
s’instaura el regim de Vichy.

A continuacio, justament, aquell altre prohom de La France socialiste. També havia
estat professor meu, de lletres, als cursos de preparacié per la universitat,” a Poitiers: un
professor excel-lent, que tots els estudiants admiravem, i del que desitjavem imitar

2 René Maublanc i Georges Politzer, aleshores ja professors universitaris, ambdos firmants del manifest
dels intel-lectuals francesos —aparegut a Commune el desembre del 1936, demanant la resposta de les
democracies europees al cop d’estat feixista a Espanya—, juntament amb Frédéric Joliot-Curie, P. Langevin,
Henri Wallon, Romain Rolland, André Gide, Aragon, Julien Benda, H. Lefebvre, Tristan Tzara i Le
Corbusier, entre molts altres. Politzer fou detingut pels nazis el 15 de febrer del 1942, i afusellat el 23 de
maig. La seva dona, Mai, fou deportada a Auschwitz, on mori el marg del 1943. (N. del t.).

* L’autor fa servir el mot khdgne, i més endavant khdgneux, que designa en I’argot estudiantil francés els
estudis de preparacié per a I’ingrés a les facultats de lletres. Un alumne de la khdgne (o ’hypokhdgne, el
primer curs) és un khdgneux (o hypokhdgneux, abreujat hypo). El terme és una deformacié divertia i
pretesament culte que ha sobreviscut fins avui dia, i prové de la visita de Napole6 a una d’aquestes classes, on
exclama: «Qui son aquests totxos?», per denigrar-los front als estudiants cientifics, més atlétics, que es
preparaven per a la carrera militar. (N. del t.).
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I’exemple intel-lectual. Aquell professor, d’amplis interessos literaris, es distingia també
en la filosofia. Ancia d’orientacid classica, es proclamava deixeble d’Alain! En general,
aquells que havien estat deixebles d’Alain no trigarien pas en fer-nos-ho saber. Per la
majoria, aquell seria el seu principal mérit al llarg de tota la vida.

Alain, abans de la guerra, s’havia orientat politicament, més que cap altra cosa, cap
el que s’anomenava «pacifisme integral»: «Qualsevol cosa abans que la guerral». Aixi,
pels que triaven estrictament aquell cami, la invasio 1 ’ocupacié abans que la guerra!
Els veterans de la guerra del 1914-1918 conservaven un violent ressentiment contra la
carnisseria que havien contemplat, i molts d’ells no veieren mai cap diferéncia entre la
naturalesa de la primera gran guerra mundial i la nova guerra contra Hitler. Allo pogué
conduir a actituds que no s’adeien en absolut amb les exigéncies de la situacio real en
1941. Alguns «pacifistes integrals» (no tots, de cap manera!) es van veure empesos per
la seva ideologia, des d’un bon principi, a una col-laboracié més o menys prudent i
mesurada: si arribem a entendre’ns amb els alemanys, no hi haura cap guerra a Europa.
Farem curses de canoes pel Rhin! Aquest era precisament un dels eslogans nazis:
I’Europa a la fi pacificada i unificada sota I’¢gida alemanya! Mil anys de pau a Europa!
El Reich que havia de ser mil-lenari de Hitler com a continuacié de la memoria de
Carlemany. Tota la premsa col-laboracionista explotava aquells sentiments.

Aquell meu professor de lletres havia estat per nosaltres un exemple en molts
d’aspectes. No completament, perqué ell era socialista, i jo no. Pero si per tots aquells
que s’interessaven per la literatura, I’estética, la cultura, i que es preocupaven per
I’ensenyament, ... Havia dedicat tantes atencions a aquell petit khdgneux... Quin dolor
descobrir alhora, entre els col-laboracionistes, aquell professor meu de filosofia i aquell
altre professor! La policia me’ls oferia, per uns moments, perqué em fossin ttils com a
guies politics, des d’aquell diari infame.

L’any passat, el fill del segon publica un llibre de memories: va ser per mi —que era
capac de desxifrar els pseudonims que hi apareixien—, una lectura emocionant. L’autor
reescrivia, essencialment, la vida del seu pare, una personalitat inoblidable. Hi mirava
d’explicar el seu comportament en aquells temps, el més objectivament que podia. Dins
d’aquella comissaria, 1’antagonisme amb La France socialiste —per la seva culpa— va
ser cruel per mi.

L’escola de Chinon

Tornant a casa, em vaig recrear amb aquell maleit afer de I’aventura policiaca. Vaig
tenir la sort de sortir-me'n, de I’'imperi dels esbirros, i al mateix temps —aixi almenys
ho vaig albirar— cantava victoria perqué no havia estat veritablement identificat i
desemmascarat. Perd no estava del tot convencut que més endavant no tornessin a
sospitar de mi.

Abans de la guerra, jo m’havia fet amb un nom fals, en primer lloc per amagar les
meves activitats als meus pares, que durant molt de temps van ignorar-les del tot. Perd
ara aquell policia havia polsat amb els seus dos ditets a la seva maquina d’escriure, com
a les pel‘licules, la transcripcié de I’interrogatori, i després me 1’havia fet signar, abans
de deixar-m’hi anar, i el mateix havia fet el meu pare. A partir d’aquells moments
estava inclos en la llista dels sospitosos, llista que arribaria ben aviat a tots els serveis de
policia, francesa i alemanya.

De sobte, la meva activitat com a militant politic estava suspesa. El costum deia que,
quan algu havia estat detingut i interrogat, si després ’amollaven, el Partit hi trencava
immediatament tot contacte, evitant de prendre qualsevol risc: de fet, sempre ignoravem
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perqué un militant concret havia estat alliberat. Els policies I’havien deixat partir,
senzillament i sense pensar-s’ho gaire, com havia estat el meu cas? També podia ser que
haguessin previst, amb tota seguretat, amollar el sospitos per fer-lo servir d’esquer, per
congixer els seus companys d’activisme i enxampar-los? Fins i tot podia ser que
I’interrogat hagués acceptat de «vendre» els seus camarades per saldar aixi els seus
dubtes amb la llei. M’havia compromes jo a treballar, a partir d’aquell moment, per la
policia? Em concediren una mena de periode probatori durant el qual hauria d’estar
apartat del meu mon anterior: els amics evitarien retrobar-me, parlar-me, i farien tot el
possible per no coincidir amb jo. En el meu cas, aquesta conducta era impossible de
respectar, perque jo coneixia des de feia molt de temps la majoria dels militants que
encara estaven en llibertat. Pero, alhora que el deure de mantenir-me’n al marge, estava
la qiiestio del meu nomenament per a Chinon, que m’allunyaria de Tours, 1 em faria
trencar els meus contactes més estrets. Al capdavall, tot anava prou bé.

Alguns dies després, vaig preparar la meva bicicleta, vaig col-locar-hi una maleta
sortida de no sé on i, a dins, algunes peces de roba i, no podia oblidar-me’n, els meus
apunts de filosofia, que em farien servei per a les classes. No tenia llibres, i sabia prou
bé que no en trobaria gaires aprofitables a Chinon.

La meva filosofia personal es trobava en aquells moments molt determinada, perd no
era qiiesti6 de proclamar-la. Les meves lectures havien estat prou variades, incloent-hi
els classics, i ho indico perque allo caracteritzava el meu estat espiritual en aquells anys:
havia estat subscrit als Cahiers du contre-enseignement prolétarien. No estava gens
d’acord amb la linia oficial clerical-hitleriana, dominant aleshores. Aixi que em vaig dur
aquells apunts de les classes de filosofia, la khdgne, de la Facultat, per preparar les
meves classes a Chinon, a més del manual que aleshores feiem servir, el «Cuvillier» —
el gran Cuvillier anterior a la guerra, amb els seus dos enormes volums, un roi
inesgotable de citacions dels grans pensadors de tots els temps. Tot alld pesava molt a la
meva maleta. Un dels toms del meu Cuvillier era enterament dedicat a la psicologia, que
ocuparia la meitat del programa de classes. Durant 1’ocupacid, ens recredvem amb la
psicologia a més no poder, perqué representava un terreny menys perillés que la moral,
el dret o fins 1 tot la metafisica. Explicar i comentar les lleis de Weber i Fechner no ens
provocaria cap mal de cap, en termes politics.

Preparo aquell equipatge i surto cap a Chinon. Per que en bicicleta? No ho recordo
exactament: segurament perqué no tenia diners per agafar el tren —un motiu ben
versemblant—, potser perqué en aquells temps no hi circulaven trens cap alla, que
també és ben possible, o potser perqué pressentia que trobaria controls de policia a les
estacions, que n’era el lloc més freqiient.

Vaig arribar-hi després d’un recorregut llarg i feixuc. De cop i volta, se m’acudi,
com una revelacié al meu esperit, una idea felic. Havia divisat ben aviat I’escola, perd
vaig decidir que abans de presentar-me al director valdria més que em beneficiés d’un
petit descans, que em permetés d’arreglar-me per no semblar massa un vagabund. En
aquells anys, hom es feia afaitar només quan tenia diners i, en cas contrari, ens
afaitavem amb la navalla, perqué¢ no hi havia maquinetes eléctriques. I si un home
disposava d’un parell d’hores lliures i volia donar-se un petit plaer, anava tot xalest a cal
barber i s’hi afaitava.

Arribat a Chinon, doncs, vaig adregar-me al primer barber que vaig veure, molt a
prop de I’escola. El barber era d’una verborrea extraordinaria. Pero, si bé parlava
constantment, també feia parlar als clients, i a I’instant va assabentar-se que jo havia
estat nomenat professor de filosofia a I’escola local, i m’anuncia triomfalment: «Molt
bé, senyor professor: vos tindreu el meu fill a classe. Mira que bé!». I m’engega un
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discurs. Un discurs bastant habil, sobre el que havia de ser la filosofia, la sana filosofia,
com en deia. En aquest tema, es jactava ell mateix de ser un poc filosof. Era un
inequivoc admirador d’Adolf Hitler. Desaprovava la filosofia dels covards, i admirava
les doctrines que aleshores nodrien en els joves un esperit de decisio, els pensaments
vigorosos, el coratge, la forga. S’estimava Nietzsche. Ja sabem que en les condicions de
I’época, els nazis s’hi referien sovint. L’interpretaven, alguns, a la seva conveniéncia, si
més no, perd amb una decisié inequivoca. També és cert que Hitler havia fet una visita a
la casa de Nietzsche, molt esbombada per tots els diaris.

El meu perruquer va procedir amb una habilitat quasi diplomatica a fer-me alguns
suaus avisos, sense anim de sorprendre’m, i al final de la xerrameca em va demanar:
«Vos teniu les obres de Nietzsche?». No. Me les va prestar, una antologia d’un volum
excepcionalment gruixut, de la col-leccid Reclam. Ell hi practicava 1’alemany, a més de
rebre a casa seva, d’amagat, a soldats alemanys, amb la maxima indignaci6 dels veinats.
Després de I’alliberacio, va patir algunes represalies.

Heus aqui la meva tercera coneixenga col-laboracionista: després dels dos
professors, un barber de poble. I el fill d’aquest subjecte assistiria a les meves classes.
L’adverténcia no era mancada d’importancia. Jo sabia des d’aquell moment, per sort,
que durant el proxim any tindria un auditori que informaria fidelment al seu pare
d’algunes de les meves intencions. Més tard em vaig adonar que el fill no congeniava
gaire amb son pare. I molts anys després de la guerra, el fill d’aquell barber em va
escriure, molt afectuosament. Pero, en aquells moments, el tenia perillosament al davant
meu, i per aquell motiu estava de cop i volta induit a no fiar-me’n ni una engruna, tant si
hi havia motius i raons per dubtar-ne com si no. Se’ns deia: Pare, guardeu-vos a la dreta,
pare, guardeu-vos a I’esquerra! Pero la cosa era: Fill meu, vés alerta amb els alemanys!

Vaig presentar-me al director de ’escola. Hi descobri a poc a poc una situacid
administrativa rara, 1 fins 1 tot inexistent: un centre educatiu «sota control». Les escoles
impartien aleshores, en principi, el mateix ensenyament que els liceus publics, incloent-
hi classes de filosofia i de matematiques elementals. Aquella escola s’identificava pel
fet que la major part del personal administratiu eren gent propera al director. Jo no
m’havia interessat mai particularment per saber com funcionaven. En realitat, el
principal encarregat dels afers economics del centre era la seva dona, Madame la
directora. Una dona intel-ligent, i molt respectada. Un poc temuda, em va semblar, que
manejava I’economia del col-legi amb una gran destresa. I també hi dirigia I’internat.

Aquesta situaci6é administrativa singular concedia al director un poder suplementari.
Si els matins d’hivern mancaven els troncs i les pinyes dins 1’estufa de les classes, se
n’havia de fer carrec. I no disposava més que d’un empleat, un jove que no tenia cap
auténtic salari i que feia un poc de tot.

A les aules, les pissarres estaven esquingades, pero he de dir que vaig tenir molta
sort amb la meva. El director era d’una gran eficiéncia. Dirigia intel-ligentment, sense
ostentacié i amb senzillesa, la vida espiritual, escolar i pedagogica del seu establiment,
que «rutllava». En principi, no exercia 1’autoritat que normalment té¢ un director. Les
decisions tltimes sobre el professorat havien estat preses i anunciades per les autoritats
universitaries i pels inspectors dels serveis educatius. Pero, en temps de guerra i de
carestia, de falta de personal i de manca de mitjans de transport, els inspectors no
s’acostaven gaire sovint a Chinon tret, de tant en tant, que els mogués la petita
esperanga d’aconseguir alguns vals de racionament per comprar pa. La sort de cada
professor depenia, gairebé per complet, de les opinions que suscités en el director.

Només en una ocasid vaig rebre-hi la visita d’un inspector del ministeri, al qual el
meu nom no era desconegut per complet, i que deia saber perillosament algunes coses
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sobre la meva vida abans de la guerra. Una de les principals dificultats, en aquella vida
(i un altre cop parlo només del que conec: el meu cas particular) procedia del fet que no
sabia mai del cert el que els altres sabien de mi, i de 1’obligacié d’aparentar
sistematicament que jo ignorava aquesta realitat, perd sense saber tampoc fins a on
havia de dur aquesta simulacié continua i quines conseqiiéncies se’n derivarien, de tot
plegat.

El director, Messié Correch, mai no m’havia dit res. Em va rebre a la seva escola de
forma cordial, i va mantenir aquesta cordialitat durant els anys 1941-1943, i durant el
meu periode alemany entre el 1943 i el 1945, i també després de la guerra, fins les
meves oposicions, entre el 1945 i el 1949. Va tractar-me sempre amb una gran
comprensio i una gran amabilitat.

Era catolic, a la manera francesa: no en feia mai, en cap situacio, un gra massa.
S’acostava politicament a la dreta, perd amb moderacid. Era adjunt del batle de Chinon.
I va acabar ben aviat substituint-lo. Em va casar, al seu ajuntament, el maig del 1942.

Era un humanista. Un home d’esperit obert, diguem-ne. Tots els matins, en aquell
periode obscur, abans de sortir cap el seu despatx i de reunir-nos en la pobra «sala de
professorsy, rellegia algunes pagines de Montaigne. No sempre he tingut directors com
aquell home.

A la meva arribada, em va rebre de forma menys espectacular que el barber, tot i que
també amb un xic de loquacitat. Va advertir-me tot d’una que tindria la seva filla a
classe, cosa que de principi em va emocionar. El fill del barber, un altre cop! Pero vaig
sospitar que aquesta circumstancia m’havia de ser més favorable.

Aquella jove, la filla del director, tenia totes les facilitats per informar a son pare de
qualsevol proposit meu —tot i que ell, segurament, no 1i ho demana mai. Pero ella
I’informava, sens dubte, justament perque no tenia res especial que contar-li, tret de la
impressid general sobre qué explicava, i sobre la meva forma d’ensenyar. En tot cas,
sempre va demostrar estar-ne satisfet. Mai no em va desautoritzar, ni em va fer cap
observaci6 sobre les meves classes, dins d’alld que jo vaig poder apreciar, i la preséncia
de la seva filla a les meves classes segurament m’aporta un suplement de seguretat, ben
util.

Temps més tard —no puc precisar-ne la data—, ’arquebisbe de Sant Maurici,
I’església de Chinon, va venir a queixar-se de mi, i ho va fer després de demanar la
preséncia del director. Hi havia al programa un tema sobre Déu (que m’anava com un
guant!). L’arquebisbe em va reprotxar que jo presentava els problemes religiosos i
teologics amb una visio sols historica. Jo feia el que podia, pero era poc competent en la
materia i hi explicava les doctrines filosofiques, més o menys cronologicament. Seguia,
de lluny, el Cuvillier, perqué amb la meva relativa inexperiéncia, m’imaginava que
aquest manual era prou acceptat per tothom. Resguardat pel Cuvillier, pensava estar
dins la llei. Res d’aixo! Els alemanys i els col-laboracionistes reclamaven molt més que
I’ortodoxia aparent del Cuvillier! Amb allo, als seus ulls, no n’hi havia prou per passar
per innocent. Aquell manual era massa malebranchia, pel que sembla, inequivocament
malebrachia, i aix0 era un gran problema. I, al mateix temps, ’autor s’havia interessat
per Proudhon, i per altres pensadors poc recomanables. Havia publicat un article sobre
Proudhon, dins d’una antologia important. Abans de la guerra no hi havia més que uns
pocs textos marxistes, o d’inspiracié6 marxista. El marxisme era molt poc, i mal,
conegut. Generalment es presentava amb una atractiva publicacio de dos toms: 4 la
lumiére du marxisme, en la que havien col.laborat totes les patums marxistes de 1’época:
Langevin, Henri Wallon, George Friedmann, Cogniot, etc. I el tal Cuvillier, que per si
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faltava res hi afegia 1’article sobre Proudhon! Havia d’evitar aquell manual d’un
pensador tan obertament encasellat.

Aixi que I’arquebisbe va intervenir davant del director. No toleraria de cap manera
que I’ensenyament de la religio fos només un afer «historicy», i a més s’havia enfadat
amb motiu perqué a la meva classe jo havia emprat, deia, la paraula «adulteri», sense
afegir expressament «el pecat d’adulteri!». Aquesta denuncia li va arribar expressament
d’una alumna meva, que en els seus deures de classe emprava exclusivament aquesta
expressio: «El pecat d’adulteri». La joveneta era segurament l’Gnica persona que
s’expressava d’aquesta manera. I havia alleujat la seva consciéncia contant-ho a la seva
mare: «Mu mare, qué no sabeu que tinc un professor de filo que parla de I’adulteri sense
precisar que és un pecat?» I la mare, naturalment, no havia trigat gaire en confiar
aquella angoixa a 1’arquebisbe, que aviat ens trasllada el greuge. El director va poder
esquivar ’atac directe, i va ser capag d’evitar que li esclatés el ridicul de la situacié —
fent la seva, al seu estil, evitant-hi tota resposta clara i inequivoca—, i va esmorteir
I’incident. Va trobar util, nogensmenys, de prevenir-me.

L’arquebisbe era sens dubte menys hostil que estupid. No s’adona del perill que la
seva queixa podia suposar-me. Després de la guerra, em va visitar, en part per excusar-
se discretament, per arreglar les coses entre nosaltres. Vaig escoltar una mescla
d’insipideses i bajanades. Pero la desgracia és que, durant la guerra i 1’ocupacio, els
imbecils son tan perillosos com els malvats. Qué m’hagués arribat a passar si aquella
queixa s’hagués fet davant un director malentranyat, o col-locant-lo ell mateix en una
situacio perillosa, sense marge de maniobra? Sort que el meu director no era malvat, ni
beneit. Ben al contrari! Vaig poder continuar les meves classes, evitant virtuosament i
per sempre més, aixo si, qualsevol referéncia a 1’adulteri.

Els companys em manifestaren des del principi molta simpatia. No eren membres de
la resisténcia. El 1941, els resistents no corrien pels carrers, si és que ho van fer en cap
moment abans del 1944. Tot suposant que n’hi hagués, a Chinon, perque jo no vaig
poder aclarir-ho pas. Els meus col-legues, entre els quals hi havia alguns que després
van participar en la resisténcia, s’autoproclamaven tan patriotes com jo. Durant la
guerra, no vaig conéixer personalment més que patriotes, a part de cinc o sis
col-laboracionistes evidents. Tothom estava contra els alemanys, perd ningti no prenia
cap iniciativa, ni —amb escassissimes excepcions— feia res contra ells, i alguns ni tan
sols agafaren les armes per combatre’ls. Per altra part, no hi havia moltes armes. També
amb poques excepcions, la gent no feia propaganda, ni escrita ni oral. Simplement,
subjectivament, i en graus diferents, detestaven els alemanys. Sabiem que els teniem
enfront. Ells no deien res, i no tenien cap necessitat de dir res. Sabiem també, empero,
que dins la massa patriotica s’amagaven, certament ben dissimulats, un bon grapat de
col-laboracionistes, i haviem d’anar amb compte! En I’espécie d’avantcambra que féiem
servir de sala de professors, i on tots ens vam congixer abans del principi del curs, mai
no vaig escoltar una paraula a favor dels alemanys, ni un clam antisemita. No solament
alla; fora de ’escola, i durant tota la guerra, tampoc no vaig sentir mai un frances
expressant opinions contra els jueus. També és cert que jo mirava d’evitar les males
companyies. | aixi mateix que, fins on jo crec, hem de suposar que molta gent, més o
menys intuitivament antisemites abans de la guerra, i que tal volta ho eren encara —els
tipus de persones que eren vells lectors d’alguns setmanaris populatxers, com Gringoire
o Candide— van guardar-se d’expressar aquests sentiments sota 1’ocupacio, per no ser
titllats de «botxes», com en déiem dels iniquus partidaris dels alemanys.

Els meus col-legues, tots extremadament amables vers el nou arribat, sabien qui era
jo, i qui havia estat? En tot cas es comportaven com si no ho sabessin. Dins de la sala
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comuna, parlavem d’aixo i d’allo, de tot i de no-res, i sobretot dels queviures, i
arribarem a formar una comunitat d’opinié. Si s’hagués trobat entre ells un
col-laboracionista, hagués fet apologia del Mariscal i del Fuhrer, i hauria sostingut més
o manco obertament el punt de vista alemany sobre la guerra. Perd aquesta feta no es va
donar mai.

Patriotes tots, per tant, tot i que en graus diferents. La majoria dels francesos, fins i
tot al medi escolar —particularment rebec a comprometre’s més enlla del convenient—
no dubtaren mai de dur a terme una petita accié util quan ho pogueren fer sense correr
cap risc. N’hi havia prou d’amagar innocentment un paper entre els fulls del diari, de
retardar descuradament 1’enviament d’una carta, de donar una informacio lleugerament
erronia, de no veure passar algii que coneixien, ... Molta gent es revela capag d’aixo, i
ben segur que de molts altres petits episodis que no vaig arribar a coneixer.

Els alumnes també es revelaren molt simpatics. Eren diferents, crec, dels instituts
d’avui dia. Entrar a una classe de filosofia suposava quelcom molt diferent del que pot
suposar actualment. Ara, els alumnes travessen el portal de les escoles sabent-ho ja
practicament tot. Sobre les coses de la vida saben practicament tant, o més, que els
professors, i que tothom. Mentre que, en aquells temps, sobretot a llocs com Chinon,
vivien emparats per les seves families petitburgeses, families de ciutadans preeminents,
de botiguers, de funcionaris. Cap fill de familia obrera no accedia aleshores a
I’ensenyament secundari. Els meus alumnes es coien a foc lent entre el conformisme
moral, religios, politic, aquell conformisme que I’ocupacid, empero, va trasbalsar. Sigui
com sigui avui dia, ’assignatura de filosofia oferia en aquells anys una mena de petita
revelaci6 1 d’emancipacio. Tractavem sovint aquells adolescents com si fossin persones
adultes, responsables d’ells mateixos. Fins i tot podiem parlar de Freud, i fins i tot de la
psicoanalisi! El professor gaudia d’una dimensié d’autoritat intel-lectualment
excepcional, de vegades més forta que la de llurs pares, una autoritat de vegades
excessiva.

I havia arribat la guerra, els gestos minims que ho deien tot, les paraules minimes
que esdevenien serioses, amb les seves implacables conseqiiéncies. L’angoixa travava
una solidaritat fortissima entre professors i alumnes, i afavoria una comunitat de
subjectivitats solidaries. Cadasctl es guardava els sentiments per si mateix, en silenci,
pero tots compartiem els mateixos sentiments. Una situacidé escolar molt diferent del
qué sembla que es dona avui dia. Hom pensa ara en les actituds degradades o agressives
d’alguns alumnes vers els seus professors. A ’escola on jo exercia, aix0 hagués estat
impensable. Es cert que també hi havia, com a titol d’una innecessaria prevencio, la
duresa de la disciplina que depenia del director, per ventura excessiva. Si algun bergant
es permetia una infima malifeta rebia immediatament un parell de bufetades. Els pares
no se’n queixarien mai. L’expulsié s’efectuava, en el seu cas, sense cap formalitat
prévia. Perd els alumnes, si més no tots els que jo hi vaig congixer, ni tan sols
somniaven aquestes possibilitats. Sense cap retret des del punt de vista disciplinari, se
sentien solidaris amb el professor, adhuc si no hi eren convidats a manifestar-ho, i no
adoptaven totes les idees ni imitaven totes les fantasies.

La meva ingenuitat, la meva ignorancia, les meves il-lusions, formaven part de la
representacio que em feia d’aquell ambient? A les meves classes, jo procurava no dir res
que em desemmascarés indiscutiblement i irremeiable. Pero, d’altra banda, mai
pronunciaria una frase favorable al nazisme, al régim de Vichy, a la «Revolucio
nacional», a la nova Europa —i pensava que els meus col-legues observaven els
mateixos silencis. Perd hi havia menys mérit en fer-ho dins una classe de fisica o de
lati.
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Al mateix temps, si hom no citava mai el Mariscal (Pétain), si hom no festejava mai
les virtuts de la Franca feixista, també es donava a conéixer. Els alumnes s’escoltaven
continuament aquestes consignes a la radio, i rellegien cada dia aquestes falornies als
diaris. I, a les classes, s’hi adonaven de la diferéncia. No podien equivocar-se en llur
apreciacio global de les opcions que prenia un professor. I aquest, reciprocament, tot
llegint els seus escrits escolars, buits o ditirambics, discernia també el sentiment general
dels alumnes.

Com a factor favorable al meu enteniment amb ells estava també la meva joventut,
els meus 21 anys. Alguns alumnes un poc endarrerits eren més grans que jo. La
proximitat de les edats contribuia a crear un corrent suplementari de comprensio.

Vaig tenir molta sort de trobar aquell director, aquells col-legues, i aquells alumnes.

Alarma

Només hi va haver dos moments d’ensurt. Dos incidents aliens estrictament a
I’ensenyament propiament dit, perd una de les caracteristiques de 1’ensenyament
d’aquella €poca era justament que depenia en gran mesura dels incidents del mon
exterior que ens envoltava. Ara, pot ser, i certament abans de la guerra, I’ensenyament
esta molt més aillat, separat del mon exterior. Perd enmig d’una guerra tot li cau al
damunt, i des de tots els llocs.

Ja he recordat abans la bondat de la meva patrona. Aquella excel-lent velleta estava
arrufada per la malaltia i els maldecaps, i era molt pobra després d’haver estat rica, i
molt pietosa, d’una forma alhora discreta i profunda. Cada nit reunia dins la seva
miserable sala d’estar, callats i immutables, tots els homes que s’allotjaven, a un preu
baixissim, a les seves habitacions: tots callaivem al voltant de 1’aparell de radio.
Aleshores, enmig del més gran silenci, paravem 1’orella per sentir la veu de I’altre costat
de la mar, la veu de la BBC, que foradava amb dificultat 1’exasperant renou dels
alemanys. Per poder distingir unes poques paraules ens véiem obligats de posar el so a
la maxima poteéncia, i simultaniament haviem d’anar baixant-lo perque aquelles paraules
no s’escoltessin més enlla de la cambra, al carrer, per on podia passar en qualsevol
moment una patrulla alemanya, que podia estar espiant-nos, i denunciar-nos. La meva
patrona també era fanaticament patriota.

Una nit, aquella doneta va entrar de cop en la meva habitacio. Les portes no es
tancaven amb clau, perque no hi havia res que robar. Em desperta, i em va allargar un
tasso d’aiguardent. Em va sorprendre, pero m’ho vaig empassar tot d’una. En aquells
temps, no n’estava gens en contra!

Tot seguit, m’ho explica tot. «Voild! Tinc noticies. El corresponsal del nostre diari
regional, Bricaud (bé prou conegut meu) ha vingut de Tours. S’ha assabentat que un
alemany —un oficial o un soldat, no me’n recordo— ha estat mort a un carrer de la
ciutat. Les autoritats militars alemanyes han fet 25 ostatges, que seran afusellats si el
“culpable” no s’entrega rapidament. Ha tingut davant dels ulls la llista d’ostatges, i hi va
veure el seu nom entre ells». Bricaud, amic també de la patrona, i que em coneixia, va
apressar-se a avisar-la: «Sap voste, aquest tipus que s’alberga a casa seva, que du aquest
nom, ha estat detingut a Tours i sera afusellaty». I va venir immediatament a despertar-
me, tement-se aquell perill imminent que m’amenagava.

La meva patrona ho havia organitzat tot. Era extraordinaria. Sens dubte, jo mateix
no hauria estat capag de fer res: prou fatalista, m’hauria limitat a veure-les venir. Perd
ella va muntar tot un escenari i va escriure’n el guidé. S’havia posat en contacte amb un
dels meus collegues, Collet, de qui devia coneixer I’orientaci6é politica perque havia
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estat detingut abans, en alguna ocasi6. Collet m’esperava a casa seva, amb un llit
preparat per mi, i jo devia refugiar-m’hi rapidament. Vaig sortir cap alla, enmig de la
nit, fregant les parets mentre caminava perque el toc de queda prohibia circular-hi a
partir d’una certa hora. El meu col-lega i la seva esposa em reberen amb tota cordialitat i
amabilitat. Em vaig comportar incorrectament amb ells després de la guerra, per algunes
divergencies politiques, i me’n penedeixo. La seva sogra, una institutriu jubilada, havia
estat de jove companya d’estudis de la meva mare, i sabia moltes coses de mi, molt més
del que jo hagués pogut imaginar.

Madame Chavelin, la meva patrona, també es va encarregar I’endema d’avisar de la
meva desaparici6 al director, pretextant una grip que em retenia al llit. Aixo €s el que
em va explicar. Seixanta anys després, no m’ho acabo de creure. Coneixia el director
des de feia décades, i és impossible que no li hagués contat la veritat; d’altra banda, el
director coincidia freqiientment amb aquell periodista, que no podia haver-se estat de
contar-li la situacio.

La persona que havia estat detinguda amb el meu nom, i presa com ostatge, no fou el
meu pare, com jo havia sospitat immediatament, sind el meu oncle: els dos germans
d’Hondt s’havien casat amb dues germanes, llurs madrines de guerra del 1914-1918. El
meu oncle havia estat detingut sense cap motiu que ho pogués justificar, tret del fet que
era el marit de la seva esposa. De tota la familia, podia sentir-se el menys amenagat. Per
que havia estat arrestat? L’enfilaren perqué ja el controlaven d’abans? Algh va dirigir
vers ell el desig dels assassins per protegir algu altre? Es va tractar d’un error de la
Gestapo? No tenien pas fama d’ineficaces, ni tampoc la policia francesa. Pero és ver que
hi ha ganduls arreu, que s’estimen més anar de pesca que fer amb eficacia la seva feina.
Com hi ha, arreu, gent que no és gaire espavilada, que es deixen enganyar i cometen
errors. La detencié del meu oncle sembla a tothom un fet insdlit, i després d’alguns dies
el van deixar en llibertat.

Antic combatent de la primera gran guerra, com el meu pare, el meu oncle era, com
el meu pare, encimbellat de medalles militars i de diplomes pel seu valor en el combat.
Va tenir mala sort al sorteig del reclutament, i havia fet tres anys de servei militar a
Beélgica, i després els quatre anys de la guerra, sempre a primera linia. Una de les
paradoxes d’aquells anys sorprenents era que els alemanys acordaven més o menys
hipocritament un respecte aparent i un cert tracte de favor cap els soldats francesos que
s’havien distingit en el passat combatent contra ells. Es tractava d’una més de tantes
extravagancies familiars: un homenatge als antics combatents, a la fi uns d’ells. Els
alemanys van alliberar cinc d’aquells presoners, entre ells el meu oncle, i van afusellar o
deportar la resta.

Vam aprendre una cosa a Chinon, i jo vaig poder sortir del meu amagatall. Les
explicacions al meu retorn a 1’escola caracteritzen un altre aspecte del que significava
I’ensenyament sota I’ocupacié alemanya.

Vaig tornar-hi un mati, sense haver avisat ningu, i sense saber com hauria d’actuar.
No havia fet pas una sollicitud de permis per absentar-me de la meva feina, ni
disposava de cap certificat medic, ni en tenia cap explicacio creible. I només la meva
patrona havia intervingut en aquella abséncia. Pero el director em va estrényer la ma:
«Com anem?», em va saludar, sense demanar-m’hi res més. «Va bé». Els meus
collegues no van dir-ne una paraula. Podria ser que no en fossin al corrent? No havien
notat la meva abséncia? Regnava, en el mon dels ensenyants, una solidaritat callada,
emotiva, solida. Després d’allo, i cada dia, durant moltes setmanes, vaig tornar a la
filosofia, tranquil-lament, com si no hagués passat res.
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Els cinc primers afusellats

El segon incident fou el dels cinc primers afusellats a Touraine.

Jo havia estat politicament molt actiu abans de la guerra, durant els primers temps
després de la il-legalitzaci6 del Partit (1939-40) i aixi mateix durant el primer any de
I’ocupacié alemanya. Feia pamflets i aquelles precaries papallones, que recordo
completament ineficaces i1 inutils. Amb el meu millor amic, féiem molta feina, i hi
passavem els dies i les nits, corrent els riscos més greus per aconseguir a la fi resultats
minims, casi irrisoris.

Els nostres procediments eren infantils, verament infantils. Els nostres escrits els
imprimiem amb auténtiques joguines de nins, a més de materials que anavem replegant
aci i alla. Recordo una petita impremta amb lletres de cautx(, que manipulavem
habilment. Com els infants que juguen a ser impressors. També hi havia una vella
multicopista, una Gestetner. Era, tot plegat, miserable.

Després de I’interrogatori de la policia, el setembre del 1941, vaig suspendre tota
activitat organitzada. Varis militants, entre ells mon amic, I’amic irreemplagable de la
infancia i I’adolescéncia, André Foussier, continuaren 1’activitat que haviem engegat
plegats. Havia contactat amb altres comunistes molt abnegats. Sens dubte havia pujat un
esglad dins la nostra organitzacié clandestina, tot sense parlar-me’n, com era la norma.
Llanc¢a aixi mateix, amb altres camarades, un petit periodic ciclostilat, del que haviem
estat fent proves. Era gairebé il-legible, i amb una distribucio pessima. Tant se val! El
que comptava era que la gent pogués constatar que nosaltres hi seriem sempre, i que mai
no capitulariem. Aix0 els animaria a mantenir una oposici6 activa als alemanys...

Tot continua aixi fins el 7 de maig del 1942, quan André va ser detingut amb altres
quatre companys. Van ser conduits davant un tribunal alemany, al Palau de Justicia de
Tours, on van ser condemnats a mort i executats alguns dies després, el 14 de maig.

Per mi fou un cop terrible. Vaig anar de seguida a explicar tot el que en sabia al
responsable que se situava damunt meu dins el partit. Era un professor d’historia de
I’Escola Primaria Superior de Tours, on havia estat desterrat des de Montmorillon, pels
volts del pacte germano-soviétic. Era amic de la familia de la meva dona, i jo el
coneixia d’antuvi. Sabia que havia estudiat a Saint-Cloud, que aleshores formava
exclusivament els professors de la primaria superior, mentre que a la seu del carrer
d’Ulm, en principi, es formaven els professors dels instituts.

El vaig trobar, immediatament després de les execucions, for¢a desmoralitzat. Jo no
havia fet gairebé res d’important durant tota la guerra, i sens dubte no tenia el caracter
necessari, i aixd0 no obstant em trobava de cop —per la meva familia i els meus
antecedents— enmig de situacions objectives dificil d’administrar. Els meus camarades,
que em coneixien bé, m’encarregaven petites missions. Vaig contar a Jean Guillon tot el
que sabia dels cinc afusellats, especialment del meu amic Foussier. Aleshores, ell ho
ignorava gairebé tot de I’afer.

Mentre li ho anava explicant, va sortir un tipus de 1’habitacio del costat i entra dins
el petit menjador on Jean i jo conversavem. Havia pogut escoltar, a través de la porta,
tota la nostra conversa. Aquell home duia unes ulleres de vidres extremadament
gruixuts, evidentment no per veure millor, sind per no ser reconegut. Els personatges
clandestins adoptaven de vegades camuflatges excessius, tan excessius que els
denunciaven al moment a les mirades de les persones experimentades...

El tipus va entrar, sabent de qué anava el tema, tot detectant un ambient emotiu. Em
va donar un copet a I’esquena: «No és una tasca facil aquesta que ens ha tocat de fer,
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camarada!» Al meu dedins jo n’estava prou convengut, que tot alld no era gens facil,
que no era pas una feina de monges (tot i que també sabia que hi havia algunes monges
que s’arriscaven a feines semblants). Perd no hi estava gens d’acord sobre 1’abast d’«el
que nosaltres feiem», perque jo, engrescat en aquells petits encarrecs, em diferenciava
molt d’ell i de Guillon, 1 de molts com ells, clandestins actius, combatents temeraris.

Guillon i I’altre home s’aveniren rapidament, i decidiren que jo aniria a veure la
mare de 1’amic afusellat, Madame Foussier, a la que jo coneixia bé, per informar-m’hi,
si era possible, d’algunes coses que ens inquietaven: en primer lloc, qué havien trobat
els agents de la Gestapo a la seva casa, 1 qué se n’havien dut en el moment d’arrestar-lo;
en segon lloc, qué havia passat amb tot alldo que no hi havien arribat a descobrir; tercer,
que estava realment passant a la seva familia, perque corria el rumor que el pare,
desesperat per la mort del seu fill, havia caigut en una sort de bogeria agressiva vers el
fill mort. Hom xiuxiuejava que el pare no odiava només els alemanys per haver mort el
seu fill, sin6 també el fill mort, per haver posat en perill la seva vida per motius politics,
sense pensar-s’ho, palesant la poca estimacié que tenia pels seus pares. Els pares, de
vegades, s’estimarien qualsevol desgracia abans que sacrificar llurs fills per la patria.

L’endema vaig anar a veure la mare d’André. Una gestié necessaria pero, al mateix
temps, esgarrifosa. Anar a la casa d’algu que acaba de ser afusellat quan hom mateix se
sent sospitds és com llencar-se dins una ratera. Pero, sobretot, em temia el pitjor.
M’imaginava que la mare m’aclapararia: el meu fill ha mort, i vosté és viu! Es vosté que
hauria d’afrontar aquest castig, voste que I’havia encoratjat tant de temps a arriscar-se al
maxim! Sentia, jo mateix, una mena de vergonya d’estar viu, com m’havia de passar
cada cop que es repetiren circumstancies semblants.

Va ser pitjor que el pitjor que hagués pogut imaginar. Aquella dona, aquella
desgraciada mare, no em va aclaparar amb els seus reprotxes: al contrari, se’m va
llencar a sobre com si jo fos el seu fill, ara retrobat, i comenca a delirar. M’abracava,
m’acaronava els cabells; era espantds. Al cap de pocs dies, es va suicidar. I alguns dies
després, el pare, que no havia pogut tornar-se completament hostil a la memoria del seu
fill, ben segur, i al que jo havia tornat a veure, dramaticament, en I’endemig d’aquelles
dues tragedies, també es va suicidar.

Abans per la mare, i després pel pare, els funerals van esdevenir manifestacions anti-
alemanyes. Naturalment, jo no hi vaig poder participar, perd el meu pare hi va anar,
duent les flors. Durant aquells anys els enterraments eren 1’iinica ocasio que hi havia per
manifestar-se. La gent s’imaginava que els alemanys i la policia respectarien un seguici
finebre més que no una demostracidé explicitament politica. Foussier estudiava
farmacia. El pare Arnaud de Solages, capella dels estudiants, va dir una missa
clandestina en memoria de 1’estudiant mort, i d’aquells primers afusellats a Touraine.

La seva mare va ser capag¢ de comunicar-me algunes informacions utils. En diverses
ocasions havia sorpres al seu fill, sense que aquest s’adonés, mentre amagava alguns
objectes davall d’unes lamines del parquet, al sostremort aillat que feia servir com a
estudi. Jo també coneixia aquest raco secret, per una bona rad. L’amagatall va escapolir
a la recerca dels agents de la Gestapo. Just després de la seva intervencio, la mare
d’André havia tingut prou anim per aixecar aquelles fustes: hi va trobar alguns textos
impresos, 1 una llista de noms, de longitud considerable. Immediatament, ho va cremar
tot. Em sembla que, segons les normes de la clandestinitat, André no hauria d’haver
redactat i conservat aquella llista, com havia fet. Perdo també pot ser li haguessin
encomanat funcions que jo no sospitava. En qualsevol cas, vaig poder informar a
Guillon de tot el que la mare, preocupada pel desti dels amics de son fill i de la
supervivéncia d’un moviment en el que ella no participava, m’havia revelat.
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I, després d’aquells dies, hagué de reprendre flegmaticament les meves classes de
filosofia. Aquelles classes que complien la seva funcié habitual i tradicional, malgrat
tots els trangols. Aquelles classes que, a més, jugaven, per aquell impressionable
professor, una mena de paper terapeutic de distraccio i de calma.

La batuda

A I’escola de Chinon, jo feia les meves classes —si aquesta expressio no ha de sonar
massa grandiloqiient— dins d’una cambra triangular, minuscula, gens adaptada a
aquella funcié. Hi disposava d’una petita taula allargada que feia de suport per un
fogonet que feia servir gas, o carb6 de llenya. Al damunt, era tot cremat i foradat. La
cadira era camatorta, per si faltava res. Tanmateix, tot allo m’era indiferent.

Xerrava sempre dempeus, i sense papers. I hi podia veure per damunt de 1’aiguavés,
a través d’una porta de vidre, I’entrada de 1’escola. Un mati, vaig veure un quepis de
gendarme que travessava aquell pati. Vaig adonar-me tot d’una que venia a cercar-me.
Efectivament, uns minuts més tard, el director em crida al seu despatx: una convocatoria
durant les classes, una cosa insolita.

El director em digué: Aquest és el sotstinent o ajudant Carat (no em recordo
exactament del seu grau), que ha vingut a informar-me que els alemanys estan fent una
gran batuda a la nostra regio, i que voste esta entre els afectats. No vol detenir-vos dins
la classe, davant dels alumnes, i hem convingut que vosté anira a la comissaria i es
presentara voluntariament a les autoritats.

Era una situacié ben confusa. En aquestes ocasions, hom dubta. No sap exactament
qué decidir perque, no havent-hi res millor que triar, de vegades adopta decisions que
ben segur semblaran for¢a equivocades als ulls dels que s’ho miren de fora. Qué volia
en realitat aquell policia? Per si faltava res, aquell gendarme era el pare d’una meva
alumna: un dilema tipicament cornelia. Volia proporcionar-me, amb aquella oferta, la
possibilitat d’escapar-me? Tanmateix, no podia fer-ho, tot i que ell ignorava 1’entrebanc
que jo hi tenia. jHi va pensar, amb el meu el director, que posat que jo era un «filosof»,
seria sempre incapa¢ de qualsevol accidé que em convertis en un fugitiu i que em
mantindria sempre «innocent» als ulls dels alemanys? Tal vegada pensava que un
professor com jo, arrestat per error, no tenia res que témer, i que després de ser
interrogat em deixarien lliure. En conjunt, un misteri.

En tot cas, vaig pensar, cap problema. La meva dona era lluny de Chinon, a casa de
la seva mare, perqué també tenien greus problemes politics a la familia. Vaig anar a la
gendarmeria. Quan vaig passar davant ca seva, el meu barber —prou enterat del qué em
passava— em va reclamar el seu llibre de Nietzsche, tot sospitant, com a minim, que no
ens tornariem a veure mai més. A la gendarmeria hi regnava un ambient estrany. Els
policies em coneixien, i la filla del sotstinent —Ila meva alumna— s’esfor¢cava per
donar-me uns mocadors, que jo havia oblidat d’incloure dins el meu equipatge de
detingut, fet a corre-cuita.

De sobte, en un instant, i autoritzats pels policies, van entrar a la sala on m’havien
deixat sol tots els alumnes de la meva classe —tret d’alguns interns, que el director no
havia deixat sortir de I’escola. Venien a fer-me companyia en aquell moment dificil. I
aleshores, enmig de tots ells, vaig fer, per uns moments, de petit Socrates. Els vaig
contar algunes histories anodines, no ho record gaire. Els podia contar qualsevol cosa,
excepte la veritat. No es tractava de declarar, més del que hagués fet a un altre lloc, les
meves opinions politiques profundes, ni la meva opcié de patriotisme. Tampoc no era
qliesti6 de proclamar ingenuitats que, en una ocasié aixi, resultarien ridicules,
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declaracions del tipus: «Estic contra els alemanysy, precisament en el moment en qué
havia caigut a les seves mans.

Vam parlar de tot i de no res, fet que en aquella conjuntura prenia un significat prou
eloqgiient. No pensavem, ni els uns ni els altres, més que una sola cosa. N’havia que
ploraven, i d’altres que no aturaven de parlar, nerviosament.

Va arribar un autocar, amb soldats de la Wehrmacht, soldats grollers que reien
mentre clavaven ritmicament en terra les culates dels fusells, per atemorir-nos. Erem
molta gent dins la comissaria, tots capturats en la mateixa operacié policiaca, i la
majoria no ens coneixiem: hi havia un vell llenyataire, un jove hostaler que vaig reveure
després de la guerra, un paleta, i molta gent que m’ha fugit de la memoria.

L’autocar va arrencar, i ana recollint durant el trajecte, aqui i alla, ramells de
detinguts. Vam arribar a Tours i aparcarem dins un quarter, després destruit, que estava
situat prop del lloc on és ara la universitat. Ens hi van repartir per algunes grans sales.

Hi havia una gran quantitat de presoners. Per ventura cinc-cents? Havia estat una
batuda massiva, sens dubte la més gran a Touraine. Es va distingir també pel fet que van
aplegar tot tipus de gent, malgrat la majoria, ben segur, eren comunistes, o gent que era
tinguda com a tal, o gent que hom sospitava que podia esdevenir-hi. Perd també hi havia
gaullistes, un bon grapat, i fins i tot devots de Pétain! Sortosament, aixo hauria de servir
de coartada, tres dies després, per una alliberacio general. Encara no sabem perque tots
aquells sospitosos vam ser desencarcerats. Va correr el rumor que hi havia hagut
equivocacions, que haviem estat detinguts per distracciéo d’alguns col-laboracionistes i
seguidors del govern de Vichy, i no vam arribar a patir cap triatge; d’aquesta forma, per
evitar la injusticia que hagués suposat, van deixar anar tothom! O potser no es tractava
més que d’un simple cens politic: 1’objectiu es reduia a confirmar algunes fitxes
policiaques. Evidentment, tot alld no era pas veritat. I va haver-hi diferéncies. Jo vaig
ser alliberat dels ultims, potser el darrer de tots.

Al quarter, vaig trobar el meu pare. Els esbirros nazis havien anat primerament a
cercar-me a casa i, com que no vam trobar-m’hi, van detenir-lo. I encara sort que no van
detenir, en el mateix moment, la meva mare!

El meu pare sabia sortir-se’n de totes. Antic combatent, no tenia por de res.
Xampurrejava I’alemany. En realitat, no I’entenia gaire, pero ell creia que si, i feia com
si ’entengués perfectament. L havien engabiat a la segona sala del quarter, pero va
arribar a circular per tota la caserna repartint-hi els bidons de sopa. Quan em va veure,
va fer un gest de desencant. Evidentment, esperava que aprofitant el seu arrest, jo hauria
tingut el temps i I’empenta prou per salvar-me. No estava gens preocupat per la seva
sort. Els meus pares sempre havien desitjat que jo m’escapolis, sense haver estat mai
preocupats per ells mateixos! Es van preparar per suportar qualsevol cosa. I jo només
volia mantenir-los fora dels meus balls, on pensava que relliscarien rapidament, tot sols.

Vaig saber molt més tard que D’inspector de policia que em va interrogar
superficialment era la mateixa persona que havia dirigit I"operacié de detencio de
Foussier. Aparentment, no va establir connexi6 entre els dos assumptes, i no va tenir ni
un indici de la nostra amistat i complicitat. Ho va ignorar tot, sens dubte. Tot allo va ser
forca xocant. Em va demanar, com feia a tothom: Religio? Vaig respondre sense
vacil-lar: Catolica. Aixo queia pel propi pes: estava a Tours, per tant era catolic, com
tothom; tenia els cabells molt rossos, com tots els aris, i no tenia en absolut la pinta d’un
comunista.

Al cap de tres dies em van alliberar. Vaig tornar a casa. En aquella época, ningua no
se sorprenia de res. Ara, mirant cap enrere, ho trobo tot desconcertant. Tornavem d’una
batuda immensa, cinc-cents individus ficats d’una tirada a la garjola (el 24 de marg del
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1943). Tota la meva familia em va donar per mort. Abans que ens alliberessin, havia
escrit una carta a la meva dona, que encara conserva. Perd vaig regressar a Chinon. El
director es planta a la porta, amb els bracos creuats a I’esquena, amb un gest familiar,
tot somriure. Tot s’ha arreglat! Els col-legues em van envoltar, visiblement contents.
Vaig adrecar algunes paraules als meus alumnes: un innocent s’ha escapat. I vaig
continuar la meva classe on 1’havia deixada...

Aixi va ser: el desti d’aquell professor va subsistir a alguns sotracs, i les llicons van
continuar.

M’havia casat alguns dies després que el meu amic fos afusellat. Les amonestacions
van ser penjades amb temps. Ell havia estat 1’unic convidat a aquelles pobres noces, que
van ser a Chinon per evitar que el meu nom fos anunciat, com s’acostumava, a 1’alcaldia
de la ciutat. Ni la meva mare ni el meu pare ni el meu sogre no van poder assistir a la
cerimonia —si podem emprar aquest mot. Fou una gran sort que jo hi pogués anar, i que
també hi pogués assistir la meva dona! En aquelles circumstancies poc comunes haviem
d’evitar la curiositat dels veins, dels col-legues de 1’escola, dels alumnes! Encara i aixi,
el director, que ensems era el batle del poble, no ens va plantejar cap qiiestio indiscreta.

Jacques Moreau

Hi hagué un altre incident —que malgrat no va afectar directament les meves
classes, pero si la meva filosofia— potser també mereix ser relatat.

Jo havia comengat el preuniversitari (la khdgne) a Poitiers 1’octubre del 1938, i hi
vaig restar, intern, fins el juliol del 1940. Els meus professors del liceu havien insistit als
meus pares perqué emprengues aquesta opcid després del batxillerat. Encara no existien
les beques per als estudis universitaris, i de vegades hom escollia aquells estudis de
preparaci6 per poder entrar a alguna universitat, confiant en el futur. Aquell internat, on
menjavem i dormiem, ens preparava magnificament, dins del districte universitari. I
hom hi podia comengar, al mateix temps, els estudis en algunes facultats.

Dins del meu grup de nou arribats a aquella escola, vinguts des dels set departaments
que constituien aleshores el districte universitari de Poitiers i on era 1’Gnic centre
preparatori, vaig coincidir amb un al-lot de la regié de Vendée, Jacques Moreau, una
mica més anticlerical que els altres. En aquella regio, les oposicions en materia religiosa
eren molt més determinants que a altres llocs.

Al principi, aquell jove no ens crida gaire 1’atencio. Era forga simpatic, com tots els
altres companys, alegre, rialler, i vam trigar a fermar-nos amb una relaci6 privilegiada.
El seu ateisme —més virulent que el meu— ens havia d’apropar forca, i aviat
esdevindria una qualitat espiritual i practica que ens distingia dels altres companys —
tampoc no gaire devots, amb algunes excepcions poc remarcables— perd fermats amb
forts lligams formals a la religié familiar.

Tenia una altra particularitat notable: es definia politicament. Era el que en déiem
pivertista. Es tenia per un home d’extrema esquerra perqué estava adherit a 1’ala més
progressista del Partit Socialista, els flancs dels pivertistes, que prengueren el nom del
seu lider, Marcel Pivert. A mi, no em convencien gaire.

El segon curs del preparatori, el 1939-1940, ens vam acostar decisivament. Tot dos
vam triar definitivament de fer la llicenciatura de filosofia. Vam obtenir plegats el
carnet de conduir, al mateix temps que ens preparavem pels examens per entrar a la
facultat. Uns examens més aviat mistics perque, escassos com anavem d’una prévia
preparaci6 satisfactoria en altres matéries, no podiem alimentar moltes esperances de
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tenir-hi exit, ni 'un ni 1’altre. Vam acordar, en conseqiiéncia, no atorgar gaire
expectatives a aquells estudis superiors de filosofia.

Se’ns permetia sortir junts del liceu per assistir a algunes classes de filosofia a la
facultat, amb unes condicions molt precises de calendari i d’horari. Aixo afecta el nostre
ritme d’estudi a 1’escola i a les nostres existéncies en general. Sempre ens trobavem
junts. I, amb el temps, la nostra amistat es reforca.

Quan jo vaig ser designat per ensenyar a 1’escola de Chinon, la tardor del 1941, ell
va quedar-se a Poitiers, com alumne lliure. Prenia apunts a les classes de filosofia, a les
assignatures que jo no podia assistir regularment, i me’ls passava, compassivament. Els
vincles entre els nostres objectius ens aproparen, malgrat algunes divergéncies, com ho
van fer els nostres costums i les nostres orientacions politiques, molt semblants.

Ell sabia perfectament qui era jo, perque des que vam iniciar el preparatori, el 1939,
no vaig amagar-li-ho en absolut, i jo em mostrava, fins i tot, dolcament provocador. Ja
al liceu de Tours tots els alumnes i els professors coneixien les meves opinions, que jo
proclamava insolentment. Durant el periode del front popular el curs del liceu va
esdevenir una mena de miting permanent. Ho vaig trobar fantastic. Més tard, ni els
testimonis d’aquells anys del liceu de Tours ni els de Poitiers no em vam denunciar mai,
ni durant la «guerra beneita»® ni durant 1’ocupacid, tot i que alguns antics companys se
n’haguessin pogut aprofitar. Eren un parell de centenars de persones els que n’estaven al
cas, cada una de les quals podia haver tingut la idea de noure’m, tot denunciant-me. Fet
i fet, les dentincies eren, pel que creia, extremadament rares —en la mesura en qué puc
fer-ne una estimacio. N’hi havia que denunciaven algl, em sembla, perd no tant per
motius politics com per algun interés personal més o manco immediat: sempre en
trobareu que volen emprenyar el veinat, els que volien adquirir uns terrenys que el
propietari no volia pas vendre’s, els que pretenien quedar-se amb els béns dels jueus,
etc. També¢ hi havia, evidentment, els traidors consumats, els delators politics, pero jo
suposo —potser injustament— que eren una categoria bastant minoritaria, tot i que
perillosa fins a un limit extrem.

Un dia que havia pogut anar a Poitiers, Moreau va interrompre una conversa
anodina, m’ailla i em declara, en resum: «Vaja! S¢é prou qui ets, i has de saber que m’he
fet gaullista». Com havia estat pivertista, es tractava d’una conversio de 180°. Per qué
no? No em va sobtar gens. De gaullistes n’hi havia de tot tipus. M’ho explica: «Som
gaullista perqué hem fundat un moviment de resisténcia a Poitiers, i el cap —em parlava
de “cap”, un mot que, entre nosaltres, sonava un poc ridicul—, el nostre cap, desitja
entrar en contacte amb el moviment comunista per veure si podriem establir algun tipus
d’alianga, o per ventura crear un moviment unicy.

S’imposava la prudéncia. Ja contdvem amb un gran nombre d’empresonats, de
deportats, afusellats i assassinats. Cultivavem una mena de cultura del perill i de la
clandestinitat. No podia avangar-me gaire, ni tot d’'una. En els primers moments, vaig
fer com si no estes interessat en aquells problemes. Perd aixo no el va enganyar, perque
estava molt segur del qué es feia. Va tornar a la carrega. Si hom jura als altres quelcom
que no creu, encara s’ho creu més, perqué no podem estar-nos sense creure alguna cosa.

Al final, vaig consentir de parlar-ne a un vell militant que coneixia, que per ventura
mantenia algun contacte amb I’estructura del partit i que, si de cas, em diria com

* La «drole de guerre», la guerra beneita o ridicula, com la comengaren a anomenar els decebuts amb el
govern francés quan se sotmet¢ rapidament als nazis. (N. del t.).
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estaven les coses; per la meva part —li vaig dir— jo ignorava qué en restava, de
’organitzaci6 del partit, perd miraria d’informar-m'hi...

Vaig retre comptes al meu responsable, Jean Guillon. Era un professor amb tota la
fusta dels resistents. Havia hagut de fugir aviat i engolir-se en la clandestinitat més
completa. Quan els alemanys van arribar a ca seva per arrestar-lo, i mentre la seva dona
els entretenia uns moments a la porta, pogué esconillar-se per un ventall6 de les golfes i,
botant de taulada en taulada, aconsegui escapar-se dels nazis. El partit el va enviar a
militar al departament del Nievre, des d’on seria deportat a Mauthausen, sota una falsa
identitat. Després de la guerra va ser molts anys diputat a I’ Indre-et-Loire.

Li vaig sotmetre les propostes de Jacques Moreau, i vaig demanar-1"hi I’opinio. Qué
hem de fer? Qué hi podem respondre? No estava visiblement més animat que jo
d’enredar-nos en aquelles negociacions. La perspectiva no li semblava gens atractiva!
N’era molt més partidari de mantenir-s’hi en guardia. Son els anglesos, i les nostres
opcions politiques, ara com ara, divergeixen molt; si entrem en contacte estret amb
aquesta gent, ens en podrem sortir, sigui per motius tactics o, sobretot, si n’obtenim
mala traca? Perd, esperit positiu, després de reflexionar-hi, troba el punt just de la
quiestio: de totes formes, aquests gaullistes ja et coneixen, i sabien que podries trobar-los
el que et demanen, o no. Encara que volguessin entregar-te, no podrien. Tu no tens res a
perdre. Si tens confianga en el teu amic, ves-hi.

Jo confiava en el meu amic. I hi vaig anar. Moreau em va conduir tot d’una a la casa
del «cap». Quina imprudéncia! Rebre sense mascara, al més alt nivell, un ali¢ a
I’organitzacié gaullista, directament! EI nom del «cap» estava anunciat a la porta del
domicili. Em vaig adonar perqué el coneixia: era un advocat dels tribunals de Poitiers,
Louis Renard, que havia estat president de I’ Associacié d’antics alumnes del liceu. No
feia gaire, els del preuniversitari havien participat amb aquesta associacid en una petita
festa commemorativa. Vaig tenir-hi 1’ocasié d’entrevistar-me uns moments amb ell.
M’havia contat algunes coses interessants. En tornar-lo a veure, el vaig reconéixer
immediatament. I ell, se’n recordava de mi? Tanmateix, Moreau li havia revelat el meu
nom. I no tenia moltes coses més que amagar de la meva identitat. Tot era prou molest.
Havia quedat clar que jo no venia a llengar-me a un parany? Qui de nosaltres es va
revelar més imprudent?

Tot allo va esdevenir-se en un dels llocs més vulnerables: el seu despatx d’advocat.
A un pis gran, ocupat per moltes oficines, per on circulaven moltes persones enfeinades.
Aparentment, Renard havia triat aquella tactica —que molts dels seus amics haguessin
rebutjat—, i que certament tampoc no tenia res a veure amb les nostres: s’autoproclama
un home moderat, eventualment un receptor ingenu de les falsedats del Mariscal, per
dissimular millor la seva posicid, extrema i ben decidida. Aquella cita, enmig de tota
aquella gent, no em va informar de res del que m’esperava.

Moreau i jo ens haviem de comportar com dos estudiants ben educats que van a fer
una consulta juridica al despatx d’un professional. Vam asseure’ns davant la seva taula.
Ell seia davant de dues senyeres tricolors, desplegades, creuades, sobre la paret. Antic
oficial de la guerra del 1914-1918, i visiblement mutilat, jugava davant el public el
paper de «l’ex-combatent que acceptava la pau dels valents», un dels eslogans dels
col-laboracionistes. Sens dubte s’estimava que aixi enredaria als alemanys. Era una
manera d’actuar com qualsevol altre. Després de tot, ningli no tenia el secret del métode
infal-lible. Pero jo no estava gens tranquil. Des que vaig entrar en aquell despatx vaig
tenir la intuicidé que la cosa no rutllaria. Naturalment, ell va fer com si no em
reconegués, i jo vaig fer com si no I’hagués vist mai. Pero la seva persona es va lliurar
completament a la meva bona fe. Tot va agafar un aire un poc teatral.
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Renard em va amollar un llarg discurs, impecablement construit. Aquell assumpte
estava calculat minuciosament, i 1’havien preparat amb tota cura. Duia a terme un
projecte radicalment diferent del nostre.

Aquells patriotes havien decidit organitzar un regiment. Eren oficials i suboficials de
la gran guerra. Reorganitzarien el seu regiment —n’he oblidat el nombre—,
virtualment, preventivament, com els soldats d’argila de I’antic imperi xinés. Immobils,
esperarien. Quan des de Londres es donés el senyal, arribat el dia J, s’al¢arien en armes.
Pero, per poder sublevar-s’hi massivament havien d’estar preparats des de molt abans.
Tanmateix, nosaltres som només 1’estat major, un grup d’oficials patriotes, competents i
resolts, perd encara ens falten les tropes. I sembla que ells, els comunistes, disposen de
nombrosos efectius (era un punt de vista molt optimista i prematur!), perd inexperts i
sense caps militars experimentats. Aixi que hauriem de posar-nos d’acord: nosaltres
estem preparats per al comandament, i vosteés ens forniran les tropes. Renard va intentar
d’apuntar un somriure, ben segur per alguna rad¢ diplomatica, amb el proposit soterrat,
per altra banda, d’establir una veritable cordialitat: «Discutirem junts, i junts, ens
posarem d’acord».

La tactica proposada xocava amb les nostres perspectives: per nosaltres, era
inacceptable i, en tot cas, vergonyant. Procedir aixi, gairebé al descobert, ens semblava
suicida. A més, aquella actitud general vers la guerra nosaltres la denominavem
«dilacionisme»: dilacionisme pur i dur, equivocadament o amb rad, com podriem
continuar discutint encara avui. Per als comunistes, es tractava d’actuar tot d’una o, com
a maxim, el més aviat possible, per donar suport als esforgos militars que ja feien els
aliats. El de menys era allo que ells proclamaven: que el sol de Franga cremava sota els
peus dels soldats alemanys, i que aquella cremor esdevindria insuportable per als
ocupants. El que veéiem nosaltres era que els nazis vivien a Franga, a casa nostra, «com
Déu», segons 1’adagi que ens era ben familiar. Hi descansaven i s’hi arrepapaven, i bé
que feien, i quan estaven ben empolainats, es tornaven a distribuir per assassinar arreu
d’Europa.

Renard mantenia una altra visi6. Podria ser que tingués radé? Fou dificil, d’alla
endavant, jutjar-ho. Pero, en aquell moment, jo sentia com encara creixien les meves
reserves contra aquells projectes.

Tornat a Tours, vaig informar de I’entrevista a Jean Guillon. Preveia que la seva
resposta seria negativa. I no podia ser més que negativa. S’estima perillds continuar
amb aquells contactes. Erem al bell mig d’una etapa politicament transitoria. Faltava
algun temps per als llagos organitzatius entre els gaullistes i els comunistes. Per una
vegada —i jo vaig avangar aixo a titol d’hipotesi— la unid s’establiria abans «als cims»
de les organitzacions, dins del Consell Nacional de la Resisténcia, en el govern
provisional, on es reunien de net a net les diverses faccions anti-alemanyes.

A les bases, entre el 1941 i el 1943, un periode mal conegut, aixo no era gens facil.
El 1943, després de la decisiva derrota dels alemanys a Stalingrad, la resisténcia es va
organitzar i reforgar. Stalingrad marca al gran tomb de la guerra, pero la gent no en va
prendre consciéncia immediatament, de la seva amplitud, del seu abast, de les seves
conseqiiéncies. Els nazis van encertar, abans que nosaltres, el que aquella desfeta
anunciava, i decretaren tres dies de dol a tot Alemanya. De seguit, els moviments de
resistents de tota classe arreu d’Europa es desplegaren intensament. La trobada amb
Renard es va produir en un moment fronterer, indecis, i confiis. En el record de les
respectives actituds, també convé tenir esment del retard i la incertesa de noticies, i de la
seva assimilaci6. Aleshores, els conjurats de la xarxa de Renard es mostraven
extremadament optimistes, i encoratjats i animats per treballar, de qualsevol manera
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possible, per I’alliberament del nostre pais. Perd quan aquest moviment comenca, les
forces alemanyes acampaven als afores de Moscou, i gallejaven a Tours i a Poitiers, i
Rommel amenacava El Caire!

Renard, home de gran qualitat humana, confiava en 1’avenir, mentre el present
pesava de manera aclaparadora. Sabé agrupar al seu voltant als millors homes i dones de
la regié de Poitiers, dins d’'una empresa que en cap moment va dissimular els seus
perills, i aix0 no hagué de ser facil. Alla s’hi trobaren homes de dret, comerciants,
professors, entre ells aquell professor universitari de geografia, Lefebvre, el germa del
prestigios historiador del robespierrisme...

Després d’aquell fracas, vaig reprendre, encara un cop més, les meves classes de
filosofia, i vaig continuar avangant la meva investigacio —futura tesi doctoral— sobre
Spinoza.

No sabria dir si tot allo va significar un nostre rebuig a Jacques Moreau, o si
simplement, callant-me, ajornarem quelcom futur. Ho repassava mentre tornava a
Poitiers. Un dia, em va convidar, amb no sé quin pretext, a acompanyar-lo a casa seva,
molt propera a la facultat de lletres, al carrer que encara no duia el nom de Descartes.
En entrar-hi vaig entendre’n tot d’una el perque. L’havia decorat ostensiblement amb
dibuixos erodtics, prou verds, diguem-ne. Era, com jo, un ateu, més aviat jansenista.
Aquella frivolitat no era més que una de les seves. Em va deixar un poc parat.

Evidentment, no hi vaig caure en el parany. Sabia molt bé com fer-me’n carrec. Ell
havia decidit de practicar aquella mena de camuflatge: «Oh, jo, ja ho veieu, ja no faig
politica, ja no mantinc cap contacte amb ning de la resistencia. Vull viure la meva
vida, d’estudiant, divertir-me, anar de festa..!» Com creure’m tot alld d’un filosof? No
em va enganyar ni un instant. Quan van arribar-hi, tampoc no va enganyar a la Gestapo.
Tota la xarxa de Renard van ser detinguts, crec que una vintena de persones. A Poitiers,
el carrer del liceu du des del 1944 el nom de Louis Renard.

Alguns d’aquells conjurats per la llibertat van ser empresonats, al principi, a la presé
de Poitiers, i després deportats, i deu d’ells —entre altres Renard, Lefebvre i Moreau—
van ser decapitats amb la destral, a Wolfenbiittel, després de ser-hi condemnats per un
suposat «tribunal popular» hitleria.

Dins de les alternatives de la guerra, la filosofia, veritablement, ho va pagar car. El
seu ensenyament, fins i tot en els llocs més modests, va veure’s trasbalsat per les
circumstancies exteriors. Mentre fou possible, es va mantenir fidel a ella mateixa, i als
seus continguts. Aquests, malgrat tot, no van alliberar-se de ser modificats, sota aquelles
pressions. Les modificacions de 1’expressio filosofica, sota un régim d’opressio politica,
podrien ser el tema d’un altre estudi.
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RESUM: En quant a text, £/ concepte d’angoixa és una obra que es presenta com un tractat académic que
versa sobre 1’angoixa i el pecat. No obstant aixo, I’obra no en diu res del pecat, i de ’angoixa, ben poca cosa.
Alguns especialistes de Kierkegaard fins han considerat aquesta contradiccié com a simptoma caracteristic de
la ironia kierkegaardiana i afirmat que, en veritat, £/ concepte d’angoixa no és altra cosa que una parodia dels
llibres de text. Bo i recollint les principals interpretacions que s’han fet de 1’obra, I’objectiu d’aquest article és
demostrar que, abans de res, El concepte d’angoixa és un discurs poeticoliminar que apunta devers allo que
justament no pot ser dit, ans Gnicament viscut en ’existéncia. El pecat és el limit de tot discurs, un buit en el
llenguatge que necessita de I’existéncia de I’individu per a omplir-se. D’aquesta manera, £/ concepte
d’angoixa esdevé una comunicacié indirecta més que, en comptes de presentar diverses opcions de vida,
exigeix al lector una decisio respecte del pecat i de I’angoixa.

ABSTRACT: As text, The Concept of Anxiety is a work that shows itself as a learned treatise that deals with
anxiety and sin. However, the work says nothing about sin, and very little about anxiety. Some Kierkegaard
scholars have even regarded such contradiction as a characteristic symptom of the Kierkegaardian irony and
stated that The Concept of Anxiety is, actually, nothing more than a parody of the academic textbooks. Giving
account of the most important interpretations of the work, the aim of this paper is to show that, first and
foremost, The Concept of Anxiety is a poetic-liminal discourse that points to what precisely cannot be said but
only lived within existence. Sin is the limit of all discourse, a void within language that needs the existence of
the individual in order to be filled. Thus, 7he Concept of Anxiety is another indirect communication, which,
instead of presenting various ways of life, requires of the reader a decision towards anxiety and sin.

1. Introduccié

El concepte d’angoixa [Begrebet Angest] fou publicat el 17 de juny de 1844. El
mateix dia, Kierkegaard també publicava el llibre intitulat Prolegs i tan sols quatre dies
abans, les Engrunes filosofiques sortien a la llum publica. Pel que sembla, segons un
esborrany del Concepte d’angoixa, Kierkegaard havia planejat signar 1’obra amb el seu
propi nom," d’aqui el caracter personal de la dedicatoria de I’obra a P. M. Moller, el seu
professor preferit. Tot i que aquest pla fou posteriorment rebutjat i substituit per la
signatura d’un pseudonim —Vigilius Haufniensis— hi ha qui encara continua pensant

"' Cf. Pap. V B 42 (Soren Kierkegaard Papirer, vols. I-XVI. Copenhaguen: Gyldendal, 1968-1978). D’aqui
en endavant citat com a Pap., volum, seccid i nimero d’entrada. Totes les traduccions d’aquest treball son a
carrec meu, llevat que s’indiqui el contrari.
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que El concepte d’angoixa gaudeix d’un caracter directe i personal que el distancia de la
resta de la produccié pseudonima. Walter Lowrie, un dels primers traductors de 1’obra
de Kierkegaard a I’anglés, aixi ho manifesta:

No tenim la necessitat d’aplicar en aquest llibre [El concepte d’angoixa] 1’emfatica
adverténcia kierkegaardiana® de no atribuir-li res del que diuen els seus pseudonims.
Aquest ¢és el seu primer llibre completament serios, i tot el que nosaltres hi trobem pot
ser considerat, amb tota tranquil-litat, com la seva propia manera de pensar.’

Aquests mots de Lowrie, escrits com a guia de lectura per al Concepte d’angoixa,
contribueixen a entendre 1’obra com un escrit académic dirigit als distingits membres de
les facultats de teologia i de filosofia. Al capdavall, aquest és 1’estil que presenta a
simple vista 1’estructura de 1’obra i I’objectiu que diu tenir: «La present obra s’ha
proposat de tractar el concepte d’angoixa d’una manera psicologica, perd tenint in
mente 1 davant els ulls el dogma del pecat original».4 Fet i fet, és el Climacus de la
Postil-la qui, en 1’apéndix intitulat «una llambregada per 1’esfor¢ contemporani de la
literatura danesa»,” comenta que EI concepte d’angoixa és una obra que «difereix
essencialment dels altres escrits pseudonims» en tenir «una forma directa i ser, fins i tot,
en cert sentit, doctrinaria [docerende]».®

No obstant aixo0, i malgrat les aparences, El concepte d’angoixa no sembla tenir la
claredat d’exposici6 que demanaria una obra académica, 1’autor de la qual tracta
sobretot d’ajudar el lector cap a la comprensié del tema que proposa. Contrariament, E/
concepte d’angoixa 1 amb ella, el seu autor, I’enfosqueixen, i en comptes d’aclarir i
sistematitzar alld que son el pecat i I’angoixa, ambdds, obra i autor, versen sobre la seva
ambigiiitat, tot demarcant el limit de la seva comprensid, més que no pas sistematitzant-
ne I’entesa. L’objectiu d’aquest article ¢€s, doncs, aclarir 1’estatus del Concepte
d’angoixa 1 defensar-hi una postura. Com veurem, El concepte d’angoixa de Seren
Kierkegaard no és un tractat académic, sia psicologic o teologic, sind un discurs
poeticoliminar que apunta devers allo que justament no pot ser dit, ans inicament viscut
en I’existéncia.

% Aquesta adverténcia és feta a «una primera i darrera explicaciéy, text que clou la Postil-la conclusiva i no
cientifica de Johannes Climacus i en qué Kierkegaard aclareix la seva autoria envers les obres pseudonimes:
«El que és escrit és certament meu, encara que només en el sentit que hi he posat la productiva individualitat
poeticoreal i que mitjancant 1’audibilitat de la replica 1i he posat a la boca la seva concepci6 de la vida. Car la
meva condicié depassa la del poeta que poetitza persones malgrat ésser ell mateix ’autor en el proleg. Jo soc
justament de manera impersonal o personal la tercera persona, un souffleur, el qual, poéticament, ha produit
autors, els prolegs de qui son novament Ilur produccio, fins i tot els noms de qui ho sén. Es aixi que en els
llibres pseudonims no hi ha ni un sol mot meu; no en tinc cap opinio si no és com a tercer, ni cap coneixement
de llur sentit si no és com a lector, ni la més llunyana relacié privada amb ells, per tal com és impossible de
tenir-ne cap amb una comunicacié doblement reflectida. Una sola paraula meva, personal, en el meu propi
nom, implicaria un presumptuds oblit de mi mateix que, vist dialécticament, mereixeria essencialment,
I’anihil-laci6 dels pseudonims amb aquest sol mot» (SKS 7, 569-570: Soren Kierkegaards Skrifter, vols. 1-55.
Copenhaguen: Seren Kierkegaard Forskningscenteret i Gad, 1997; tot i que encara incompleta, faig us
d’aquesta nova i volgudament definitiva edici¢ critica sempre que sigui possible. D’aqui en endavant citat
com a SKS, volum i nimero de pagina o d’entrada). Traduccié de Saez, B. Enrahonar, [Barcelona], 29, 1998,
pag. 159-162.

> KIERKEGAARD, S. The Concept of Dread, trad. Walter Lowrie, Princeton: Princeton University Press,
1944, ed. 1957, pag. vi-vii.

* SKS 4,321.

* En aquest apéndix, Johannes Climacus revisa breument cadascuna de les obres pseudonimes.

% SKS17,245.
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2. Parodia o seriositat académica

Roger Poole, estudiés de 1’obra de Kierkegaard des d’una perspectiva
deconstructivista, afirma que El concepte d’angoixa €és una obra que segueix [’estil dels
tractats académics —en el fet d’utilitzar els seus mateixos termes i seguir les seves
mateixes categories i convencions— perd que, al mateix temps, n’esta fent parodia.’
Segons 1’autor, El concepte d’angoixa «s’esforga per representar-se alhora com una
obra impecablement académica i com la deconstrucci6 de tota obra d’aquest tipus».® El
titol 1 subtitol mateixos de 1’obra fan palesa aquesta ironica contradiccié6 —pensa Poole.
Essent I’angoixa un terme de I’ambit dels sentiments i aquest, un ambit sobre el qual
Heiberg’ havia dit no tenir cap mena d'estatus filosofic, «Haufniensis no solament fa de
I’angoixa tema de la seva obra, sind que en parla com a, et bregreb, un concepte.
Bregebet Angest»."” T, endemés, ho fa per mitja d’«una simple investigacio psicologica
que apunta vers el problema dogmatic del pecat original» en una época on la psicologia
es considerava un saber menor que no podia ni ambicionar la qualitat de ciéncia ni tenir
la gosadia de dialogar amb la ben considerada dogmatica.

Tanmateix, no tothom llegeix la contradiccidé que presenta El concepte d’angoixa
com una expressa parddia. Seren Bruun, per exemple, diu que I’oposicié que mostra
Haufhniensis envers el pensament especulatiu de 1’académia no és altra cosa que un
reflex de la problematica de Kierkegaard mateix a I’hora de reconéixer-se en 1’autoritat
de I’académia o en la de poeta. Prova d’aixo és que, de bell antuvi, Kierkegaard
planejava fer del Concepte d’angoixa una obra académica: «A la primera pagina dels
esborranys, en el titol, hi trobem les dues lletres ‘M:A:’. Apareixen sota el propi nom de
Kierkegaard i revelen que la seva intencié era fer us del titol académic de Magister
Artium. A més, ens adonem que en 1’esborrany i en el manuscrit definitiu, Kierkegaard
usa el titol “Sobre el concepte d’angoixa”, d’acord amb la tradicié de les dissertacions
en llati, les quals comengaven amb el ‘de’ seguit del principal objecte d’estudi».!
També Alastair Hannay es mostra partidari d’aquesta visié quan, en el seu darrer 1libre
sobre Kierkegaard, escriu: «Fa molt més sentit llegir ’angoixa de Kierkegaard [...] com
una temptativa de fer una obra que treu serios partit del llarg aprenentatge en filosofia i
teologia, —i, entre altres coses, demostrar I’habilitat académica a aquells a qui 1i hagués
agradat (també a ells) pensar que podia haver tingut com a col-legues, sobretot, perque
sabia que ells sempre havien sospitat que no era serids— que no [llegir-la] com una
deliberada temptativa de riure’s d’ells o mofar-se davant dels seus propis ulls de les
fatals limitacions del seu apreciat medi —el tractat académicy.'?

7 Vegeu POOLE, R. Kierkegaard. The Indirect Communication. Charlottesville i Londres: University Press
of Virginia, 1993, pag. 83-107. I tamb¢ ’article « ‘Dizziness, falling... Oh (dear)!...” Reading Begrebet Angest
for the very first Time». Kierkegaard Studies [Berlin i Nova York], WALTER DE GRUYTER, Yearbook 2001,
2001, pag. 203.

8 POOLE, R. op. cit., pag. 86.

? J. L. Heiberg fou el principal introductor i impulsor de Hegel a Dinamarca i també I’autor de les
recensions de dues de les obres de Kierkegaard: O aixo o allo i La Repeticio.

1 POOLE, R. art. cit., pag. 203. Cal remarcar que el fet que ’angoixa sigui un concepte ja és, per si mateix,
una contradiccid, car tota definicié que Haufniensis dona de 1’angoixa és ambigua i/o expressada per mitja de
metafores, o sia, no per mitja de conceptes sind d’imatges. Vegeu, per exemple, la notoria comparacié entre
I’angoixa i el vertigen (SKS 4, 365-366).

""BRUUN, S. «The Genesis of The Concept of Anxiety». Kierkegaard Studies, ed. cit., pag. 8. En aquest
article, Bruun afirma que en E! concepte d’angoixa hi ha un conflicte entre dos tipus d’autoritat: I’autoritat
académica i ’autoritat poctica (SKS 4, 359-360), 1 que el que reflecteix aquest conflicte és justament el fet que
I’autor estigui a cavall d’una aproximacioé académica i una aproximaci6 poctica al tema de qu¢ tracta.

2 HANNAY, A. Kierkegaard. A Biography, Cambridge: Cambridge University Press, 2001, pag. 227.
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Sigui com sigui, tant si es tracta d’un objectiu ferm en Kierkegaard —escriure E/
concepte d’angoixa com a parodia del pensament i discurs sistematics (Poole)— com
d’una problematica interna a la seva autoria —acabar fent del Concepte d’angoixa una
obra pseudonima a causa de la seva excessiva poética (Bruun)—, 1’oposicié entre un
estil académic i un estil poétic és més que evident. Haufniensis mateix ho fa manifest en
I’excursus del capitol I de la seva obra:

No és la meva intencid escriure una obra erudita [lerdt Veerk] o perdre el temps a
recercar proves de confrontacié literaria. Sovint, als exemples que s’addueixen a les
psicologies els manca ’auténtica autoritat psicologicopoética [psychologisk-poetiske
Myndighed]. Romanen com un aillat, notarialiter fet provat i, justament per aixo, hom
ja no sap si riure o plorar davant I’intent de tan solitaria i obstinada gent de crear alguna
mena de regla. Aquell que s’ha ocupat com cal de la psicologia i de 1’observacio
psicologica adquireix una flexibilitat humana general que el capacita, de cop, per
afaiconar el seu exemple, el qual, tot i mancat d’autoritat factual, en gaudeix d’una d’un
altre tipus.'

Essent aixi, la forma directa i el sentit doctrinari del Concepte d’angoixa s’han de
concebre amb relacio a quelcom ben diferent de 1’erudicié de 1’académia i del seu estil de
discursejar. Si bé El concepte d’angoixa va fer «un petit favor als ulls dels professors
auxiliars [docents]», aquest és vist, segons Climacus, com un «malentés» que té com a
compensacié la publicacio del llibre lleuger i alegre de Nicolaus Notabene.'* Pero,
aleshores, com cal entendre els qualificatius «directe» i «doctrinari» que el Climacus de
la Postil-la escriu amb referéncia al Concepte d’angoixa? Deixem que sigui Haufniensis
qui respongui amb una de les seves metafores:

Pel que fa a la meva humil persona, confesso amb tota sinceritat que s6¢c com a escriptor un
rei sense corona, i fins en el meu temor i tremolor, un escriptor sense pretensions. Es per
aquest motiu que si a una noble enveja o a una gelosa critica els sembla excessiu el fet de
tenir un nom llati, aleshores el canviaré de grat i em diré, per exemple, Jordi Rovira. Car no
voldria passar per res més que un profa, que especula, si, pero que, tot i amb aixo, roman
allunyat de I’especulacio."

No crec que aixo sigui una expressio de falsa modéstia, sin, més aviat, un avis al lector
per informar-lo, préviament, d’allo amb que se les haura d’haver; no fos cas que es trobés
amb el desengany de no adquirir aquella veritat triomfant i absoluta que tant prometen els
sistematics de 1’académia. Aixi, doncs, abans d’introduir el tema de la seva investigacio,
Haufniensis fa el gest de posar totes les cartes damunt la taula per dir, sense asos a la
maniga, quina en serd la forma del discurs i com hi anira intimament lligada amb el
contingut.

13 SKS 4, 359. Les cursives son meves.

' Cf. SKS 7, 245. Climacus es refereix aqui a Prolegs [Forord]. Sobtadament, i contrariament als seus
designis, Kierkegaard decideix signar el Concepte d'angoixa sota pseudonim i escriure un proleg alternatiu
conforme a la nova autoria. L’existéncia d’un proleg sense llibre i la necessitat de publicar altres escrits dona a
Kierkegaard la idea de compondre una nova obra: Prolegs i, amb ella, un nou pseudonim: Nicolaus Notabene.

Prolegs és un llibre de satira. Notabene t¢ prohibit, per la seva muller, escriure llibres, perd aconsegueix
saltar-se la prohibicié escrivint unicament prolegs de llibres. El caracter comic d’aquesta obra és rellevant, ja
que fa que El concepte d’angoixa no vagi acompanyat d’un discurs edificant, tal com passa amb la resta
d’obres pseudonimes, siné d’un llibre «lleuger i alegre» que n’equilibra la suposada seriositat.

¥ SKS 4,313-314.
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Segons la darrera citacid, Haufniensis discursejara a la manera d’un «rei sense coronay,
¢és a dir, com un autor sense autoritat i, per tant, com un escriptor que, en no ser propietari
exclusiu del sentit de 1’obra, esdevé «instrument» per a que es manifesti. D’aquesta manera,
I’autor no imposara la seva veritat, ans moura el lector a que la trobi per si mateix i se
I’apropii. Seguint amb la metafora, diriem que cada lector esdevindra coronat en la mesura
en que s’apropiara el sentit de 1’obra, tot i que no podra coronar-se d’una vegada per totes
sind que, per contra, fara de la seva existéncia una repetida coronacio. En conseqiiéncia, ni
I’autor ni el lector de 1’obra no podran assaborir el poder de la corona, puix que només
podran tendir-hi i disposar-se per a rebre’l. El sentit que proposa Haufniensis en la seva
obra no ¢és susceptible de possessio, no €s un coneixement que pugui ser manipulat pel
pensador en la logica dels seus sil-logismes, sin6 una significacié que implica I’existéncia
mateixa del pensador. Per aix0 no podra ser mai una veritat especulativa de la qual en
romangui distant, sind una veritat per a ell, una veritat subjectiva que 1’afecti totalment.
L’important aqui no és con¢ixer la veritat, sind reconéixer-la i apropiar-se-la personalment.

Molt diferent és, en canvi, el taranna autoritari que presenten els professors de
I’académia respecte de les seves obres. Ells pretenen ser «reis» amb la més gran i pesant
«coronay, propietaris exclusius del sentit i excel-lents mestres a 1’hora de transmetre’l. Les
seves obres no son lloc d’obertura sind de tancament, de sistematitzacié d’un sentit ja
compres 1 presentat a la manera de les ciéncies pures, o sia, mitjangant una logica deductiva
de primers principis. Davant d’aquestes obres, el lector no se sent empés a res, tan sols a
oblidar-se de si mateix i a subjugar-se a l’encanteri de I’objectivitat de les veritats
transmeses. '®

3. El pecat com a limit del discurs

Aixi, doncs, malgrat que Haufniensis especuli, la seva especulacié no gaudeix ni de
la pompa ni de la certesa tipiques de les obres dels pensadors sistematics, i encara
menys dels seus resultats: «Prefereixo que se’m tingui per un embotellador de cerveses,
un taverner, o qualsevol altre profa que va amunt i avall especulant, sense desitjar que el
seu resultat especulatiu sigui vist com a especulacié».'’

L’especulacio de Haufniensis dista molt de ser un tractat cientific que brindi al lector la
possibilitat de contemplar tot un ventall de veritats. La seva, és una especulacid que
s’emparenta més amb un discurs poctic (llegiu poiesis) que, en ser conscient de la
incapacitat d’expressar el sentit ltim, crea les condicions idonies per a que allo que és
inefable pugui ser manifestat en 1’obra i en el lector. Amb tot, no s’haura dit res, pero,
indirectament, I’obra haura apuntat cap alguna cosa i el lector s’haura vist amb la necessitat

'® Aquesta és la imatge que presenten, per Haufniensis, tots els grans sistemes filosofics de la modernitat,
especialment el de Hegel qui, amb les seves ansies de totalitat, porta la filosofia sistematica a la seva maxima
expressio. Escriu Hegel a la Fenomenologia de [’esperit: «La veritable figura en la qual existeix la veritat només
pot ser el sistema cientific d’aquesta veritat. Col-laborar que la filosofia s’apropi a la forma de la ciencia —a
I’objectiu que pugui perdre el seu nom d’amor pel saber i sigui un saber real i efectiv— ¢és la tasca que jo m’he
proposat [...] Per aix9, el fet de mostrar que en aquesta epoca ¢és possible I’elevacio de la filosofia a ciéncia seria
I"tnica i I’auténtica justificacio dels intents que tenen aquest fi, en posar en relleu la necessitat d’aquest fi i alhora
en dur-lo a terme perfectament» (Phdnomenologie des Geistes, vol. 2, Samtliche Werke, Jubildumsausgabe, 20
volums. Stuttgart: Friedrich Frommann Verlag 1927-40, pag. 14. Traduccié catalana de Joan Leita a
Fenomenologia de l'esperit, Barcelona: Laia, 1985, vol. 1, pag. 52).

'7 Pap. V B 72 (Esborrany del proleg del Concepte d’angoixa).
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de pronunciar-s’hi."® 1 és que el contingut del Concepte d’angoixa no s’adiu en absolut
amb la forma doctrinaria de l’académia. Aquesta forma —propia dels pensadors
sistematics— hauria de portar a claredats i a resultats, i E/ concepte d’angoixa no pot ni
expressar el tema vers el qual apunta: Haufniensis té 1’objectiu d’aclarir el significat de
I’angoixa, aquest aclariment apunta directament a la dogmatica en la mesura en qué
I’angoixa és condicié de possibilitat del pecat i, tanmateix, la discussi6 sobre la realitat
del pecat cau enterament fora del seu estudi. L’estudi psicologic que dur a terme
Haufhniensis per mitja del concepte d’angoixa «apunta vers el problema dogmatic del
pecat originaly, perd no diu res del pecat en quant a realitat.'"” De fet, és Haufniensis
mateix qui deixa clar que la manera de tractar el concepte de pecat és merament «tacita
[taust]», o sia, callada i silenciosa.” I aix0 és aixi perqué el pecat no és objecte de cap
discurs, sind que se situa alli on «I’individu parla com a individu a I’individu».*' Lluny
de poder-se tractar en el discurs d’alguna ciéncia, el pecat és «objecte de sermo».”
Només el sermd pot pressuposar que ’altra persona experimenta I’anim que correspon
al pecat, és a saber, la seriositat.”’ Ara bé, El concepte d’angoixa no té la forma d’un
sermd. L’oposici6 de Haufniensis a I’especulaci6 de l’académia no consisteix a
substituir el llenguatge reflexiu de la filosofia per un de poeticoreligios que parli
directament a 1’individu. L’Gnic que fa Haufniensis és delimitar el seu discurs a la
meditacio sobre la noci6 de pecat des de la perspectiva de la psicologia de I’angoixa. I
I’angoixa o la psicologia, al seu torn, no sén, en absolut, la definitiva transposici6 del
problema a un nou domini, ja que la psicologia només vol retornar-nos a la dogmatica o
bé a la discussio sobre la dogmatica qiiestié del pecat original.** D’aixo se’n desprén que
la forma directa i el sentit doctrinari del Concepte d’angoixa no estiguin al servei d’una
explicacid, sind, més aviat, al servei d’una demarcaci6. El que Haufniensis fa en EI/
concepte d’angoixa no ¢és explicar el pecat, sind establir el limit del seu discurs. La forma
directa del Concepte d’angoixa vol comunicar un coneixement, perd resulta que aquest
coneixement no ¢és altra cosa que un total desconeixement: sobre el pecat no hi ha res a dir,
o millor dit, cal dir justament que no hi ha res a dir.

Aixi, doncs, El concepte d’angoixa es converteix en una apassionada demostracid
que el pecat original és un misteri que no es pot explicar i que, per tant, no ¢és objecte de
discurs sind de revelacié. El pecat és atopos, «no té lloc en el discurs i aquesta és

'8 Climacus escriu a la Postil-la: «El pensador subjectiu no és un investigador cientific sin6 un artista» (SKS
7, 321). També, en varies ocasions, Kierkegaard proclama ser alhora «un poeta i un pensador», tot matisant
que ho és sempre «amb relaci6 al cristianisme i a I’ideal de ser cristia» (SKS 21, NB10:200).

1 SKS 4, 309 (les cursives sén meves). Encara que les diferents traduccions consultades —anglesa, francesa
i castellana— facin cas omis del mot «paapegende [que apunta]» del subtitol de I’obra, és rellevant retre-li
compte; car mostra a la wittgensteiniana que si la psicologia té importancia en la investigacié de Haufniensis
és perqué assenyala —com una fletxa— en direccio al pecat. Paapegende prové del verb paapege, el qual
significa apuntar, indicar, assenyalar, mostrar i posar en relleu alguna cosa. D’aquesta manera, si Haufniensis
fa s de la psicologia és precisament en tant que hi té el paper d’indicar el pecat; principal objecte del seu
discurs, pero inexpressable en tant que tal.

2 SKS 4, 321. «Taust» (tacit) és en danés un adjectiu provinent de «taushed» (silenci).

2! Ibid., pag. 323.

2 {dem.

3 Ibid., pag. 322-323. L’anim que correspon al pecat no és solament alterat quan el filosof intenta explicar
el pecat cientificament sind també quan els capellans esdevenen «professors de sagristia» (/bid., pag. 323).

2 Tant el subtitol de 1’obra com el seu wltim paragraf confirmen la conveniéncia d’aquest retorn. Essent el
subtitol «una simple investigacio psicologica vers el problema dogmatic del pecat original» i I’altim paragraf
el que segueix: «Aqui, s’acaba aquesta investigacid, precisament en el mateix punt on comengava. Car
I’angoixa passa a ser objecte de la dogmatica tan aviat com la psicologia hagi acabat amb ella» (/bid., pag.
461).
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precisament la seva determinaciox.” No obstant aixd, Haufniensis especula i discurseja
sobre ell. Ara bé, ja hem vist més amunt que 1’especulacié de Haufniensis dista molt de
la dels sistematics, de tal manera que si Haufniensis discurseja sobre el pecat no és per a
comprendre’l com pretenen fer els especulatius, sind precisament per a comprendre que
no es pot comprendre i, aixi, mantenir-ne el misteri.

Amb la pretensié d’«explicar-ho tot a tout prix»,*® el discurs sistematic amaga i
elimina tot misteri. Per contra, ’especulacié de Haufniensis «distingeix entre alldo que sap
i allo que no sap», dit altrament, sap que no pot explicar el pecat i que ha d’acontentar-se
amb el mer fet de pressuposar-lo en el si d’una «simple» explicacié psicologica sobre la
seva condicio de possibilitat. Tanmateix, el fet que Haufniensis es mantingui en el domini
psicologic del pecat fa que el lector en descobreixi el limit 1 1’actualitzi en el si de la propia
existéncia.

Roger Poole es pregunta si no sera el motto del Concepte d’angoixa, sobre la
distincié socratica entre alld que se sap i allo que no se sap,”’ I’argument filosofic de
tota 1’obra.”® Jo afegiria: i no en sera també el motto la raé de la seva pseudonimia? Es
clar que la pseudonimia i la comunicacié indirecta, caracteristiques del pensament
kierkegaardia, poden ser fruit de molts motius diversos, perd semblen medis indispensables
a I’hora d’entendre la filosofia —i també 1’existéncia— com una recerca de sentit, més que
no pas com una possessio. El pecat no pot ser objecte de discurs, ja que lluny de ser
quelcom distant i ali¢ al pensador, n’és la seva determinacié existencial, la possibilitat
ontica del seu ésser. Es per aquest motiu que, malgrat el seu caracter directe i doctrinari, £/
concepte d’angoixa ha de ser considerada una obra de comunicaci6 indirecta que té, com la
resta de la produccié pseudonima, 1’objectiu de conduir el lector cap al religiés.”® Val a dir
que, en El concepte d’angoixa, aquest objectiu adquireix una forma ben diferent, a saber, la
de «directa» 1 «doctrinaria», pero, tanmateix, aquesta forma no la converteix en una obra
del puny i lletra de Seren Aabye Kierkegaard, com suggereixen els mots de Lowrie.*® EI
concepte d’angoixa continua essent pseudonima i, en comptes de presentar personatges que
adopten multiples opcions de vida, aclareix al lector un concepte que, sense entrar en temes
propiament cristians (dogmatica), respon a qiiestions que resulten crucials per a I’ésser
huma i les nocions de pecat i pecat original. Abans de poder-nos obrir al misteri, hi ha
d’haver misteri i aixo és precisament el que Haufniensis fa amb E/ concepte d’angoixa:
vetllar pel misteri com a bon vigilant copenhagués’' i no deixar que I’especulacio
sistematica I’assumeixi [opheve]. D’aquesta manera, «la distincid socratica entre allo
que se sap i alld que no se sap» esdevé molt més que una mera «estima» per les

* SKS 4,322.

6 SKS 4,328.

¥ Ibid., pag. 310.

B POOLE, R. art. cit., pag. 208.

¥ En El punt de vista sobre la meva activitat com a escriptor, Kierkegaard posa El concepte d’angoixa en
el grup de les alli anomenades obres «estétiquesy, aquelles que tenen com objectiu conduir el lector cap al
religios i a ’auténtic cristianisme (Cf. SV XIII, 540-541).

%% Aixo mateix assenyala Louis Mackey quan diu que «el métode de I’argumentacié directa pot ser també
vehicle per a una comunicacié indirecta, tant valid com qualsevol altre (ironia, humor, metafora, al-legoria,
etc.), com ¢és el cas d’extenses seccions de la Postil-la i del Concepte d’angoixa» (Mackey, L. «Kierkegaard
and the problem of existential philosophy» a Essays on Kierkegaard, EUA: Burgess Publishing Company,
1969, pag. 50).

*' El nom de Vigilius Haufniensis significa literalment «vigilant de Copenhaguen». D’una banda,
«Vigilius» prové del llati «vigil» —vigilant, guaita, observador— i de I’altra, «Haufniensis» prové del nom
llatinitzat que designa la ciutat de Copenhaguen: Havnia, i de Havnia s’obté el genitiu Havniensis.
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distincions del passat,”? puix que és condicid necessaria per a qué el pecat continui
essent allo que és: un misteri revelat.

Aixi, 1 a diferéncia dels textos sistematics, El concepte d’angoixa s’articula en un
discurs que, tot i tenir una forma «directa» i un sentit «doctrinari», assumeix la impoténcia
del seu dir i, en fer-ho, posa el pecat en el lloc que més li escau: en la seriositat i
I’apropiaci6 interior de I’existéncia.”

32 SKS 4, 310.
3 SKS 4, 322-323.
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RESUMEN: Desde un punto de vista descriptivo, en este articulo se analiza una de las formas de pensamiento
magico presentes en las «sociedades avanzadas». Asi, estableciendo un paralelismo entre el modelo
terapéutico de la biomedicina y la practica chamanica, puede revelarse la importancia que adquiere la fe en los
diferentes simbolos que intervienen en el nicleo de la relacion médico-paciente; fe que de manera notable
refuerza las expectativas de curacion del enfermo.

ABSTRACT: From a descriptive point of view, this article analyzes one of the actual forms of magic thought in
«advanced societies». In this way, establishing a parallelism between the therapeutic model of biomedicine
and the practice of the shaman, the importance acquired by the faith in the different symbols that intervene in
the nucleus of doctor-patient relationship can be revealed. In fact, this faith reinforces the patient’s
expectations of a cure in a notable way.

A modo de introducciéon: pensamiento magico, pensamiento cientifico.

Uno de los topicos mas difundidos por el grueso de la literatura académica mantiene
que el pensamiento magico y el pensamiento cientifico constituyen esencialmente dos
modos mas bien distintos que similares de pensar y, por tanto, dos estilos peculiares de
disefiar estrategias para enfrentarse a la realidad de cada dia. En su monumental obra
Brujeria, magia y oraculos entre los Azande, fruto de un gran trabajo de campo con
poblaciones centroafricanas, Evans-Pritchard ejemplifica con claridad los puntos de
vista de ambas expresiones del pensamiento.

Seglin parece, un hombre de la aldea que yacia a la sombra de un granero habia
fallecido porque éste se le desplomo encima. Tanto las respuestas que ofrecen el nativo
azande como el antropo6logo tratan de explicar el funesto suceso que quiebra el
funcionamiento ordinario de la comunidad. El azande, desde la modalidad de
pensamiento magico, determina que se trata de un accidente resultante de un acto de
brujeria: algin brujo, por medio de sus poderes, ha resuelto que acontezca tal desgracia.
Por su parte, el argumento esgrimido por el estudioso britdnico representa el modelo de
explicacion y comprension cientifica de los hechos: asi, el derrumbe del granero se
explica porque las termitas lo habian estado carcomiendo. Su desprendimiento, en
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consecuencia, era predecible y si ha segado la preciosa vida de uno de los hombres del
poblado se debe a que, teniendo en cuenta el habito de los azande de tenderse a la
sombra y descansar, era probable que, en sus defectuosas circunstancias, acabara por
aplastar a alguien. Cuando irremediablemente surge la pregunta del por qué, tratando de
esclarecer los motivos por los cuales ha sido perjudicada precisamente ésa y no otra
persona, no hay mads justificaciéon que la intervencién de la casualidad, el azar o la
suerte. Sin embargo, el concepto de casualidad inspira demasiada incertidumbre en la
mentalidad azande, que necesita encontrar el sentido primordial oculto detras de algo
que, a los ojos de la racionalidad cientifica, no es otra cosa que una lamentable
conjuncion de circunstancias desencadenada «porque si».

Sin duda, la muerte es un hecho socialmente muy importante entre los azande para
aceptar que sea el producto de una pura coincidencia que no obedece a una necesidad
ineludible, asuncién a la que forzosamente nos conduce la argumentacion representante
de la racionalidad cientifica. Una respuesta tal, en efecto, aboca al azande a un estado de
perplejidad y duda. Si detréas de la invocada coincidencia no actia una necesidad que dé
un sentido a los hechos cotidianos que pueden perturbar el orden social, en la practica
resulta imposible enfrentarse exitosamente a ellos sin poder hacer nada para evitar que
se repitan en el futuro. Quedarian abandonados, de este modo, a la pura contingencia del
evento.

No menos insatisfactorio resulta para el modo de pensamiento magico reconocer la
serie de causas que han provocado la enfermedad repentina de un familiar y, asimismo,
hacer de ellas un sin sentido. De nuevo todo interrogante planteado mas alla de la
explicacion puramente causal del discurso cientifico médico, basado en términos de
observacion empirica del organismo humano, se circunscribe dentro de una carencia
explicativa llamada azar. Por el contrario, si la enfermedad es interpretada desde un
prisma distinto al del pensamiento cientifico, a la manera, por ejemplo, de una entidad
viva que ingresa en el cuerpo y esté relacionada con un orden espiritual, ella misma pasa
a formar parte de en un hondo substrato de creencias que suple la misteriosa
intervencion de la casualidad.

Tradicionalmente se ha sostenido que el principal aspecto que distancia ambas
formas de afrontar la realidad reside en que el pensamiento magico esta sélidamente
arraigado en el ambito de las creencias, es decir, de la subjetividad, mientras que el
pensamiento cientifico ejecuta su actividad en el terreno de la objetividad, que trata de
comprender racionalmente apoyandose sobre todo en distintas pruebas de verificacion o
falsacion empirica. Si el primero requiere una actitud de confianza, estrechamente
vinculada a la esfera de la afectividad y la expresion de las emociones, el pensamiento
cientifico, en cambio, en su tarea de describir la realidad de manera rigurosa necesita de
una buena dosis de escepticismo, entendido en la significacion etimoldgica del término
skepsis: el examen atento, cauteloso e imparcial del entorno. Desde esta Optica, no
resulta extrafio que al hablar de las diferencias elementales entre ciencia y magia
Malinowski afirme que:

«La ciencia, incluso la que representa el primitivo saber del salvaje, se basa en la
experiencia normal y universal de la vida cotidiana, en la experiencia que el hombre
adquiere al luchar con la naturaleza en aras de su supervivencia y seguridad, y esta
fundamentada en la observacion y fijada por la razén. La magia se basa en la
experiencia especifica de estados emotivos en los que el hombre no observa a la
naturaleza, sino a si mismo y en los que no es la razdon sino el juego de emociones sobre
el organismo humano el que desvela la verdad. Las teorias del conocimiento son
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dictadas por la l6gica, las de la magia por la asociacion de ideas bajo la influencia del
deseo. Es un hecho empirico que el corpus del conocimiento racional y el corpus de los
saberes magicos estan incorporados en tradiciones diferentes, en un escenario social
diferente y en un tipo diferente de actividad, y que todas estas diferencias son
claramente reconocidas por los salvajes.»’

Desde el enfoque funcionalista de Malinowski la magia se entiende como un
«corpus de actos puramente practicos que son celebrados como un medio para un fin».”
Siendo asi, la practica magica se traduce en la consecucion de un resultado en ciertas
actividades que el ser humano lleva a cabo en su relacion cotidiana con su entorno y la
naturaleza: la caza, la pesca, la agricultura, los asuntos amorosos, la enfermedad, la
muerte u otras cuestiones. Conviene tener en cuenta, ademas, que los ritos magicos
sirven, aunque no siempre, para liberar un cimulo de emociones primarias dificilmente
controlables, como el miedo, la alegria o el dolor. No resulta extrafio, pues, que en estas
particulares circunstancias el conjunto de objetos que participa en tales ritos adquiera,
como se vera en el siguiente epigrafe, una intensa carga simbdlica que refuerza la fe en
su eficacia.’

En su «Esbozo de una teoria general de la magia»,® Marcel Mauss se ha
preocupado de distinguir el rito magico de otros rituales con los que puede ser
confundido, como la ceremonia religiosa. Aunque ambos forman parte de la tradicion,
para el antropdlogo las condiciones en que se llevan a cabo los ritos magicos se
caracterizan por no formar parte de un culto o sistema organizado, sino que mas bien
constituyen un rito privado, secreto y misterioso, en contraposicion a la oficialidad y la
prescripcion de la practica religiosa.

Por otra parte, como han puesto de manifiesto algunos estudios clasicos de la
antropologia, entre los que destaca La rama dorada, el colosal estudio de Sir James
George Frazer, dos son basicamente las leyes de asociacion de ideas que operan en el
pensamiento mégico.” En primer lugar, la ley de semejanza, también llamada magia
homeopatica, que establece relaciones de analogia entre elementos: el humo enviado al
cielo por un practicante de magia, por ejemplo, puede provocar la aparicién de nubes.
En segundo lugar, la ley de contacto o contagio, que da lugar a la magia contagiosa,
segun la cual un objeto o persona que ha estado en contacto con entidades dotadas de un
poder especial se «contamina» del mismo, pudiendo padecer su influencia incluso en
puntos espacialmente distintos. En este sentido, presuntamente sanara la persona en la
que han sido impuestas las manos del curandero o enfermara aquella otra victima de un
ritual vuda elaborado a partir de algunas de sus pertenencias: pelos, ufias o saliva, por
citar algunas. No puede obviarse, por otra parte, que a pesar de la duda escéptica
cultivada por filésofos de la talla de Hume, la racionalidad caracteristica del
pensamiento cientifico ha supuesto a lo largo de la historia que los hechos observables
estan fundados en un tercer principio asociativo, el de causalidad, segin el cual todo
fendmeno es efecto de alguna causa. El descubrimiento de la regularidad con que
acaecen en la naturaleza las relaciones causa-efecto permite al cientifico al acopio de

! Malinowski (1974): 103-104.

2 Malinowski (1974): 82.

® «Toda creencia en la eficacia de lo magico tiene su correspondencia en esas ilusiones de la experiencia
subjetiva, momentanea en el intelecto del civilizado racionalista aunque no ausentes del todo, pero poderosas
y convincentes para el hombre simple de toda cultura, y, por encima de todo, para la mente primitiva del
salvaje.» Malinowski (1974): 97.

* Mauss (1991): 50-55.

> Frazer (1991): para un desarrollo pormenorizado véanse pags. 33-71.
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datos basados en la experiencia sobre los que podrd contrastar y formular teorias
explicativas, leyes, previsiones, calculos estadisticos y realizar otra serie de operaciones,
mientras que la magia ejecuta su proceder por medio de las sefialadas celebraciones
rituales.

Teniendo en cuenta estos apuntes preliminares, el objetivo de esta reflexion no es
otro que el de poner de manifiesto la actualidad de algunas formas de pensamiento
magico en las sociedades supuestamente modernas, mostrando que los limites entre el
pensamiento magico y el cientifico son a menudo imprecisos. Para ello, aunque podrian
tomarse en consideracion muchas otras, analizaré en sus lineas maestras la conducta
magica adoptada en una importante esfera de nuestro entorno social: el ambito de la
salud, sefialando, de manera mas concreta, los fundamentos magicos que sostienen la
relacion médico-paciente. De este modo, mediante el establecimiento de un paralelismo
entre la terapéutica de la medicina cientifica occidental y la practica chamanica, puede
revelarse la importancia de los mecanismos simbdlicos que intervienen en la curacion,
reforzando la creencia en la misma.

Entre Hipocrates y Asclepio: medicina cientifica y eficacia ritual.

«;,Coémo es posible a quienes han recobrado la salud achacarlo a alguna otra
causa sino a la ciencia médica, si utilizdndola y sirviéndose de ella se han
curado? Pues no quisieron contemplar el mero rostro de la fortuna, y por ello
se entregaron a si mismos a la ciencia, de forma que estan liberados de una
dependencia de la suerte, pero no, sin embargo, de una dependencia de la
ciencia. Y con esa medida se entregaron y confiaron en ella, y de tal modo
admitieron su realidad y reconocieron su eficacia al ver realizado su efecto.»
Hipocrates, Sobre la ciencia médica

Propongo proseguir el discurso con un sencillo experimento mental. Imaginese una
ciudad del joven siglo XXI que ha ido constituyéndose en el tiempo en alguna zona
geografica de las denominadas sociedades modernas. En efecto, el producto que resulta
del conjunto urbano, a los ojos de cualquier habitante acostumbrado al modus vivendi de
una metropoli heredera de la modernidad,’® resulta por completo inconfundible. Nadie
negard que la percepcion de un elevado dispendio en tecnologia cada vez mas avanzada,
concretada en maquinas, herramientas y aparatos de ultima generacion, tales como los
omnipresentes teléfonos moéviles, constituye uno de sus rasgos mas visibles. La division
entre espacios de ocio y de trabajo es otra de las claras marcas de la modernidad. Estos
ultimos tan profundamente asumidos por la estructura psiquica de los ciudadanos que el
trabajo llega incluso a «normalizarse», siendo uno de los mas importantes elementos
constitutivos de la vida moderna. La elaboracion, en tercer lugar, de un extenso trazado
urbanistico, resultado de unos planos en apariencia coherentes y sensatos: calles, plazas,
avenidas, parques, carreteras y edificios susceptibles de provocar cierta emocion estética
a los transetntes. Destaca, por ultimo, la presencia de determinadas instituciones que

¢ Abandonando la pretensiéon de resumir la genealogia del concepto de Modernidad considero suficiente
destacar la definicion que Anthony Giddens presta en su estudio Consecuencias de la modernidad. El
socidlogo britanico no precisa el significado del término de manera histérica —al que se hace referencia al
escribir Modernidad en letra maytscula—, sino que lo contempla desde el punto de vista de las relaciones
sociales. Asi: «La “modernidad” se refiere a los modos de vida u organizacion social que surgieron en Europa
desde alrededor del siglo XVII en adelante y cuya influencia, posteriormente, los han convertido en mas o
menos mundiales.» Giddens (1999): 15.
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cargamos de sentido —algunas de las cuales se circunscriben al sentido de la expresion
foucaltiana «instituciones sociales totales»—: desde centros educativos, penitenciarias y
oficinas de reclutamiento militar hasta lugares en los que el devoto puede cultivar su
religiosidad y otros cuya principal intencioén consiste en la vigilancia o, en su defecto, la
restitucion de la salud de los que padecen, como parece ocurrir en los diversos
complejos médicos y hospitalarios de la red sanitaria estatal. Estos, pues, constituyen
cuatro de los rasgos caracteristicos, aunque no por ello exclusivos, de las sociedades
desarrolladas.

Téngase ahora en mente uno de los sefialados centros hospitalarios. Ingente y de
arquitectura sobria, repleto de ventanas y pasillos laberinticos en los que cuelgan unos
carteles que nos prohiben tanto generar ruido como consumir un cigarro; abundante en
instrumentos quirrgicos: desde un simple escalpelo hasta los utensilios operatorios mas
costosos fabricados con tecnologia punta. Se advierte, en fin, un microcosmos tan
peculiar aun capaz de provocar una sensacion subjetiva asociada al sentido del olfato
cuando alguien, fuera del contexto oportuno, afirma percibir un olor «a hospitaly.

Con la intencion de atenuar sus padecimientos y dependiendo de su naturaleza y
tratamiento, los pacientes acuden a una u otra de las unidades especializadas de salud en
las que la entidad hospitalaria estd dividida. De esta afirmacion es posible deducir que,
al menos a primera vista, la dolencia va a ser tratada basicamente desde una Optica
parcial, en contraposicion a la perspectiva totalizadora que adoptan otros modelos
terapéuticos.’

Una de esas unidades especializadas, la de neurologia, por ejemplo, se encarga de
combatir los achaques que, como la epilepsia, amenazan el buen estado del sistema
nervioso. Supongamos un médico facultado para tratar tal enfermedad ocupante de una
plaza en la mentada unidad de salud. Bata blanca coloreada por unas letras mayusculas
distintivas y un rostro marcado por la experiencia que le instituye en gran conocedor de
la casuistica epiléptica. Inscrito durante muchos afios en una Facultad de Medicina, ha
invertido gran parte de su precioso tiempo en estudiar no so6lo la patogénesis, sino
también los cuadros clinicos y sintomaticos mas frecuentes que caracterizan el morbo
comicial y otras alteraciones de la salud. Lo consideramos todo un experto. Su ciencia,
la Medicina, lo avala, pero es sobre todo la posesion de una credencial académica
excluyente, que en su pais —pongamos que hablo de Espafia— cuenta con el poderoso
respaldo de instituciones politicas, sanitarias, juridicas y universitarias, la que le
confiere la autoridad necesaria para tratar los sintomas que declara el enfermo.

En Espafia, como en el resto de sociedades modernas, hay establecido un sistema
oficial de salud que se ocupa de prevenir sus riesgos y tratar sus desmejoras. En nuestro
caso su financiacion es publica, si bien otros modelos, como el estadounidense, se
alimentan de acuerdos con empresas privadas con el fin de conseguir un seguro médico
temporal para sus trabajadores. Estos sistemas de salud nacionales, publicos o privados,
poseedores de un favorecedor apoyo gubernamental ejercido por medio de diversos
aparatos institucionales, constituyen todo un dilatado conjunto de practicas médicas al
que de ahora en adelante me referiré con el nombre «medicina académicay,
«institucional», «dominante» o simplemente biomedicina, distinguiéndolo, a su vez, de

7 Aquellos que Mary Douglas califica de «medicina holistica», la que «toma en consideraciéon de manera
global el conjunto de la personalidad y el ambiente espiritual del pacientey, y que esta asociada generalmente
con formas terapéuticas no institucionalizadas tales como las relativas a la medicina alternativa o
complementaria. Douglas (1998): 40.
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una serie de practicas sanitarias heterogéneas y no poco extendidas que generalmente se
engloban bajo la expresion «medicina tradicional», «complementaria» o «alternativa».®

Cuando se trata de resaltar las principales caracteristicas del paradigma dominante
de atenciéon a la salud y la enfermedad, el modelo biomédico, esto es, el producto
cultural mas reciente a que ha dado lugar la medicina cientifica occidental, pueden
advertirse los siguientes puntos. 1.- Opera a partir de una concepcidn positivista y por
ende, experimental, de la enfermedad y la salud. Esto significa que a la hora de dar
cuenta de los distintos estados patologicos lo hace fundamentalmente sobre la base del
analisis de una realidad material, el cuerpo, adoptando un lenguaje mecanicista, o en
términos mas adecuados, el organismo, en el que se producen gran cantidad de procesos
fisicoquimicos —conexiones neuronales, actividades de las glandulas, el proceso
respiratorio, entre otros—. No llama la atencion, pues, que para los practicantes de
biomedicina la clinica u hospital, que tantos recelos provoca entre los pacientes, se
presente como el sanctasanctorum de la experimentacion. 2.- Desde esta perspectiva, se
entiende que sea clasificadora y fragmentadora. Su 16gica de la actuacidn terapéutica le
lleva a trocear el organismo en varias partes —«digame donde le duele»— a cada una de
las cuales corresponde un cuadro tipificado de sintomas. 3.- En este modelo alteracion
fisicoquimica se convierte en expresion sindénima de trastorno de la salud. Se pone asi
de manifiesto el marcado caracter biologista de la biomedicina, que acaba por reducir en
exceso el concepto de enfermedad, visto basicamente a la luz de contextos somaticos en
detrimento de otros factores que pese a no ser de naturaleza organica, como los
educacionales, los politicos o los de tipo socio-econdmico, pueden motivar verdaderos
estragos en la salud. 4.- Concibe, ademas, la enfermedad de un modo ahistorico, es
decir, la presenta como un hecho dado fuera de un curso narrativo o conglomerado de
acontecimientos que no sean los estrictamente naturales —l€ase biologicos—. 5.- Es
asocial, entendiendo con esto que el ejercicio de la practica médica es visto, ante todo,
como la aplicacién de una técnica o conocimiento experto. Ello pone en evidencia la
estrechez de la relacion médico-paciente, menesterosa de una dimension humanitaria
dedicada a explorar con atencion las condiciones de vida tanto del médico como del
paciente con el fin de aportar explicaciones mas amplias que permitan comprender
mejor los procesos que subyacen al enfermar y al curar humano. 6.- Este aspecto, que
no hace sino manifestar la lamentable ausencia de una relacion dialdgica consistente
entre terapeuta y paciente, implica la aceptacion de una unidireccionalidad, esto es, la
falta de influencia del paciente sobre el médico, ya que por regla general éste considera
a aquél como un sujeto portador de conocimientos no fiables. 7.- Se comprende, por
tanto, que dicho modelo curativo adopte un enfoque eminentemente individualista
donde el paciente es pensado a la manera de un organismo aislado de una totalidad con
gran capacidad de influencia, la constituida por la red social. 8.- En tltimo lugar es fécil
advertir uno de los principios tedricos de indole tipicamente evolucionista: el enunciado
en un supuesto movimiento unilineal —siempre hacia adelante— y escalonado —cada vez
mas perfecto— que recibe el nombre de «progreso».

% Dependiendo de las variaciones geograficas cabe diferenciar entre «medicina tradicionaly (MT) y
«medicina complementaria» y «alternativay (MCA). Asi, con el término MT se alude especialmente a
précticas médicas muy extendidas en paises desfavorecidos de Africa, Latinoamérica, el Sudeste asidtico y el
Pacifico Occidental, identificindose sobre todo con la medicina indigena, mientras que con la expresion MCA
basicamente se hace referencia a territorios en los cuales la medicina tradicional no ha sido todavia
incorporada al sistema sanitario dominante, como es el caso de muchos paises de Europa, Norteamérica y
Australia, aunque ello no quiere decir que su nimero de usuarios no sea creciente y demande mayor atencion.
OMS (2002): 1.
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La excepcién mas conocida a que ha dado lugar la andadura de la medicina
occidental se encuentra en los planteamientos psicoanaliticos, alejados en diferentes
puntos de las ideas contenidas en el modelo biomédico. Después de las «heridas» que
supusieron para el hombre los hallazgos de Copérnico y Darwin, el psicoanalisis de
Freud destap6 los contenidos mas «turbios» de la psique humana: la exploracion de los
aspectos inconscientes de la mente, la tematizacion de la vida sexual, sin olvidar la
importancia de la infancia, los suefios y la cultura, vista a la manera de un poderoso
agente inhibidor. Pero su metodologia, que estrictamente no se circunscribia a los
criterios de la psicologia operante en la biomedicina, le costd el desahucio de muchas
facultades de psicologia, que siguen alegando su caracter irracional y una excesiva
elasticidad interpretativa. Mas proximas en el tiempo estan las investigaciones de
Vygotski y Erich Fromm, ambos preocupados por ofrecer un enfoque mas amplio
centrado en la influencia que el orden social y cultural tiene en los comportamientos, las
patologias y actuaciones humanas.

Frente al modelo biomédico de intervencion terapéutica, de acuerdo con la estrategia
que ha presentado la Organizacion Mundial de la Salud (OMS) sobre medicina
tradicional y alternativa para el periodo 2002-2005, ésta puede ser definida a la manera
de:

«Practicas, enfoques, conocimientos, y creencias sanitarias diversas que incorporan
medicinas basadas en plantas, animales y/o minerales, terapias espirituales, técnicas
manuales y ejercicios aplicados de forma individual o en combinacion para mantener el
bienestar, ademas de tratar, diagnosticar y prevenir las enfermedades.»’

Con el proposito de destacar las ideas centrales que caracterizan a uno y otro estilo
de curar resulta interesante observar que en la medicina tradicional o complementaria el
terapeuta puede considerar util medicar al paciente. En caso de hacerlo se trata
generalmente de preparados naturales elaborados con base de hierbas o materiales
similares. Asimismo existe la posibilidad de llevar a cabo terapias que no requieren la
ingestion de brebajes: son las llamadas «técnicas manuales» y «terapias espirituales»
que senala la definicion. Las ultimas son especialmente valoradas por los usuarios de
medicina tradicional porque suponen una modalidad omnicomprensiva en el tratamiento
de la enfermedad, sumergiendo al paciente en una red muy amplia de significados que
sobrepasa el contexto de lo meramente somatico. Esto ha hecho que varios autores,
entre los que destaca Mary Douglas, al referirse a la preferencia por aquello que se ha
denominado medicina tradicional y complementaria, hablen de una inclinaciéon por la
«delicadezax."

Para la antropo6loga britanica, un factor condicionante a la hora de explicar la
preferencia médica por lo somatico —medicina oficial- o lo espiritual —medicina
tradicional y alternativa— es, precisamente, el tipo de teoria curativa adoptada por el
terapeuta.'' Una de ellas es la que ofrece la neurologia de nuestro tiempo, personificada,
entre otros especialistas, por el competente neurélogo que pedi suponer. Este abordara

? OMS (2002): 7.

1% «Lo que yo llamo opcién por la “delicadeza” es una forma de caracterizar una nueva tendencia, contraria
a lo material, contraria a lo vulgar, lo rudo, lo tosco, lo duro, lo brutal, lo mecéanico y lo impuro, y
complementaria de una preferencia por la espiritualidad.» Douglas (1998): 42.

" Douglas (1998): 39.
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la crisis epiléptica esencialmente a través de farmacos'? que produzcan en el paciente un
efecto alopatico, es decir, contrario a la dolencia combatida. No obstante, en grupos
sociales que tienen una percepcion distinta de la enfermedad y cuyas practicas médicas
estan basadas fundamentalmente en la medicina tradicional, las pautas habituales del
tratamiento epiléptico pasan por un ritual que no consiste en la prescripcion de un
anticonvulsivo mediante dosis de drogas como la difenilhidantoina o el fenobarbital.

En un breve e interesante trabajo de campo titulado «Pensamiento magico y
epilepsia en la medicina tradicional indigena»," los doctores Carod y Vazquez-Cabrera
han estudiado la concepcion de la patologia epiléptica y su tratamiento en diferentes
etnias centroafricanas, asi como del centro y el sur de América. Comunmente estas
etnias interpretan la génesis de la epilepsia desde lo sobrenatural y no tan s6lo como una
preocupante alteracion de los elementos fisicoquimicos del organismo, en este caso, del
cerebro. En los guaranies, a titulo de ejemplo, localizados en el Chaco paraguayo y
boliviano, asi como en la provincia de Misiones —Argentina—, las crisis convulsivas se
deben sobre todo a una desarmonia entre el alma sagrada y el alma animal que habita en
cada individuo. En general este desequilibrio es provocado por la influencia maligna
ejercida por algin enemigo externo a la comunidad o por parte de algun pariente
enemistado. Sin duda, el modelo curativo adoptado para tratar la enfermedad esta en
funcion de la concepcion que tienen de ella. En lugar de parafrasear el texto, considero
mas conveniente reproducir literalmente el fragmento original que en una reflexion
ulterior trataré de interpretar comentado algunos aspectos. De este modo, téngase en
cuenta que:

«El “payé” o chaman es quien establece la naturaleza del enfermar y para ello tiene que
provocarse situaciones de trance con alucindgenos.'* En el trance le sera revelado al
payé el origen de la enfermedad. Después narrara una historia mitica delante del
enfermo y de la comunidad explicando por qué el paciente esta enfermo y como hay que
curarlo.

12 Por «farmaco» entiendo un producto ambiguo que debido a sus eficaces componentes fisicos y/o
quimicos estd dotado de virtudes terapéuticas. Hablo de ambigiiedad porque una de las etimologias de la
palabra, phdrmakon significa veneno, lo que pone de manifiesto que un preparado farmacoldgico puede servir
de tratamiento curativo, pero también, en caso de dosis insensatas, es susceptible de provocar la muerte, o, en
circunstancias menos extremas, perjudiciales efectos toxicos. Resulta interesante observar que en las
sociedades desarrolladas los farmacos prescritos por la medicina oficial constituyen en su mayoria
medicamentos artificiales fabricados en laboratorios dominados por poderosas industrias farmacéuticas.
Aunque entre sus constituyentes se encuentren productos quimicos extraidos de plantas, animales o minerales,
como la salicina, extraida de la corteza del sauce, ni el acido acetilsalicilico —elaborado en los laboratorios
Bayer y comercializado con el nombre de aspirina—, ni los modernos antihistaminicos, adquiribles en
cualquier oficina de farmacia, se hallan de manera sencilla en la naturaleza, sino que es necesario realizar una
sintesis quimica que solo los especialistas conocen. Asi, las empresas farmacéuticas, directa e indirectamente,
«usan» de la fuerza de trabajo de innumerables profesionales que constituyen una importante comunidad de
expertos. Estoy haciendo referencia al cuantioso ramillete de ingenieros y licenciados universitarios que
trabaja en el area de investigacion y desarrollo (I+D) cientifico y tecnolégico: quimicos, bioquimicos,
licenciados en farmacia, licenciados en medicina, diplomados en enfermeria, entre otros entendidos.

"* Carod, Vézquez-Cabrera (1998).

' Actualmente «alucinégeno» se ha convertido un término demasiado manido, carente del sentido sagrado
que adquiere al revelarse como un medio para establecer comunicacion con lo divino. A pesar de los multiples
intentos de desprestigio en los que se ha visto envuelto, el chaman no es un toxicomano seducido por ciertas
sustancias que le provocan una excitacién sensorial placentera. Esta, mas bien, se inserta en el contexto de la
realizacion de un ritual entusiasmante en el sentido etimoldgico de enthousiasmos, es decir, el estar inspirado
por los dioses. Por ello, recogiendo la propuesta de distintos autores para referirse a las sustancias que
consume el chaman, tal vez sea mas preciso utilizar el término enteégeno, cuya procedencia, énthenos, destaca
con mayor claridad la importancia de la experiencia divina.
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El tratamiento de la epilepsia en la cultura guarani se basa en la ingesta de un preparado
constituido por raices y hojas procedentes de tres plantas nativas: la raiz de “caaré”
(Chenopodium ambrosioides; nombre vulgar: té de los jesuitas), las hojas de “curatura”
(Fagara hiemalis; nombre vulgar: naranjillo) y las hojas de “ysat cad” (Poiretia
tetraphylla; nombre vulgar: té de la Pampa).

La combinacién de herbolaria consiste en hervir en un litro de agua durante cinco
minutos 5 g. de hojas de raiz de “caaré”, 5 g. de hojas de “curaturd” y 5 g. de hojas de
“ysau cad”; de dicho preparado debe tomarse una taza tibia en ayunas y el resto como
agua durante el dia de modo indefinido. Este tratamiento se complementa con un
régimen alimenticio con sopa de verduras, huevos, dulce de calabaza y frutas en
general; los condimentos y las bebidas alcohdlicas se consideran alimentos prohibidos

[...]

La infusion de los yuyos o plantas medicinales se describe en un ambiente cargado de
gran afectividad y de enorme sugestion, decisivo para la cura espiritual y organica del
paciente.»'

Llaman la atencién, en primer lugar, las profundas «situaciones de trance» a las que
se entrega el chaman con el objetivo de identificar la enfermedad. De hecho, en una de
sus monografias,'® el renombrado estudioso de las religiones Mircea Eliade ha
relacionado el chamanismo con las técnicas arcaicas del éxtasis. Por lo general, el
chaman, con independencia de sus especificas marcas culturales, es uno de los pocos
terapeutas experimentados en la practica extatica. En su transcurso, por medio de
movimientos del alma —ascensiones y descensos—, entra en contacto con seres
espirituales que lo pueden guiar o desorientar durante el proceso de curacion del
enfermo. Es evidente que en este caso el terapeuta no es un especialista acreditado por
una universidad, sino un mediador inspirado, un visionario en intima aproximacién con
lo sobrenatural y misterioso de la existencia. Y he aqui precisamente el encuentro con la
«espiritualidad»,'” consistente en la revelacion —al menos, a nuestros ojos occidentales—
de un universo sutil y paralelo a la realidad fisica y, por asi decirlo, prosaica, en la que
actua la medicina occidental. Para el chaman que interviene como terapeuta la realidad
elemental no finaliza en los objetos sensibles ni en su experiencia, sino que se extiende
hacia un trasmundo, el de los espiritus o poderes suprahumanos, que ¢l mismo es capaz
de controlar y dirigir mientras dura su viaje.

En opinion de la psicologa social Blanca Pelcastre-Villafuerte, este singular
ambiente esotérico en el que ingresa el enfermo constituye un intenso acto comunicativo

'3 Carod, Véazquez-Cabrera (1998): 1067.

' Eliade (1993).

'"No cabe duda de la controversia que suscita este concepto. Si a lo largo de nuestra tradicion cultural se ha
visto marcado por un sesgo esencialmente cristiano, en la actualidad es objeto de mercantilizacién masiva,
notoria en el abundante catilogo de manuales de autoayuda que proliferan en las librerias, todo un recetario
para viajar hacia la «espiritualidad» y alcanzar la «vida arménica». Por esta razon estimo necesario poner en
claro el uso que aqui se le otorga. Mientras que en la practica chamanica la espiritualidad funciona como un
elemento de carga simbolica que refuerza la creencia en la efectividad del ritual, en el marco de la cultura
occidental el término puede emplearse como un instrumento de analisis abordable desde un punto de vista
externo o interno. Como categoria externa de clasificacion, la espiritualidad traza una linea divisoria entre un
objeto fisico, el cuerpo, y otro -llamasele alma o mente-, que normalmente, desde ciertas posturas filosoficas y
teologicas, se ha concebido inmaterial y de naturaleza sublime. Una clasificacion tal, en la medida que permite
ajustar la practica médica a contextos estrictamente arraigados en lo somatico, se presenta muy provechosa
para la biomedicina, que ha conquistado el cuerpo como objeto de estudio, privando de relevancia a los
aspectos extrabiologicos. En segundo lugar, como categoria interna de experimentacion, la espiritualidad hace
posible que el ser humano se autoperciba a partir de un dualismo antropolégico, que en Occidente se ha
configurado antitético y constituye uno de los problemas cronicos de la reflexion filoséfica.
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entre el chaman y el paciente cuyo soporte es la construccion de una realidad simbolica
compartida en la que cada objeto, cada palabra —como el discurso mitico que el «payé»
pronuncia delante del enfermo y sus allegados— y todo gesto es percibido como un
simbolo.'® Por supuesto, este proceso de simbolizacién es crucial para la emergencia de
ese «ambiente cargado de gran afectividad y enorme sugestion»'” en el que se enmarca
la curacion, de manera muy especial en el caso de las enfermedades mas graves: en ellas
la carga emotiva del paciente es muy elevada porque detras de la curacion estd en juego
el restablecimiento de un orden social transgredido.

Gracias a que esta compleja realidad que introduce el chaméan es aceptada y
legitimada por la cultura —entendida como el conjunto de relaciones intersubjetivas que
instituye un colectivo y su abanico de significados—, normalmente a partir de
testimonios directos o indirectos que garantizan la efectividad de sus actos, se aprueba
su papel como terapeuta. Dicho de otro modo: debido a que el grupo que en su convivir
ha originado una forma de vida estd en la creencia de que el chaman podré curarlos se
hace posible la construccion social de la cura.” En este sentido la comunidad confiere al
chaman un poder eficaz, el de curar. Ocurre asi que sus rezos y discursos, el trance
extatico, sus extrafios ademanes y el remedio herbolario —simbolos a los que en el
ceremonial curativo se les otorga un significado que por si mismos no tienen—,
favorecen la sugestion del paciente, o, con palabras de Lévi-Strauss, puede afirmarse
que se produce una «manipulacién psicologica del drgano enfermox,”’ derivada de la
«eficacia simbolica» que la comunidad asume, admite como cierta y en la que, en
consecuencia, confia.

Ahora bien, lo interesante de la cuestion reside en que una confianza tal no es una
propiedad exclusiva del pensamiento magico, que como se dijo actiia en la orbita de la
subjetividad —emociones y creencias”—, sino que también forma parte, aunque de

'8 Pelcastre-Villafuerte (1999): 225. Por otra parte, de acuerdo con Leslie White, por «simbolizar»
entiendo: «El hecho de otorgar un cierto sentido a hechos, cosas, o a la forma en que dicho otorgamiento es
captado y apreciado. El agua bendita sirve muy bien como ejemplo en este sentido: su santidad le es otorgada
por un ser humano y es comprendida y apreciada por otros seres humanos. El lenguaje articulado es la mas
caracteristica forma de simbolizacion. Simbolizar es traficar con significados no sensoriales, es decir,
significados que, como la santidad del agua bendita, no pueden ser percibidos por los solos sentidos. La
simbolizacion es una especie de conducta. S6lo el hombre es capaz de simbolizar.» White (1959): 133. Un
simbolo, por tanto, como se desprende del fragmento, lo es en tanto que representa el significado de a/go para
alguien, ello manifiesta que al menos debe resultar susceptible de ser percibido por todos aquellos que han
participado en el proceso de simbolizacion, adquiriendo, de esta forma, un caracter colectivo.

' «Su entrada a este mundo provocara en el paciente una reaccién emocional que lo hara susceptible a
factores que en otro contexto tienen un efecto casi nulo y lo hara sensible a cualquier manifestacion nueva o
hasta entonces ignorada. Junto con el chaman, el paciente reinterpretara sus simbolos y significados y, en esta
medida, serd capaz de curarse.» Pelcastre-Villafuerte (1999): 226.

% Creencia compartida por el chaman o terapeuta, el enfermo, —especialmente en los casos en que se da la
curacion— y finalmente por el grupo al que ambos pertenecen. El propio Lévi-Strauss ha dejado constancia de
la cosmovision en la que se inserta esta creencia: «Que la mitologia del shaméan no corresponde a una realidad
objetiva carece de importancia: la enfermera cree en esa realidad, y es miembro de una sociedad que también
cree en ella. Los espiritus protectores y los espiritus malignos, los monstruos sobrenaturales y los animales
magicos forman parte de un sistema coherente que funda la concepcion indigena del universo.» Lévi-Strauss
(1973): 178.

2l Lévi-Strauss (1973): 173. En «La eficacia simbélica» el antropologo francés toma como objeto de
estudio especifico los mecanismos que subyacen a la cura chamanica. El valor del texto radica en el hecho de
observar la «manipulacion psicologica» que el terapeuta logra gracias a la eficacia de los simbolos que entran
en juego en el ritual curativo y en los que el conjunto de la sociedad cree firmemente.

2 Entiendo el sentido de creencia a la manera de Ortega y Gasset cuando afirma que estas ideas
elementales: «Constituyen el continente de nuestra vida y, por ello, no tienen el cardcter de contenidos
particulares dentro de ésta. Cabe decir que no son ideas que tenemos, sino ideas que somos. Mas aln:
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manera un tanto subrepticia, de la relacion médico-paciente propia del modelo
biomédico. Siendo asi, se trata de ver que el funcionamiento de los mecanismos
curativos que pone en marcha el enfermo que visita al chaman no es diferente de los
utilizados por cualquier habitante de una sociedad moderna que acude a la consulta de
un galeno instruido en medicina oficial.

A diferencia de las denominadas «sociedades primitivasy, sirviéndose de unas
circunstancias histérico-econdomicas mas o menos propicias en el transcurso de sus
biografias —especialmente a partir del Renacimiento, cuando en Occidente se instala una
incipiente racionalidad de tipo instrumental gobernada por el interés calculistico—,” las
sociedades desarrolladas han levantado un enormemente consolidado sistema simbdlico
que conocemos con el nombre de Ciencia. Restringiendo su sentido, su campo de
investigacion sefiala basicamente hacia los fenomenos de los que se puede tener
experiencia y, por ende, verificacion o falsacion, como sucede en las llamadas ciencias
«durasy; tal es el caso de la Fisica, la Quimica y la Biologia. Para llevar a cabo su
trabajo, las personas involucradas en el quehacer cientifico trataran de desarrollar una
serie de sofisticadas técnicas experimentales, acogerse a una metodologia y, si la
investigacion lo permite, crearan nuevas categorias de andlisis de la realidad. Como ha
destacado Edmund R. Leach,* el método experimental, la predecibilidad a partir de la
experiencia, la utilizacion de unidades de descripcion con una significacion
univocamente definida y la neutralidad de sus objetos de estudio son algunas de las
caracteristicas mas emblematicas de las ciencias naturales. En contraposicion al
pensamiento magico, la actividad cientifica esta empefiada en buscar la objetividad del
conocimiento, o sea que trata de excluir de su labor los aspectos emotivos procedentes
de los sujetos participantes, obstdculo para alcanzar la imparcialidad. Se esfuerza,
ademads, en lograr un conocimiento de validez universal opuesto al conocimiento en
sentido particular, como es la creencia de los hindtes de que bafiarse en el rio cuando se
produce un eclipse lunar atrae la fortuna, apacigua el espiritu y cura las enfermedades.
Se entiende asi que la ciencia constituya un sistema de creacion de verdades posibles —
«la tierra gira alrededor del sol»— con la peculiaridad que, como ya demostrara Kuhn,
pueden resultar por completo quebradizas y renovables.

De acuerdo con estas afirmaciones, resulta evidente que los surtidos remedios que la
medicina oficial prescribe para el alivio de nuestras flaquezas, como el perenne
antibiotico del botiquin o la crema epitelizante util para la reduccion de una ulcera
corneal, son fruto de una cuidadosa investigacion que la ciencia ha llevado a cabo en
laboratorios sin trascender los contenidos del concepto «experimento cientifico». De
este modo, el terapeuta practicante de medicina cientifica no esta facultado para hacer

precisamente porque son creencias radicalisimas, se confunden para nosotros con la realidad misma —son
nuestro mundo y nuestro ser—, pierden, por tanto, el caracter de ideas, de pensamientos nuestros que podian
muy bien no habérsenos ocurrido.» Y unas lineas mas adelante matiza mas la importante diferencia de grado
entre ideas-ocurrencias y creencias: «[...] De las ideas-ocurrencias —y conste que incluyo en ellas las verdades
mas rigorosas de la ciencia— podemos decir que las producimos, las sostenemos, las discutimos, las
propagamos, combatimos en su pro y hasta somos capaces de morir por ellas. Lo que no podemos es vivir de
ellas. Son obra nuestra y, por lo mismo, suponen ya nuestra vida, la cual se asienta en ideas-creencias que no
producimos nosotros, que, en general, ni siquiera nos formulamos y que, claro estd, no discutimos ni
propagamos ni sostenemos. Con las creencias propiamente no hacemos nada, sino que simplemente estamos
en ellas.» Ortega y Gasset (1968): 19.

2 Aunque esta idea la insinia Max Weber en La ética protestante y el espiritu del capitalismo al estudiar la
relacion entre los valores éticos y religiosos del protestantismo y la aparicion del capitalismo moderno, es,
sobre todo, la visién que tiene el socidlogo estadounidense Talcott Parsons, traductor al inglés del libro de
Weber, quien en su trabajo se mostré mas modesto.

# Leach (1969): «El método comparativo en antropologia», pags. 167-69.
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intervenir lo sobrenatural en el vivir cotidiano del enfermo. La racionalidad y la 16gica
de su modo de su pensamiento, en el que el dolor estd apartado de lo misterioso, le
impiden transformarse en un mediador entre la realidad de aca y la de all4. Por esta
razon, el poder que le otorga el paciente se basa de manera muy especial en el bagaje de
conocimientos técnicos y cientificos de que el médico dispone para mitigar el dolor.

Llegados a este punto, llama la atencion que el usuario corriente de medicina oficial,
que por lo general ignora los conocimientos precisos para la comprension de los
factores causantes, desarrollo y tratamiento de los fendmenos morbosos, parece ser
tanto o mas creyente que el paciente de medicina tradicional. Con ello quiero decir que
de alguna manera el enfermo tratado con medicina oficial también padece —y nunca
mejor dicho— cierta sugestion o «manipulacion psicologica» en su entrevista con el
doctor, provocada, una vez mas, por la funcion simbolica que desempefia el ritual
médico. En efecto, en la escenografia tipica en la que se desarrolla la relacion médico-
paciente, de la que forma parte la consulta, la simple presencia fisica del terapeuta, su
respetable bata blanca, el mobiliario sanitario, sus gestos y comentarios de especialista,
el poder eficaz de los simbolos —basado, insisto, en la creencia que en ellos se tiene—
vuelve a hacer acto de presencia. Tanto es asi que el grado de fe que transferimos a un
experto en medicina cientifica, fe que sin duda lo refuerza y lo autoriza, es tan elevado
que el paciente, en caso de serle ordenado, es capaz de iniciar una dieta, practicar
deporte, soportar una agresiva operacion quirdrgica, aceptar una reclusion hospitalaria,
ingerir farmacos, asumir indeseables efectos secundarios, someterse a quimioterapia,
causar baja en su ocupacion profesional o adoptar conductas similares.

El convencimiento de que un objeto es portador de virtudes curativas me
compromete a decir algunas palabras sobre la nociéon de placebo y el efecto placebo.
Adoptando la optica de la medicina oficial, el placebo puede definirse como una
sustancia farmacéutica que sin contar de facto con virtudes terapéuticas activas alcanza
resultados similares a los de la medicina verdadera. El efecto placebo, en consecuencia,
es la mejoria que experimenta el paciente que ha tomado el fArmaco inocuo estando en
la creencia de que podria curarle. Los propios médicos, de hecho, conocedores de este
fenomeno, a la hora de estudiar la efectividad de ciertos farmacos en enfermos han
ensayado administrando el medicamento verdadero a una parte de un grupo poblacional
escogido, mientras que a la parte restante se le estaba proporcionando placebo.

Cabe preguntarse también como es posible el efecto placebo: de qué manera un
medicamento que tan s6lo lo es en apariencia puede provocar un efecto curativo
verificable. Teniendo en cuenta la centralidad que adquieren los simbolos en el ritual
curativo, la eficacia del placebo se explicaria por la creencia y la confianza radical que
el paciente tiene puesta en ¢él, pues, al fin y al cabo, no es sino un simbolo que
representa la curacion, colmandole de esperanza. Desde esta perspectiva, el agua de la
famosa gruta proxima a Lourdes en la que a mediados del siglo XIX la campesina
francesa Bernadette Soubirous, a la tierna edad de catorce afios, afirmé ver a la Virgen
Maria, quien habria atribuido poderes terapéuticos a dichas aguas, no seria mas que un
placebo, muchas veces idolatrado por los enfermos. Y no menos curioso resulta el
hecho de que hasta 1827, en Espaiia, el juramento hipocratico —férmula ritual en la que
el médico griego se comprometia ante Apolo, Asclepio, sus hijas Higiea y Panacea, asi
como ante las demas divinidades—, incluia obligatoriamente la defensa de la doctrina de
la Santisima Trinidad, que es uno de los articulos de fe mas abstrusos de la teologia
cristiana.

Pero si el agua de Lourdes simboliza para el enfermo una expectativa optimista de
curacion, convirtiéndose en el deposito de su fe, los yuyos del «payé», las medicinas
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que empleamos cada cierto tiempo, el parpadeante neén en forma de cruz verde que
indica una farmacia, la imagen de Cristo que pende en el altar de un templo cristiano —y
sobre todo las velas, exvotos y promesas a los santos—, las ininteligibles palabras que
conjuran sortilegios arcanos, las reliquias polvorientas, los perfumes sutiles y aceites de
esencias, las manos del sanador y, por qué no, hasta la persona que ejerce de terapeuta —
llamese médico, chaman, psicélogo, curandero, telepredicador, psicoanalista, sacerdote
o taumaturgo—, no la simbolizan menos. He aqui que el concepto de placebo amplia su
sentido restringido al comprender todo lo que sirve —sustancias, técnicas, objetos,
personas y demas— como simbolo de la curacion, haciendo que el enfermo esté, en
cierto modo, predispuesto a recuperar su bienestar. Parece, pues, que la fe en los
placebos es un fundamento de los procesos de curacion que, independientemente del
contexto cultural en que se lleven a cabo, interviene activando los llamados mecanismos
autocurativos o capacidad intrinseca del ser humano de curarse a través de la fe.” Sélo
me resta, para concluir, recordar la actualidad de la expresion de Virgilio cuando,
refiriéndose al impetu recobrado por los remeros del libro V de la Eneida después de
autoconvencerse de su capacidad para ganar la carrera, afirma que «pueden porque
creen que pueden».”® Con esta expresion el poeta dejo constancia de la fuerza de ciertos
estados mentales —la creencia, en este caso— para provocar efectos concretos sobre
nuestra vida, como el ya sefialado poder para mejorar —o empeorar— el curso de
enfermedades. Aunque esta idea es igualmente vox populi: «la fe mueve montafiasy.
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JOAN MASCARO I FORNES I LA FILOSOFIA INDIA

Joan Miquel Mut

RESUM: El present article recull uns apunts personals de Joan Mascaré i Fornés (1897-1987) inedits
procedents d’un quadern datat a Ceilan I’any 1932, afegint els comentaris de I’autor de ’article. Els apunts
ens parlen de Radhakrisnan i ens explica la visio mascaroniana sobre el Bhahman i la no-dualitat, la religio
hinduista i de la aprehensi6 de la Veritat com a la intuici6 de la identitat entre Atman 1 Brahman.

ABSTRACT: This article gathers some personal and unpublished writings from Juan Mascard i Fornés
(1897-1987) from a notebook dated in Ceylon at 1932 and the commentaries of the author of the article. This
writings are about Radhakrishnan and it explains us the Mascaro’s vision about Brahman and the no-duality,
the Hindu religion and the apprehension of True as the intuition of the equivalence between Atman and
Brahman.

1. Introduccié

El present article esta basat en un escrit inédit de Joan Mascaré i Fornés (Santa
Margalida 1897, Cambridge 1987), que figura en un quadern propietat del senyor Joan
Maimé i Vadell,' amic personal de Mascaro, i que esta datat a Ceilan, el 4 d’agost de
1932. Estam doncs davant un escrit «primerenc» de Mascard, encara no havia escrit cap
de les seves obres ni traduccions, ni per tant podia tenir encara el coneixement profund
de la filosofia india que implica haver traduit obres com la Bhagavad Gita, el
Upanishads o el Dhammapada.

Podem observar a I’article de Mascard, de la ma de la figura de S. Radhakrisnan,
autor d’una Indian Philosophy (1923) que encara és llibre de referéncia sobre el tema, i
que va arribar a ésser President de la India; el seu interés per la filosofia india. Malgrat
el titol que establi Mascard, més que de filosofia india en general, parla de la filosofia
de I’Advaita Vedanta® en particular. De fet, podem observar que empra dos adjectius, el
de india i hindu, de forma indiscriminada, quan parlant amb propietat no soén sinonims,
hindu fa referéncia a la religio que procedeix dels Vedes i que presenta una carrega
filosofica molt important representada per les escoles ortodoxes de pensament. India fa
referéncia a la filosofia desenvolupada en el subcontinent indi, i inclouria, a més de la
filosofia hindq, les escoles heterodoxes de pensament com el budisme o el jainisme,

"' Vull agrair al Senyor Maimo la seva gentilesa al permetre’m tenir accés a aquest escrit i a altres fonts de
Joan Mascaro.
% Veure explicacié després.
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escoles posteriors lligades a I’islamisme i escoles «laiques» antigues o modernes.
Malgrat aquesta observacid, hem de considerar que normalment la referéncia a la
filosofia india es fa voltant la classificaci6 de les escoles ortodoxes (vediques i
brahamaniques) i heterodoxes.

Podem detectar també la profunda admiracié de Mascard per I’aspecte étic de la
forma de vida hindi (en aquests cas ortodox i heterodox), representada per la no-
violéncia, que es va convertir en I’evangeli de Gandhi en la lluita per la independéncia
de la India, i que explica la tolerancia i I’esperit dels hindiis. Aquesta idea de Mascar
resulta d’una excessiva idealitzacié del poble de la india i que no podrien explicar els
greus disturbis religiosos que es produiren just abans de la independéncia i que
tingueren com a resultat, a més de cents de morts i ferits i d’un gran ¢éxode d’hindus i
musulmans, la particié de la India i Pakistan. Ja hi som que aixd va océrrer més de deu
anys després de la redaccié de I’escrit.

Malgrat la critica, a 1’escrit trobem la llavor de ’admiracié mascaroniana per la
literatura hindu i ja trobem descrites de forma acurada les linies mestres de la filosofia
Vedanta que esta expressada en els Upanishads i els comentaris de Shankara.

2. El text de Mascaro

Filosofia india
Quadern: Ceylon. August 4 1932

Radhakrisnan, un dels filosofs més eminents de la India afirma que ’atman i Deu,
brahman, tot aquest univers és I’absolut brahman i brahman ho és tot. Per a ell la unitat
¢s tant evident com per a un occidental la multiplicitat dels objectes externs. Aixo me fa
pensar en el problema fonamental de tota filosofia: unitat i multiplicitat del ser.

Intentaré relacionar entre si les diferents corrents de pensament hindu tenint en
compte els texts originals i que ens poden posar en contacte directament amb les
maneres de pensar molt diferents de la nostra.

Les grans diferéncies que han existit i continuen existint procedeixen precisament de
les diferents maneres d’enfocar la vida, ¢s a dir, dels motius profunds en que trobem una
rad per viure i morir, el que constitueixi les bases filosofiques i particularment
metafisiques.

Davant la meva estada a I’illa de Jaffna vaig indagar i aprofundir les tendéncies
actuals de la filosofia hindu. El que jo cercava no eren ensenyances teoriques, ja que jo
s¢ que paral-lelament a 1’ensenyancga classica de la filosofia i la doctrina practica, una
postura espiritual o pragmatica per enfrontar-se als problemes de la vida i la mort,
postura que reflexa la heréncia filosofica de la cultura i que forma els substrat de la
consciéncia de I’activitat dels homes.

L’Hinduisme ¢és una religid particular: no té fundador, no té jerarquia, no t¢ dogmes,
i no obstant, els cinc cent milions d’hindus estan lligats entre si profundament.
L’hinduisme no ¢és solament un sistema moral, encara que posseesqui un codi €tic tan
valid com qualsevol altre, es caracteritza per un profund sentiment de 1’etern, del moén
espiritual de la vida, la qual cosa el lliga profundament amb els costums i amb la vida
dels hindts.

Baix I’aparent diversitat en el vestir, ritus i representacions dels deus hi ha una .....
unitat en el comportament, en les creences essencials, en les actituds davant la vida. Cal
destacar aquest extraordinari respecte a la vida, la prestigiosa no violéncia (ahimsa)
predicada en les Escriptures i que Gandhi ha utilitzat amb tanta forca i habilitat contra
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I’imperialisme britanic. Aquesta no violéncia es nota clarament en el comportament dels
hindus i repercuteix en la seva vida: la tolerancia religiosa, el sentit d’hospitalitat,
I’horror a la mort...

La Veritat, indiscutiblement, esta més enlla de tots els noms, formes, sistemes,
metodes 1 escoles del pensament, més enlla de totes les manifestacions, metafores,
consemblances 1 disemblances. La Veritat ¢és, malgrat tot, essencialment i
exquisidament d’una simplicitat extraordinaria. La Veritat no és pot comprendre
intel-lectualment; la Veritat ha de ser viscuda practicament.

La Veritat ha d’ésser captada sense cap intervencidé del cos fisic, els sentits, la
sensacio, el pensament i I’intel-lecte. La consciéncia, a través d’aquests mitjans, se torna
concreta i limitada. La eliminacio la converteix en personal i il-limitada.

Per aconseguir aquesta intuicio directa de la Veritat, hi ha técniques de Yoga que
permeten la identificacié de I’inefable en la individualitat. No es tracta d’un saber teoric
d’erudit, no €s una uni6 devocional entre persones.

La recerca de la Veritat en ’hinduisme és una immersio total en el Ser que tot ho és.
Es una identitat vigorosa del ser i del Si individual més enlla de tota devocio, de tota
ética religiosa. Es una rentincia metafisica a la individualitat. Aquest sacrifici de 1’home
és compleix en un profund don d’amic, perque la Veritat és també amor.

Aquesta recerca hindu de la Veritat careix [sic.] totalment de 1’aspecte religios
habitual a Occident. En cap moment es recorre als poders sobrenaturals, a les
ensenyances dogmatiques, a cap autoritat jerarquica.

3. Comentari

Mascar6 comenga aquest escrit descrivint la filosofia de S. Radhakrisnan,
presentant-lo com un exponent del sistema de pensament indi (darshana)’ anomenat
Advaita Vedanta,® del qual els principals representants SHANKARA i RAMAJUNA. Aquest
sistema afirma que la Unica realitat existent és Brahman, i que el mon és il-lusié (maya)
és un reflex de 1’ Absolut, com Mascar6 diu «...Brahman ho €s tot.», per aixo la realitat
¢és no dual, només existeix 1’U, I’Esperit Suprem, U-sense-segon. Un altre concepte que
introdueix en aquest primer paragraf és el d’Atman. La psicologia del Vedanta
distingeix entre Jiva 1 Atman. Jiva és ’anima individual lligada a 1’autoconsciencia,
correspondria, per exemple, al «sum» del cartesia «Cogito ergo sum», al concepte més
usual d’anima en la metafisica occidental. Atman correspon a la idea de consciéncia
pura, és el testimoni, és la manifestacio de I’Esser a I’home, constitueix 1’esséncia
autentica de I’home. I una de les idees claus del Vedanta és la de la identitat de Atman i
Brahman: Tat Tvam Asi, tu ets aixo, la teva consciéncia individual (zvam) és el mateix
que la consciéncia universal (fat), tu ets Brahman. L’esséncia profunda de I’home ¢és
Brahman i cada home individual comparteix aquesta realitat essencial. En resum, quan
transcendim la nostra anima individual (jiva) ens adonem que som consciéncia absoluta
(Atman) 1 aquesta consciéncia absoluta és una manifestacié de 1’Absolut, de 1’U
(Brahman); per aixo tot és U.

3 Lit. percepcio, idea, visio. Existeixen sis escoles o darshanas ortodoxes en el sistema brahmanic. Son
ortodoxes des de el punt de vista que consideren els Vedes com a revelacio sagrada i autoritat, i el seu punt de
partida en el discurs filosofic. Els darshanas ortodoxes son: Vedanta, Mimansa, Samkya, Yoga, Nyaya i
Vaisesika.

* Advaita: no dual, Vedanta: fi dels Vedes.
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Una de les caracteristiques claus de tot el pensament hindd, tant de 1’ortodox
representat pels diferents darshanas, com de I’heterodox com pugui ésser el budisme o
el jainisme, és la del seu objectiu soterioldgic; tota la filosofia té com a missi6 la de la
salvacié de 1’home, el seu alliberament del dolor que suposa I’existéncia, la filosofia ens
vol ensenyar a viure una vida més auténtica i a enfrontar el dolor i la mort. Mascaré
distingeix entre 1’ensenyament classic de la filosofia, que constituiria una acumulaci6 de
dades, una descripcio del pensament al llarg de la Historia de la Filosofia, una doctrina
practica, que estaria lligada al pensament é&tic, politic, juridic, etc. i una postura
«espiritual o pragmatica» que €s la que ens serviria per orientar la nostra vida cap a
I’alliberament, a moksha; a transcendir la nostra anima individual (jiva) per convertir-
nos en animes alliberades (jivamukti).

La breu descripcio que fa de I’Hinduisme es podria esquematitzar en un esquema
que ens duria des de la multiplicitat de déus, ritus, etc. a la Unitat transcendent, al no-
dualisme.” Aquesta aprehensié ens duu a un sentiment de profunda espiritualitat, i
aquesta espiritualitat ens aboca en una determinada forma de vida, en com conduir la
nostra vida vers 1’objectiu suprem de 1’alliberacio. L’aspecte que destaca Mascard
d’aquesta necessitat de conduir la nostra vida en una determinada forma, és el ahimsa,
la no-violéncia. Ahimsa no és un precepte étic més, és una forma de vida que tot ho
avarca, des de la relacié amb els altres, a la relaciéo amb 1I’Univers i la natura, passant per
la relacid amb nosaltres mateixos. Posa com exemples els principis politics de Mahatma
Gandhi, que son conseqiiéncia d’aquesta forma d’entendre la no-violéncia com qualque
cosa que impregna tota la nostra vida, els nostres pensaments, la nostra conducta..., la
tolerancia religiosa, I’hospitalitat, etc. Aquest fenomen arriba al paroxisme en la escola
heterodoxa Jainista que arriba a prohibir matar als insectes, cosa que motiva que els
seus practicants duguin permanentment unes mascararetes de tela a la boca, per evitar
enviar-se accidentalment algun insecte.

En la darrera part d’aquest escrit descriu la seva concepcié de Veritat, concepcid que
anys després evolucionaria cap el concepte mascaronia de Llum, lligat amb paraules
com a Visié (Vidya) o coneixement transcendent (Jiiana). En primer lloc, afirma la
unitat essencial de la Veritat, pot rebre molts noms, pot ésser expressada amb metafores
diferents, pot manifestar-se a diferents sistemes religiosos o de pensament, pero la
Veritat ¢s Una. Aqui una idea clau de Mascard, totes les religions expressen la mateixa
Veritat, de diferent forma segon la cultura d’on provenen, la construcci6 teorica que li
serveix de suport, pero al final, al fons trobem el mateix: Brahman, Déu, Nirvana, Tao,
Allah. Mascar6 rebutjava la religid organitzada per qué mancava de I’esperit de la
religié auténtica, del cami de re-unir-se amb el Suprem i considerava 1’esséncia de les
religions com Una. A més, Déu no és un ésser separat de I’home, és més be un estat
d’ésser, una forma de consciéncia, una experieéncia transcendent. En les segiients cites
de La Creacio de la Fe, trobem ampliades aquestes idees.

«El moén necessita una nova religio, una nova filosofia de la vida lliure del dogmatisme
de la ciéncia i de la tecnologia i lliure del dogmatisme de la religié organitzada.» (35).
«L’Esperit és U, ’Esperit de la poesia és u i I’esperit de la religié també és u.» (66).
«Religions, cultures, llengiies, grans pensaments i sentiment no soén contradictoris.
S’ajuden I’un a I’altre; sén complementaris.» (86).

> El terme no-dualisme se adapta millor a la concepci6 vedantica que monisme ja qué I’adavaita rebutja la
impossibilitat essencial de qualsevol distincio, no existeix la possibilitat de qualsevol tipus de varietat o
multiplicitat, per tant, no pot haver-hi dos.
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«Santa Teresa anomena el quart estadi “pregaria d’uni¢”. Es la culminaci6 del més alt
que I’home pot assolir, anomenat Brahman, Déu, Nirvana, Dhamma, Tao i altres noms.»
(62).

La Veritat és simple, €s una experiencia noiimenica de silenci, de pau, en la filosofia
vedantica de Sat-Cit-Ananda; Esser, Consciéncia i Joia, experiéncia de pur Esser, sense
esdevenir, de Consciéncia pura, sense moviments mentals i de Joia Absoluta. La ment
discursiva és impotent d’aprehendre la Veritat, només quan arribem a I’estat de Ioga®, al
silenci mental, podem adonar-nos de la nostra vertadera esséncia (Atman) i
experimentar, viure que som Brahman, Sat-cit-ananda.

La Veritat, per tant, no és aprehensible a través de I’intellecte o dels sentits.
Mascar6 diu que la percepcié que prové de la matéria, sigui fisica o mental, estreny,
limita la consciéncia; la lliga a un contingut, a un objecte concret. L’aprehensi6 de la
Veritat expandeix la consciéncia que torna superconsciéncia, sense objecte, sense
condicionament, Elliot Deutsh (1969) parla diu: «Atman es pura, indiferenciada,
autoluminosa consciencia: es el supremo “darse cuenta”. Les vies per arribar a aquesta
consciéncia sense objecten tenen sovint un caracter negatiu: nirodha, en el loga, que vol
dir detencio, en aquest cas dels moviment mentals; nibbhana o nirvana, que vol dir
extincio: del dolor, del jo temporal, del desig... En el context del Vedanta una de les vies
per comprendre que és Brahman ¢€s neti, neti (no és aixd, no és aixo), qualsevol
contingut de la consciéncia no pot ésser el jo real (4Afman), només quan buidem
absolutament la consciéncia de contingut arribem al quart estadi de la consciéncia
(turiya)’ que és ’estat de consciéncia que no és consciéncia de, en la seva traduccio al
Mandukya Upanishad, Mascar6 expressa ’idea de neti, neti i la d’uni6 (loga) com
possibilitat tinica d’aprehensié del Suprem:

«..s Atman en el seu pur estat: la vida desperta de la consciéncia suprema. No és
consciéncia exterior ni interior, ni semi-consciéncia, ni consciéncia dormida, ni
consciéncia ni inconsciéncia. Es Atman, I’Esperit en si mateix, que no pot ésser vist o
tocat, que esta damunt de tota distincio, més enlla del pensament i és inefable. En la
uni6 amb ell trobem la prova de la seva suprema realitat. Es el final de 1’evoluci6 i no-
dual. Es pau i amor.»®

loga pot significar darshana, és un dels sis darshanas classics; o cami de realitzacio;
o estat mental. Aqui Mascar6 empra el terme en el sentit de técnica d’aprehensié de la
realitat, realment esta parlant del Ioga del coneixement transcendent (Jiiana loga).
Mitjancant la uni6 amb Brahman, la Realitat Suprema de I’Univers, podem arribar al
coneixement suprem, a identificar el Suprem en 1’anima de ’home, a adonar-nos de la
identitat del nostre A¢tman, la nostra Realitat; amb el Suprem. Conéixer-se un mateix és
congixer a Déu que és en nosaltres i en totes les criatures, perd aquest coneixement és
vivéncia, és aprehensio directa de la Realitat, és, altre vegada, Sat-cit-ananda.

La recerca de Jiiana consisteix en la recerca del loga, d’unidé amb Brahman,
Mascar6 diu: «...una immersié total en el Ser que tot ho és». Quan estam en comunid
amb Déu, el coneixem i per tant coneixem la Veritat de I’Univers; de fet, el nostre
Atman és també Brahman, la uni6 significa adonar-se de qué som la mateixa esséncia.

® Yoga citta vritti nirodha: I’estat de Toga consisteix en aturar les fluctuacions de la ment (Patanjali. Yoga
Sutras 1, 2).

7 Els altres estadis son: la vigilia, el somni i dormir sense somnis. (Mandukya Upanishad).

8 MASCARO (1965: 83). Traduccio al catala de 1’autor.
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Mascar6 parla de: «...renuncia metafisica a la individualitat» perqué només quan podem
desidentificar-nos de la nostra anima individual, del nostre jiva, podem identificar-nos
amb Atman 1 doncs amb el Suprem. De fet, en la filosofia del Ioga, el sentit del jo
(asmita) és un dels kleshas, de les afliccions a la que esta subjecta la ment,” d’aqui la
necessitat de transcendir, de sacrificar 1’ego. El jo (jiva) és il-lusio (maya), és només un
agregat de sensacions, percepcions, pensaments, memories, imaginacio... L’aprehensio
d’aquest agregat ens fa creure que estam davant de qualque cosa que té substancia, pero
és només un agregat de sensacions. La unica realitat és 1’Absolut, 1’U sense dos,
Brahman.

Aquesta idea de abandonament del sentit del jo, esta lligada a la idea de 1’amor, en
aquest cas d’amor divi, del loga devocional (Bhakti Yoga). Quan sentim a Mascar6
dient: «Aquest sacrifici de I’home és compleix en un profund don d’amic, perque la
Veritat és també amor», ens pareix sentir 1’eco del Llibre d’amic e Amat de Ramon
Llull, que tant apreciava Mascar6 i que, a la manera sufi, demanava a I’amic completa
submissio i reniincia:

«Encontraren-se I’amic e I’amat, ¢ dix I’amic: —No cal que em parles; mas fe’m senyal
ab tos ulls, que s6n paraules a mon cor, con te dé ¢o que em demanesy. '
«Mori I’amic per forca del gran amor»."

L’amor, la devocid fa morir a I’amic ja que només aixi pot arribar a ressuscitar en
I’ Amat, en uni6 (Ioga) amb Déu.

En el darrer paragraf Mascar6 descriu una caracteristica de 1’espiritualitat india, i no
només hindu ja que també la trobem al budisme, al jainisme i altres escoles heterodoxes.
Les ensenyances, el poders sobrenaturals (en la filosofia loga: siddhis), I’autoritat... no
tenen valor en si mateix, poden ésser indicadors en el cami, ens poden ajudar a trobar la
senda que ens condueixi al loga; pero, només l’experiéncia personal, 1’aprehensio
directa de la Veritat tenen auténtic valor. Buda no és cansava de repetir als seus
deixebles que no creguessin res que no haguessin experimentat, ni tan sols alldo que ell
lis deia. Només el que esta en el cami pot degustat «el sabor de la fruita», cada un ha de
recorrer el cami per si mateix, no es pot «delegar», ni esperar que algu que 1’hagi
recorregut ens expliqui en que consisteix, I’hem de viure.

° Patanjali (Yoga Sutras II, 3).
1 Llibre d’amic e Amat (28).
"'Llibre d’amic ¢ Amat (250).
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ELS EFECTES DE LA SEPARACIO/DIVORCI EN ELS FILLS EN EDAT
ADOLESCENT I LA PERCEPCIO ACTUAL DELS PROFESSIONALS

Isidre Blesa Vidal, Elena Deabecker Garcia De Castro, Neus Melia Sobrevias

RESUM: Aquest treball d’investigacio esta centrat en els efectes de la separacio i el divorci sobre els fills en
edat adolescent, tot analitzant quina és la percepci6 actual d’aquesta problematica entre els professionals que
treballen amb dita poblacio. L’article que es presenta a continuaci6 és el resultat d’un estudi dut a terme per
part de tres Treballadors Socials, alumnes del I Master en Mediacié Familiar, impartit per la UIB (2002-2004).

ABSTRACT: This investigation is an approach of the divorce effects on teenagers, trying to analyse also the
perception that workers of this sector of the population have. The present work is the result of an study made
for three Social Workers that were studying the first Master in Family Mediation imparted by the UIB (2002-
2004).

Presentacio

«La manera en queé s’etiqueta un dilema huma, pot cristal-litzar un problema i fer-lo
cronion.!

«Si los hombres definen ciertas situaciones como reales, se vuelven reales en sus
consecuencias».

Fonamentacio

Hem triat aquestes frases perque les hem trobat representatives en el seu contingut
en tant que ens varen permetre expressar el que buscavem amb la realitzacio d’aquest
treball d’investigacio. Totes elles ens remeten a través d’un fil conductor a la
importancia i influéncia de I’observador sobre el fet observat.

Nosaltres no hem volgut deixar de banda aquest fet en I’estudi de la percepcio que
dels processos de separacid i divorci tenen els professionals que treballen amb
adolescents.

Aixi, varem voler con¢ixer quina era la seva percepcid, guiats de manera transversal
per la hipotesi que afirma, com anomena molt bé Thomas (1966), «la manera en qué
aquests professionals percebin aquestes situacions determinara les seves actuacions,
podent etiquetar i cronificar un problema o remuntar-lo i ajudar els joves o la societat a

U HALEY (1976).
2 THOMAS (1966) citat a GAMELLA (1997).
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créixer com a individus lliuresy; dit d’una altra manera, aixi com percebin la realitat, la
faran tornar real quant a les seves conseqiiéncies.

A vegades, quan les nostres teories vers els conflictes resulten insuficients per a
poder explicar la nostra dificultat en resoldre’ls, atribuim en general la culpa d’aquesta
insuficiéncia no a la nostra teoria, sin6 a la personalitat dels participants en el conflicte
(s6én massa rigids, resistents, caparruts, controladors, seductors...), al problema (és que
la nostra cultura i valors son aixi...) o als dos.

Perd una de les hipotesis que alhora varem elaborar per afrontar aquesta
investigacio, és que les percepcions que aquests professionals es fan dels processos de
separacio 1 divorci tampoc no son «aseéptiques» respecte del context cultural i social que
ens envolta, ni del seu propi imaginari social d’aquests fenomens.

Gracies a una serie de 10 entrevistes realitzades a professionals d’aquest ambit,
pensem fer-nos una idea de quina és aquesta percepcio dels divorcis i separacions, quin
és el grau de coneixenga dels tractaments que poden tenir aquestes situacions, i els
valors i creences en qué es fonamenten aquests tractaments (per exemple el judicial).
Aix0 ens servira per a valorar com de preparada, madura, de lluny o a prop es troba la
nostra societat de I’acceptacid de la Mediacié Familiar, posat que aquesta es fonamenta
també en uns valors i una filosofia concretes.

També esperam que amb les aportacions dels professionals d’aquest camp podrem
realitzar un tall per a recollir els significats més profunds que en aquests moments solen
donar les persones a aquests processos, de quin model explicatiu venim i quin és el
plantejament o bases filosofiques en qué ens hauriem d’anar adaptant per a facilitar
I’assentament de la Mediaci6 Familiar com a model d’afrontacio de la separacio i
divorci.

A aquests efectes, feim una breu acotacié de quins son els valors i la filosofia en qué
es fonamenta la Mediacié Familiar.

Aproximacio a la filosofia de la mediacio

Aquest subapartat és un esfor¢ per a aconseguir realitzar una descripcid del que
pensam son els principis o la filosofia de la mediacié familiar, cosa diferent del que
seria una descripcio pura del procés de mediacio. Esperem haver-nos encaminat en
aquest sentit, i superar una simple descripcio.

Partiriem de ’acceptacio i reconeixement que la realitat pot variar, créixer i canviar.
Tot el contrari es podria pensar dels valors de base que guien afirmacions del tipus «fins
que la mort ens separi». En aquests tipus d’expressions rituals de la societat, trobam
indicis de les bases simboliques o valors que guien un pensament moldejat pels canons,
els quals és evident que varien, i que poden entrar en crisi.

La mediacié familiar es basa en part en aquest principi del canvi, on les
reestructuracions familiars entorn d’aquests faran que les families se’n puguin
beneficiar o bé estancar i cronificar en el conflicte. Alhora la mediacié se’n fa carrec de
la conduccio d’aquests conflictes, intentant guiar i reformular les atribucions de
significat que es donen pel fet cultural i que tant dolor poden arribar a provocar.

La nostra realitat cultural vers els conflictes derivats de la separacio i divorci fan que
el sistema legal, a través dels advocats, sigui habitualment la primera porta d’entrada

3 Cobb, citada a SUARES (1996).
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per a la seva resolucié. Sabem que el procediment contencios no és el més adient per
afrontar disputes de base relacional.

La mediacié familiar, al contrari que /’ambit judicial, actua com a agent preventiu
pel que fa a la miriada de possibles disputes i escalades legals en processos de
separacid. També s’actua alhora a nivell preventiu sobre potencials problemes
psicosocials que poden patir els fills de les parelles separades o en el procés de
separacio.

Com exemple d’aixo, podem observar en la poblacié de parelles que es separen o
divorcien de forma contenciosa grans indicis dels Sindromes d’Alienacio Parental
(SAP), descrit com I’aparici6 de signes de rebuig més o menys intensos dels fills cap a
un dels progenitors després d’una ruptura conflictiva.

Quan aquest SAP entra en contacte amb el sistema legal es converteix en una
sindrome juridic-familiar en la qual els advocats i els jutges adquireixen responsabilitat
en la seva continuitat.

La mediacié familiar €s sensible a aquestes situacions, tornant-se un metode eficag
quan el rebuig és lleu o moderat. Aquest SAP tendeix a cronificar-se quan rep
unicament un abordatge juridic, pel que la relacio entre la mediacio i el sistema legal és
imprescindible per arribar a resultats satisfactoris (Bolafos).

La mediacio es pot entendre també com un augment de la consciencia de la
responsabilitat que tenen els pares cap als seus fills. La mediacio tracta de reduir la
permeabilitat del conflicte entre els rols conjugals i els parentals, augmentant la
concepcidé de la paternitat responsable. Aixi direm que desenvolupa un sentit de
responsabilitat. Es un fet constatat que mitjancant la mediacio es retorna als pares o a la
parella la possibilitat de gestionar els seus propis acords. Els jutges més conscients de
les problematiques familiars que suposen de vegades les separacions, han arribat a dir a
les parelles, en to cinic, que «era una greu irresponsabilitat per part dels pares deixar en
mans d’un jutge que no els coneix de res la responsabilitat de decidir com seria la seva
propia vida i la dels seus fills d’aquell moment en endavant». Podem observar com en
aquest sentit es fa una passa de la moral, que remet a la llei i a I’organitzacio social en
que les persones es desenvolupen, a [’ética —el que Foucault anomena la practica de
si— fent del subjecte un actor amb plenes facultats.

Els jutges no coneixen qui jutgen, els advocats recorren a practiques farfalloses en
benefici propi i dels seus clients, els recursos soén cada cop més escassos i la demora
judicial es torna una manifestacio paradoxal d’injusticia. L’encriptament i el llenguatge
«enfangat» dels codis transforma els procediments judicials en quelcom completament
incomprensible per als «legos», que en som quasi tots.

Sense voler-ho, els tribunals s’han convertit en la manifestacié d’un ordre destructiu
que no comprenem, perd dels efectes del qual no ens podem evadir. Si més no, la
Mediacié Familiar, precisament fora de 1’ambit judicial, es converteix en una practica
instituient, en una critica radical d’aquest estat de la situacié que tendeix a imposar-
se’ns com quelcom totalitzador.

La mediaci6 familiar t¢ també una funciod integradora i enfortidora de les capacitats
dels éssers humans per a resoldre conflictes. En aquest exercici es té confianca en les
capacitats de les persones per fer-se carrec de les seves situacions. De fet, la mediacio
fonamenta i restableix la capacitat negociadora de les persones que es troben en
conflicte. Aquesta actuaci6 realitzada per les persones en conflicte i que esdevé positiva
per a les seves vides, resulta un aprenentatge o deuteroaprenentatge que els reforca
com individus en la creenga que son i seran capagos en un futur de resoldre altres
dificultats que se’ls presentin sense necessitat d’'un mediador ni jutge. En aquest sentit
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és un treball amb projeccio de futur, ja que assenta les bases per a resoldre les
situacions futures esdevingudes del natural canvi en les necessitats dels fills pel pas del
temps.

La societat ha «evolucionat» donant resposta a les situacions de separacions i
divorcis. Aixi i tot, hi ha una cura extrema pels aspectes formals (béns, repartiments,
convenis...) perd no pels aspectes que de fet van possibilitar que s’unis la parella:
I’afecte i I’amor. Notem que en [’actualitat aquests temes son desatesos quasi
completament, quan molts son els cops en qué aquests mateixos punts son els que
impossibiliten arribar a acords, perque esdevenen en sentiments molts cops oposats.

Sén precisament aquests casos, a vegades els més virulents, aquells en qué els pares
surten més dolguts i els fills pitjor parats, els que més necessiten una oportunitat per a la
mediacié. Aquests casos son també els més dificils: acompanyar una parella en la
recerca del cami de tornada cap a la llum, entre les restes de doloroses batalles, i
afrontant els riscs que aixd suposa resulten ser experiéncies de les més intenses que pot
viure un mediador en la seva activitat.

La mediacié familiar és coneixedora d’aquests mecanismes que impossibiliten les
persones i les enquisten dins una perpétua relaci6 disfuncional.

Tant la neutralitat com la voluntarietat de qué gaudeix la mediacié familiar, es
poden considerar també com a principis que es fonamenten en uns valors determinats,
com per exemple el fet de no jutjar les persones que presenten dificultats. Sabem per
experiéncia que no resulta benefic pel seu propi procés. La voluntarietat ens remet de
manera constant a valors com la llibertat que tenen les persones de fer el que vulguin
amb les seves vides. Aixi mateix remet també a la responsabilitat sobre si mateix que
gaudeixen les persones, com també la que tenen sobre els seus fills. Podem concloure
dient, en aquest sentit, que el protagonisme de les parts és quelcom que perdura com a
base de tot el procés.

Breu apunt de I’ambient social

Citant Castells (1993) a mode d’exemple, veiem com la brusca irrupcié de I’onada
de separacions matrimonials i divorcis en la nostra societat a partir, aproximadament, de
la década dels setanta, va provocar un desconcert gran a les llars, com també un grau
d’indefensi6 per part de la majoria dels fills i de molts de pares, en quedar en
desavantatge després de la ruptura del vincle conjugal. L’increment de les separacions i
dels divorcis fa que les prediccions futures, almenys a curt termini, no siguin massa
bones.

Cada vegada hi ha més llars monoparentals, i encara que sembla que els espanyols
seran cada vegada més individualistes, es diria que no saben viure tot sols: Espanya té el
menor percentatge de llars individuals de tota la Comunitat Europea, per davall de
Portugal i d’Irlanda i molt allunyada de Dinamarca o Alemanya.

A Espanya, des de 1981 el nombre de separacions segueix essent més gran que no el
de divorcis. Malgrat a Espanya aquestes xifres no siguin igual d’escandaloses que als
Estats Units o a la Gran Bretanya, si que repercuteixen directament en els infants de la
mateixa manera, és per aixo que hem decidit centrar-nos en els fills i filles de les
parelles separades, i en quina és l’atenci6 que poden rebre potencialment dels
professionals que amb ells treballen.
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Marc teoric

En aquest treball voliem centrar-nos en els efectes de la separaci6 i el divorci en els
fills adolescents per després poder determinar quin era el grau de coneixement o
percepcio d’aquests processos per part dels professionals. Per aixd varem realitzar una
exhaustiva recerca documental, essent els principals punts teorics desenvolupats i els
principals autors citats els que segueixen:

— L’adolescéncia. (Erikson, 1968), (Palacios, 1990).

—  El concepte de familia. (Minuchin, 1985), (Castells,1993).

—  Maternitat i paternitat. (Davies i Cummings, 1994).

— La familia tradicional actual. (Castells, 1993).

— Divoreci 1 separacio. Separacio a occident. El divorci com a fet cada cop més
comu. (Giddens, 1999), (Castells, 1993), (Barbagli, 1990).

— El divorci com a procés. (Cimadoro, 1982).

— El divorci constructiu. (Diaz, 1986).

—  Com explicar-ho als infants. (Wallerstein, 1980).

—  Els efectes immediats de la separacio en els propis pares. Canvis emocionals.
Canvis estructurals. Relacions agressives dels infants. (Castells, 1993).

—  Les noves parelles. La desqualificacio del pare absent. (Daly, Wilson, 1996).

—  Efectes immediats de la separacio en els fills. Sensacions. Fora de casa.
(Castells, 1993).

—  Conflictes de lleialtats. (Castells, 1993).

— Respostes segons 1’edat. Infants de 0 a 3 anys. Infants de 3 a 5 anys. Infants de
6 a 8 anys. Infants de 9 a 12 anys. Adolescents de 13 a 18 anys. (Castells, 1993),
(Gardner, 1978).

— Diferéncies importants segons el sexe. (Hetherington, 1991).

— Canvis relacionals familiars post separacio. El guanyador. (Castells, 1993).

— Abandonament de les funcions parentals. (Castells, 1993).

— Nous rols dels fills. (Castells, 1993).

— Relacions amb la familia extensa. (Castells, 1993).

— El régim de visites. L’establiment de les visites. El progenitor sense la
custodia. (Hetheringnon, 1991), (Umberson, Williams 1993), (Bray, Berger, Touch,
Boethel, 1993).

—  Tipus de pares visitants. (Castells, 1993).

— Els infants i ’escola. Augment o disminuci6é del rendiment escolar. (Castells,
1993).

— Factors importants per tenir bons resultats. Les relacions pares i fills. (Castells,
1993).

—  El suport de I’entorn. (Castells, 1993).

— Nins que no accepten la separacio. (Castells, 1993).

—  Conseqiiéncies a llarg termini. A 1’any 1 mig. Als cinc anys. Als deu anys.
(Wallerstein, 1980), (Castells, 1993).
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Investigaci6 i métode

En el primer any de la Investigaci6 (2002-2003), varem consultar una extensa
bibliografia en relaci6 a les separacions i divorcis centrada especialment en
I’adolescéncia i els efectes tant psicoldogics com emocionals o estructurals damunt pares
i fills.

Una vegada preparat el cos teoric-hipotétic resultat d’una compilacié de diversos
autors experts en el tema, decidirem comparar-ho, sempre dins les nostres possibilitats,
amb la realitat d’un grup de 10 nins de Mallorca provinents d’un contexte educatiu,
elaborant una entrevista semiestructurada que tractava arees importants extretes dels
estudis dels autors esmentats.

En el segon any de la Investigacio (2003-2004), varem centrar el focus d’aquesta en
una mostra representativa del grup de professionals que estan en contacte diari amb
adolescents en el seu lloc de feina per tal de conéixer la seva opini6 vers la separaci6 i
divorci, tot captant la percepcid que tenen dels possibles factors de risc, com fan la seva
detecci6 1 quina tipologia d’actuacions posen en moviment en aquests casos. D’igual
manera varem intentar esbrinar quin és el coneixement que actualment es t€¢ de la
mediacid en aquests ambits.

La mostra de professionals que hem seleccionat pertanyen a:

— L’ambit educatiu: mestres, tutors, orientadors, treballadors socials... ja que
I’escola o I’institut és un lloc a on els al-lots acudeixen diariament, motiu pel qual
hipotetitzem que poden crear relacions més fortes i quotidianes i a on es poden detectar
simptomes fruit dels canvis en el dia a dia.

— L’ambit del lleure, on creiem que poden establir relacions més intimes amb els
professionals, donat que son relacions més d’igual a igual. Aqui inclouriem els
educadors de medi obert o monitors de clubs d’esplai.

— Altres ambits: professionals de la prevencido de drogodependéncies
principalment psicolegs.

En els dos anys de la investigacido varem desenvolupar un cos teoric en el qual
definiem els possibles problemes que poden presentar els fills de pares separats.
Seguidament es varen fer entrevistes semi-estructurades tant als adolescents, el primer
any, com als professionals el segon. El primer any ens dedicarem a recollir informacio
de:

—  Moment de la separacio.

— Informaci6 que es va manejar.

— Canvis estructurals que es produiren a la vida quotidiana.

— Canvis relacionals ocorreguts.

—  Suport rebut.

—  Possibles repercussions.

— Sentiments subjectius en el moment de la separacio.

—  Perspectiva actual.

Als professionals els hi varem demanar informacio sobre:

— Lapercepcio de la propia feina.

—  Lapercepcio de la separacio i/o divorci.

— Lapercepci6 dels efectes del divorci sobre els fills adolescents.
— Lapercepci6 de la propia actuacio.

— Lapercepci6 sobre la mediacio.
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Conclusions

Es evident que amb la petita mostra que varem triar per a la nostra investigacié no
podrem treure unes conclusions generalitzables a tota la poblacié d’adolescents o a tota
la comunitat de treballadors que hi fan feina.

Una vegada finalitzades les entrevistes, les transcriviem i es comparaven per tal de
trobar els punts comuns i els diferents segons les referéncies teoriques dels autors
consultats i de les opinions donades pels adolescents, els primers atribuint efectes
devastadors a la separacio o divorci damunt els fills i1 els segons en molts casos en un
elevat estat de confusio. En molts casos ens varem trobar amb al-lots adolescents que es
sentien culpables de la situacio que atravessaven els seus pares. Aquest és un fet que no
s’aborda de cap manera des del context educatiu on varem realitzar les entrevistes.

Com a resultat de I’analisi de les entrevistes realitzades als professionals que
actualment estan treballant en diferents contexts amb al-lots i al-lotes en edat adolescent,
entre els quals s’hi troben fills de pares separats, podem concloure que:

— Les troballes fetes sustenten en molts de casos la manca per part dels
professionals d’un model tedric-explicatiu integrador de les situacions que viuen els
adolescents quan es produeix una separacié dels pares. En la majoria dels casos s’entra
en percepcions reduccionistes dels processos de separacid, basades en explicacions
lineals (causa-efecte), i d’altres basades en la idiosincrasia dels individus. Aixi, és
d’esperar que les intervencions que es realitzen en conseqiiéncia per part dels
professionals es centrin en parar atencio al comportament dels menors moltes vegades
sense tenir en compte la globalitat del procés de la crisi familiar per entendre-ho.

— Hi ha una manca de coneixement de la mediacié per part dels professionals
que treballen amb adolescents, essent moltes vegades professionals de la relacio
d’ajuda. Només un 30% d’aquesta mostra de professionals tenien un coneixement optim
del procés de mediacié familiar.

— Quant a quin és I’escenari cultural actual respecte als processos de separacio i
divorci, trobem, basant-nos en les reflexions i argumentacions que ens varen donar els
professionals, que hi ha un canvi cultural propici per a la inserci6 dels mediadors
familiars a les Illes. Per contra, s’era conscient que vivim en un context cultural en qué
no es té el costum d’acudir a un professional d’ajuda, és més, hi ha un cert tab(l a anar-
hi.

— Un cop els varem explicar quines son les funcions que porten a terme els
especialistes en mediacio familiar, els professionals entrevistats ens varen manifestar un
posicionament a favor de la seva posada en funcionament, tot argumentant que la seva
practica pot resultar preventiva de malestars i agreujaments futurs en la salut psiquica
familiar.
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LA RESOLUCIO DEL CONFLICTE A MALLORCA EN EL SEGLE XX. LA
PERSPECTIVA HISTORICA

Maria Canovas Sotos
Universitat de les Illes Balears

RESUM: Aquesta investigacié fou realitzada durant el /“Mestratge en Mediacié Familiar organitzat per la
UIB i sota la direcci6 de la professora del departament de Filosofia i Treball Social de la UIB Josefa Cardona
Cardona, i el Director de I’Escola de Terapia Familiar de I’hospital de Santa Creu i Sant Pau de Barcelona,
Joan Lluis Linares. Vam decidir investigar i «rastrejar» com el conflicte social i la seva resolucié anava
canviant, evolucionant o, perqué no dir-ho, complicant-se a mesura que la societat avangava.

Certament acotarem en temps i espai, i ens decantarem per les coordenades que culturalment i temporalment
ens eren més properes, la societat mallorquina al segle XX, dedicant-nos a la Mallorca de ’interior i de quina
manera, el substrat social, ideologic, politic i cultural marcaven el ritme en 1’encarament del conflicte.
S’observa una gran diferéncia entre la primera meitat de segle (que permet el manteniment de figures sorgides
al segle XIII) i la segona meitat, on els esdeveniments socioeconomics (boom turistic, immigracio i el
reconeixement dels drets amb la constitucio de 1978) acceleren els canvis i provoquen fenomens com
I’excessiva judicialitzaci6 de les relacions. Ens trobam, doncs, amb la necessitat d’articular noves estrategies
per aconseguir acords estables en el temps sense haver de passar pel «mal trangol» de sotmetre’s a la decisio
judicial. Es repassen a les noves formes d’intervenir en el conflicte; 1’arbitratge, la mediacié comunitaria, la
mediaci6 familiar... per tenir una foto-fixa de la situaci6 actual. L’analisi de cada una d’aquestes formes
d’intervencio ens deixa la porta oberta a properes investigacions.

ABSTRACT: This investigation is done in the First University Master on family intercession that took place
in Balearic University 2002-2004. The master’s management was taken by Professor Josefa Cardona Cardona
(philosophy and social work department) and Doctor Juan Luis Linares director of family therapy school of
Barcelona. We decided that this work to investigate to find out the reason why the problems and their solution
have been changing as time has been going by. We choose Majorca’s 20th century society as starting point of
our study due to time and culture proximity. We based the study on the inland people of Mallorca and how
their political, cultural, and ideological behaviour and evolution changed the way problems were solved. We
find a big difference between the first half of century (touristy «boom», immigration, political changes...etc)
accelerate the changes and improve the number of family court-cases. Therefore the new situation requires
new relationship solutions to obtain steady agreements without court measure, if possible. We also look deep
inside to new ways of problem’s solutions: arbitration, community mediation and family intercession in order
to have a «standing picture» of nowadays situation. The analysis of every different situation leaves an open
door to future investigations.
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1. La societat «cau» del conflicte

Parlar del conflicte i de la seva soluci6 és parlar de la dimensio social de I’home: des
que hi ha convivencia (sigui aquesta d’una petita unitat com una familia fins a una gran
comunitat) hi ha conflicte. La vida humana ho és en la mesura que se realitza com a
comunicacié i convivéncia. Es poden apuntar dues grans posicions antagoniques
defensades per distints pensadors; una segons la qual la vida en associacié no és més
que la forma peculiar d’existéncia de 1’ésser huma (Locke, segle XVIII), ’altra, els
homes son per naturalesa asocials, egoistes, enemics de la vida en comu (Hobbes, segle
XVII). Possiblement cada home té alhora la necessitat o exigéncia de sociabilitat i una
tendéncia d’insolidaritat individualista. Podriem fins i tot atrevir-nos a dir que aqui ens
trobam davant el primer conflicte?

Sigui com sigui, el fet és que la vida de I'home es desenvolupa i es consolida en
I’accidé i1 per tant ha de sortir inevitablement dels limits de la seva individualitat
«entrant» en el mon exterior. En aquest mon exterior coincideix i es troba amb altres
subjectes que per viure han hagut de sortir també de la seva individualitat. A totes les
societats —associacions d'individualitats— ¢és inevitable la necessitat de coordinar
alguns tipus de control social per garantir uns minims d'organitzaci6é col-lectiva.
Aquesta organitzacié pressuposa que el propi grup estableixi les pautes d’actuacio
perqué cada membre sapiga el que ha de fer en cada circumstancia i les conseqiiéncies
que hi haura segons 1’acci6 feta. Veiem aqui una de les formes de prevencié del
conflicte. Aquesta acceptacié del control social es fa a través d’un procés de
socialitzacio per a que els individus interioritzin els models de conducta. L’eficacia dels
distints tipus de control varien segons les societats i també varien segons 1’evolucid
d’una mateixa societat (dels estaments socials, les generacions, les époques...).

En la prevenci6 del conflicte social i/o la seva resolucié ens trobam historicament
amb una multiplicitat de pautes de comportament (alldo que la societat accepta i
assumeix com a model de conducta) i normes de conducta (principis i lleis creades
explicitament i donades suport per un sistema de sancions). Les normes de conducta
originen la creaci6 del Dret. Del conjunt de pautes de comportament i normes que les
col-lectivitats s'atribueixen podem dir que a les societats judeo-cristianes (i també a
moltes altres, pero ens referirem a partir d'ara al nostre referent historic) han conviscut
agrupades en diferents tipus de codis dels que en podriem destacar tres:

1. El codi moral i/o religios.

2. El codi juridic o legal.

3. El codi d'usos socials o costums.

Hi ha multiples sectors de les relacions socials que, tot i estar regulats juridicament,
reben la influéncia, a I'hora de la recerca de solucié del conflicte, de la importancia que
s’atribueixi a factors religiosos, politics, morals, de costums... Els defensors de la
«legalitat vigent» a dia d’avui determinarien que tot esta regulat (i per allo que no hi
esta encara, existeixen técniques juridiques tal com 1’analogia, o recdrrer a I’equitat o
als principis generals del dret) pero el que és cert i segur és que la complexitat de les
relacions humanes esta conformada per molts altres aspectes (culturals, socials,
psicologics...) de cada una de les parts en conflicte o en interaccio.

De tot I’exposat fins ara ja podem apuntar que el naixement de I’ordenament juridic
¢és peca clau en la regulacié de la societat pero, pensam nosaltres, no podem deixar de
banda de cap manera I’existéncia d’altres codis o formules de resolucio de conflictes, ni
abans del Dret ni paral-lelament a la seva vigéncia on apareixen noves formes
d’intervencio.
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1. El codi moral

La moral i el Dret son avui en dia considerats com a dues formes completament
distintes de normativitat. Pero només fa uns 300 o 400 anys que la distinci6 esta feta.
Abans era tot un cos normatiu (Tomasio i Kant son els referents en la doctrina de la
separacio entre moral i dret). La norma moral no es pot imposar sind que avui en dia té
a veure amb els valors (hi ha d'haver consciéncia i intencid) que cada persona té i
incorpora, amb les seves relacions amb els altres. La norma juridica ho és
independentment del reconeixement o assentiment de la persona obligada.

2. El codi religios

La religio pot ser entesa com a forma historica d’orientacié humana a una societat
concreta (cada societat té el seu propi codi resultat de la doctrina que impera i de la
configuracio de la propia societat. Per ex. el codi pot ser diferent entre un cristia del
centre de Mallorca al d’un cristia dels EE.UU). Es cert que també com passa en el codi
moral, hi ha hagut etapes en qué es confonien les distintes formes de resoldre els
conflictes fins que en I’actualitat hi ha una separacié real i efectiva entre religid i
normativitat social. Es curiés veure com fou precisament amb I’aparicié del
Cristianisme on es va produir I’escissio entre allo juridic i allo religiés (a Déu allo que
és de Déu i al César allo que és del César). Com deim, I’escissid fou teorica i durant
segles Religi6 i Dret han estat fortament vinculats i s’han influenciat reciprocament.

Amb la fractura de la unitat religiosa europea (I’esperit de la reforma propugnava la
tornada a I’espiritualisme sense la intervencio de 1’església) i el pluralisme de creences
es va anar desvinculant la relacié Dret/Religio. L’activitat politica, I’economica i per
tant la forma de relacionar-se les persones, en definitiva la societat es varen alliberar de
la subordinacié a la religié per resoldre els conflictes que anaven sorgint (La ética
protestante y el espiritu del Capitalismo, de Max Weber). En [’actualitat, i
independentment de la influéncia que s’exerceix a través de les organitzacions religioses
sobre la configuraci6 del Dret, el que és palpable és que la religié és un factor molt
important de les conviccions étiques de la majoria dels pobles i continua essent un
poderds principi de pressioé social, un poder factic que pot fer decidir una organitzacio
social, una manera de viure i resoldre els conflictes inherents a tota forma
d’organitzacio.

En el cas concret de Mallorca, i més si ens fixem en els pobles de I’interior
observem com esta encara present aquesta influéncia dels canons religiosos en la
quotidianitat; ex. Es noticia si no se segueixen ritus tal com batejar un infant, casar-se
per I’església...Tot i estar reconegut que qui ho fa no €s practicant de la religio. També
continuen alguns costums que identifiquen celebracions amb determinats aliments i el
seu incompliment encara en alguns pobles i/o families son criticats negativament. En
relacid a la solucio del conflicte tant a nivell social com a I’ambit privat, fins fa poques
decades (i encara en trobam algunes manifestacions) la figura del capella del poble era
important. No era evidentment la seva funcié publica principal pero si que formava part
del taranna que se li atribuia. En tot cas era sobretot a I’ambit privat on podia «mediar»
en el fet que parelles amb dificultats conjugals continuassin la vida en comu «per bé
dels fills». Com veiem no es una mediacié sind més aviat una activitat de consell i
recomanacid en base a unes creences i en no poques ocasions la forma més elegant de
perpetuacié del conflicte, pero les persones majors amb les quals hem parlat (i d’altres
no tant majors que creuen en aquesta funcid) pensen que realment aixi es posava fi al
problema i se’n prevenien de futurs.
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3. Els usos socials i la costum

Alguns autors han considerat la tesi que «els usos socials constitueixen un tipus
peculiar 1 independent de normativitaty (Teoria del Derecho de Fernandez, G. A.) la
funcio dels quals és realitzar dins la societat el valor del que és convenient i oportu des
del punt de vista de la bona educaci6 «les bones costums contribueixen poderosament a
un desenvolupament respectuds i gratificant de les relacions que es produeixen dins el
sistema social de vida» (Teoria del Derecho de Benito de Castro Cid). Si fallen la vida
social se deteriora progressivament. Pareix clar que els usos socials sén un element
ordenador present al sistema social. Es possible que a les ciutats i grans ciutats no siguin
un referent i que 1’tinica normativitat acceptable per a tothom sigui la continguda en els
codis juridics pero també és veritat que, com més petita és una comunitat, més facil és
que mantinguem usos i costums que res tenen a veure amb el Dret i si amb normes de
convivencia tant socials com d'ambit més familiar.

En totes les relacions de la vida, hom es planteja el projecte d’actuar correctament,
encara que ho aconsegueixi de diferent manera en els distints camps d’actuacio; fent
I"oportu (usos socials), obrant en justicia (Dret) o fent el bé (moral). Totes aquestes
diferéncies convergeixen complementariament per a que 1’home pugui realitzar més
facilment el seu projecte vital. Una manera de diferenciar les normes juridiques dels
usos socials té a veure amb la forma de sancié. En el Dret es té prevista quan hi ha
incompliment de la norma (sistema policial, judicial, penitenciari...) i en el cas dels
usos la sanci6é és més desorganitzada i difusa i molt menys objectiva. La seva gravetat
depén més de la personalitat social i influéncia del subjecte i les circumstancies
sociologiques. S’han de diferenciar els usos del que és el costum. Segons Federico
Carlos de Savigny, jurista alemany del segle XIX, la costum és la pe¢a angular de com
resoldre el conflicte social. Aixi com augmenta la complexitat de la vida social es fa
necessaria una interpretacio de la mentalitat de la comunitat. El costum procedeix de la
mateixa societat no organitzada que observa reiteradament una conducta. Aquest fet era
freqiient en les époques en que hi havia menys acceleracid i mobilitat social i els models
de comportament eren adients per a les circumstancies imperants.

2. La configuracié de la societat mallorquina del s. XX

Durant el segle passat Mallorca va viure una transformacié molt marcada per un fet
com el turisme de masses. Aquesta activitat ha estat el motor de canvi de la societat i ha
afectat en gran mesura la configuracio de la poblacié. Un exemple clar és veure’n els
moviments migratoris: abans del «boomy turistic, sobretot els primers 25 anys de segle,
la poblacié mallorquina emigrava a Sud-Ameérica principalment. A partir de 1940
(després de la guerra civil) i més encara de 1960 (any oficial del «boom») Mallorca
passa a ésser terra receptora d’un important nombre de families de diverses regions que
venien a donar resposta a la gran quantitat de demanda de ma d'obra que hi havia a
I’illa. Es evident que aixd marcara un ritme nou a la societat que afectara a molts
aspectes; economic, laboral, familiar, de relacions amb persones «d’altres costumsy...
D’aquesta adaptacié a les noves estructures sorgiran també noves formes de donar
solucions als conflictes de sempre i als que aniran apareixent. De tot aixo en parlarem
tot seguit. Ara anem a explicar com era Mallorca en el periode 1900-1936/39. Ens
emmarcara la forma d’ésser d’una col-lectivitat.
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2.1 La primera part de segle. 1900-1936/39
2.1.1 Emmarcament politic

E1 1903 el mallorqui Antoni Maura forma Govern com a cap del Partit Conservador.
La seva hegemonia politica a les illes dura fins quasi la 1* dictadura. La politica es fa
través dels cacics. Donat suport per la burgesia i I'exércit, i d’acord amb el Rei Alfons
XIII, el Capita General de Catalunya Primo de Rivera, agafa el poder I’any 1923.
Dimitit Primo de Rivera per manca de suport, els republicans guanyen les eleccions
municipals de 1931. Alfons XIII abandona el pais.

Durant el periode republica ’associacié per la cultura de Mallorca elabora un
projecte d’Estatut d’Autonomia per Mallorca i Eivissa. En la mateixa €poca, Joan
March, diputat de dretes, manejara els fils de I’economia mallorquina i, juntament amb
Matutes, també la d’Eivissa. Es converteix durant molt de temps en 1’arbitre de la
situacio6 politica. Els mecanismes de poder a Mallorca sempre han funcionat sobre la
mateixa base: establint un lligam directe entre el poder economic —la propietat de la
terra a principis de segle— i la delegacio del poder central. La figura del cacic local i la
del «jefe provincial» son dos elements indissociables. Caciquisme i provincianisme;
predomini de la dreta conservadora i dependéncia politica han estat dos caires de la
mateixa moneda. El clientelisme de base rural (que més endavant evolucionara cap a
altres métodes de control) possiblement sigui fruit d’una llarga historia de derrotes de la
poblacié de I’illa. Com analitza Josep Melia en el seu llibre Els Mallorquins ja a ’any
1967: «...de la repressio de la revolta dels pagesos (1450) a la de les Germanies (1522),
de la conquesta de I’exércit castellano-francés (1715) a la rebel‘lié franquista (1936) hi
ha un llarg cami de derrotes i atemptats contra els drets col-lectius d’aquest poble. Un
poble petit que ha vist com I’Estat sempre ha fet costat als poderosos. I les derrotes
conformen estructures socials i mentalitatsy.

Per altra banda, i tal com assenyala Janer Manila (1980) a Historia de [’illa de
Mallorca: «el caciquisme imperava arreu de I’illa i molt sovint es feia una politica de
recomanacions i favorsy.

La guerra civil només agreuja la situacio social i no calen explicacions.

2.1.2 La societat

Hem fet un breu repas a la situacio politica per entendre un poc més com era la vida
a principis de segle. Podem dir que des del punt de vista social hi ha dues «formes de
viday; la vida urbana de Ciutat i la vida rural de la resta de I’illa. Un aspecte a tenir en
compte dintre de la societat mallorquina de la primera meitat del segle XX fou
I’aparicio del turisme. Aquest turisme incipient, fou promogut oficialment a partir del
1905 amb la creacié per la Cambra de Comerg de la «Societat de Foment del turisme a
Mallorca». Es dedicava a 1’organitzaci6 de serveis turistics i de la publicitat de Mallorca
cara a ’exterior.

Es fa referéncia a un turisme carregat de color, artistes, pintors, escriptors... que
s’integraven a la vida mallorquina. El caracter mallorqui, afable i hospitalari ho era
també amb els estrangers, oferint-los hostatge. Aquests nous contactes amb persones
totalment desconegudes no suposaren cap motiu de conflicte, aparentment, amb els
costums i tradicions de la vida en els pobles. A Ciutat si es comengaren a donar algunes
situacions conflictives, arrel de 1’aparicio del turisme. Aquest era de classe alta i
necessitava comoditats propies a la seva posicio. La construccido de «/ 'Hotel
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Mediterraneo» fou motiu de nombrosos conflictes socials, amb les barriades properes
que s’oposaven a la seva construccio. Pero una vegada més els interessos del poble no
foren escoltats i al 1923 fou inaugurat amb la benediccio de 1’església. Es de suposar
que els homes bons o persones amb més autoritat moral intercedissin per negociar els
interessos d’ambdues parts, perd com quasi sempre, prima 1’interés economic. A Ciutat
hi ha moviments socials tal com 1’associacionisme obrer, 1’edicié d'un diari «El Obrero
Baleary, la constitucié de la U.G.T. I’any 1925 que perdura fins a I’any 1936. També
destaca el moviment social i obrer catolic (societats de socors, sindicats,
cooperatives...) la federacié de sindicats catolics femenins (1005 obreres 1’any 1928).

Destaca 1’augment de poblacié a Ciutat durant tota la meitat del segle XX de gent
provenint dels pobles i també el pas d’una economia basada en el sector primari
(agricultura) cap a la industria i el sector serveis principalment a causa del turisme. En
quan a la resta de I’illa, la primera meitat del segle s’ha caracteritzat més aviat per
I’immobilisme social. L’economia basada en 1’agricultura i poca industria (ex. la del
calgat), la manca de comunicacions entre pobles, la necessitat de cada familia de fer-
se’n carrec quasi d’una economia de subsisténcia, conreant les seves terres o les del
senyor (qui vivia a Ciutat la majoria dels casos). La historia de les derrotes politico-
socials que hem esmentat més amunt, la forta influéncia de ’església associada sempre
al poder que actua sempre més aviat des d’una Optica repressora, de manteniment de
privilegis per al poder economic i de castig i compliment de canons per als més
desfavorits economicament.

Per que no dir-ho també, el propi territori aillat que en ocasions ha servit per
preservar valors culturals importants, també té I’altra cara de la moneda; la dificultat
d’accés a altres formes de vida, a noves formes de pensament, si més no, a la
informacio. Aquesta dificultat i el paper de I’església en la Mallorca rural se conjuguen
perfectament en un dels motius de conflicte social, per suposat soterrat i tacit com ens
correspon als mallorquins, i que s’ha donat a tots els pobles de I’illa: 1’antisemitisme.
Els descendents dels jueus conversos fins fa molts pocs anys només es casaven entre
ells perque la resta dels mallorquins tenien quasi prohibit fer-ho. Era una norma tacita
entre les families i1 qui no la contemplava estava exposat al «judici» del poble, al rebuig
de la propia familia i en ocasions a perdues d’heréncies. Per aixo les persones majors de
60-70 anys que son descendents dels jueus conversos duen els dos llinatges. S evitava el
conflicte.

La guerra civil i la victoria del conservadorisme no fa sind accentuar el caracter
tancat, temoroés i introvertit dels mallorquins. El caciquisme talla amb qualsevol intent
de revolta de treballadors i/o agricultors. Tot aixo plegat, obviament determina el
taranna d’un poble que veu com millor formula evitar els conflictes socials que no
encarar-los. Els conflictes familiars també queden sempre dins I’ambit de la familia i
com a Unica excepcid es permet el consell del capella. Com veurem més endavant la
figura de «I’home bo» és també utilitzada en els pobles de Mallorca per assistir a les
conciliacions 1 assessorar sobretot en conflictes de caire col-lectiu o entre dues o més
families.
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2.2 La segona meitat del segle XX
2.2.1 La societat

Uns anys després de la primera onada d’immigrants que visqué Mallorca (1940-
1945), procedents de la peninsula, de les arees més afectades per la guerra civil, i que
suposa una situaci6 dificil i complicada de la vida en els pobles, a causa del racionament
i de la falta de matéries primes, es va reprendre un somni a penes iniciat: el turisme. A
partir del 1951 es recupera I’afluéncia de persones que venien a gaudir de les Illes
Balears, gracies a ’experieéncia adquirida durant els anys 20-30, i al promotor «Fomento
del Turismo». Entre el 1951-1973 es viu una etapa d’auténtica bogeria no tan sols pels
illencs sind també pels visitants. L’augment de I’oferta turistica requereix ma d’obra
que rapidament sorgeix dels pobles, els joves cansats de treballar el camp emigren cap a
la ciutat per guanyar diners de forma més rapida.

Aquest impacte afecta a totes les classes socials, als pobles i a la ciutat, es construeix
sense aturar a les costes mentre el camp s’oblida i es degrada. Els primogénits veuen
com els costums i tradicions de I’heretat es tornava contra ells (Palma-Ciutat. Diari de
Mallorca. Balear S.A.).

Era una auténtica ruptura amb el passat, es tractava del «Boom Turistic» tan recolzat
per Manuel Fraga Iribarne (Palma-Ciutat. Diari de Mallorca. Editora Balear S.A.). Es
crea una societat que veu créixer el seu poder adquisitiu de la nit al dia tant de les
classes treballadores i pagesos com el de les classes més altes. El mallorqui amable,
amic dels estrangers veu atacada la seva identitat de poble tranquil, i el que més estima:
la terra. Doncs de cop i volta es barregen dues cultures diferents, el mallorqui i la
persona de la peninsula que ve a Mallorca a millorar les seves condicions de vida.
Formes de vida, d’entendre-la distintes i a vegades contradictories. Per tant la
immigracio s’integra amb dificultats no només per tenir una altra cultura, sin6 també per
pertanyer a una classe social diferent a 1’autoctona. Aquest fet dona lloc a un canvi
traumatic en la societat afectant no tant sols en el seu comportament social aixi com a
tota una estructura social. Nous conflictes que fins el moment no existien, comencen a
sorgir, aixi que es necessitava posar noves formes de resolucio en funcionament, ja que
els antics métodes no eren valids.

2.1.2 Situacié politica-juridica

Després d’una etapa franquista, s’accepta una obertura a 1’economia exterior,
promocionant el turisme, pero al mateix temps no hi ha reconversiéo de la politica
interior. Amb [’arribada de la democracia (1975) s’obri la porta de la politica del pais
cap a forces que fins aleshores havien estat actuant en la clandestinitat. El fet més
important és ’aprovacié de la Constitucio I’any 1978. Un dels fets que ens diferenciara
de la resta de la peninsula, exceptuant el Pais Basc i Catalunya és el reconeixement de la
nostra identitat i de la reivindicacié de 1’Estatut d’Autonomia (aprovat el 1983). Amb
aquesta estructura politica es vol assegurar i reconéixer tota una serie de drets que fins
ara es consideraven inexistents i per tant no es podien reclamar. A partir del moment
que son aprovats per les Corts Generals, s’obrin nous camins legitims per poder
reclamar i exigir. La justicia com a sistema o institucié que déna i lleva raons, va
adquirint un paper important. Aspectes que eren resolts verbalment amb companyia dels
homes bons (com ara veurem) necessiten ja una nova manera de resolucid dels
conflictes: el litigi.
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3. Els métodes tradicionals de resolucio del conflicte

Per poder entendre com es resolien els conflictes a Mallorca, qui eren les persones
amb autoritat reconeguda i legitimada pel poble i pel poder politic, ens hem de remetre a
la conquesta del Rei Jaume I. Un fet essencial que es va donar amb la conquesta fou la
creacié i configuracid dels municipis. Aquest fet dona lloc al reconeixement de les
llibertats i dels drets individuals i la participacié del poble en la vida publica (en
contraposicio al sistema feudal del que, possiblement gracies a la insularitat, Mallorca
n’havia quedada alliberada). S’inicia 1’ordenament de I’administracié publica i
s’incorporaren les illes al mon medieval europeu. L aparici6 de la municipalitat fou feta
pels repobladors de Catalunya amb ansies de llibertat i sobretot les ganes de ser
propietaris de les terres a conrear.

Un dels primers motius que dona lloc a la creacio del sistema juridic eren els
possibles conflictes que sorgissin del repartiment de les terres i també per resoldre
contenciosos nous arrel del reconeixement dels municipis i les llibertats individuals. El
fet més significatiu fou el naixement d’institucions representatives, on tant el poder real
com els municipis, amb els seus representants, veien legitimats els seus interessos. Tot
el que s’ha dit es promulga en el segle XIII en una «carta de franqueses» que ofereix
similituds a altres de Catalunya, essent de les més modernes i progressistes. Es recullen
els ambits de les competeéncies, els limits entre allo municipal i judicial. La Carta fou la
base del posterior sistema juridic mallorqui.

3.1 El mén public: els homes

La gent dels pobles és afable i persona d’entrar en pocs conflictes, més be
conformista, sol ser persona de casa seva i de la seva familia. Son respectuosos amb els
superiors i agraits pels favors rebuts, (Mallorca, 2° volum, Arxiduc Lluis Salvador. G.B.
pag. 176). La vida en els pobles és tranquil-la i monotona, perd es caracteritza per
conservar els costums i tradicions, la gent viu als carrers. Tradicionalment la vida
publica estava conferida als homes. Eren els qui participaven en politica, els qui podien
anar als cafés i altres llocs d’esbarjo (hagués estat molt mal vist que una dona entrés a
un lloc aixi ni que fos acompanyada del seu marit), (codi moral i/o de costums). També
eren els homes els qui treballaven de pagesos, de menestrals... és a dir, els que sortien
de la llar. També només ells feien de mercaders i es relacionaven amb altres homes per
fer els negocis de la compra-venda de finques, animals, productes de la terra i altres
transaccions. La dona no tenia altre paper que el de mare i esposa després del de filla.
Tot i que en el dret foral mallorqui ens trobam amb un dels codis més favorables a la
dona en quan a la propietat en el régim matrimonial, per exemple en la separacio de
béns, apunts del I Mestratge Universitari en Mediacié Familiar. UIB, (Ponent: Munar
Bernat P.A.) no és menys cert que la dona ocupava un lloc secundari en relacié a
I’home. Primer sota la proteccio del pare i després la del marit. Més endavant veurem
que dins I’ambit familiar «el domini» no estava tan clar que fos de I’home. En resum,
tot allo public era competéncia masculina també en els inicis del segle XX.

3.1.1 El valor de la paraula
A Mallorca fins ben entrat el segle XX, podriem dir fins els anys 80, la paraula va

ser considerada com la primera font de credibilitat i validesa en relacio a totes les
formes d’arribar a entendre’s els homes.
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Podriem distingir dos ambits d’us diferenciats:

— L’ambit privat.

— L’ambit social.

Dintre de 1’ambit social, qualsevol acte, negoci o acord era fet de paraula en la
majoria dels casos. Es cert que existien els notaris per donar fe, per escrit, d’aquests,
encara que eren pocs els qui podien accedir, per la despesa economica que suposava i en
els pobles els pagesos no tenien costum de resoldre els problemes de forma escrita, sind
més bé era la paraula la que donava validesa als tractes fets com exemple, qualsevol
negoci o intercanvi relacionat amb I’agricultura, com a mode de viure dels pagesos, es
feia verbalment i quasi sempre s’acabava la frase dient: «jo som un home de paraulay.
Per tant ’acceptacioé de la paraula en la Mallorca rural era inqiiestionable en actes com
la compra-venda, drets de pas, préstec monetari o repartiment d’heréncies... Es complia
sempre en els termes acordats per les parts, encara que cada una d’elles anés
acompanyada del seu home bo. El seu reconeixement social evoluciona paral-lelament
amb la societat fins un moment que es produeix una pérdua de valor, per tant ja no és
valida com eina «d’acord» entre les parts d’un conflicte.

En I’ambit privat, dintre de la familia, entre amics... qualsevol fet contat era
considerat valid si aquell que ho contava era una persona coneguda i de «fiar». Quan un
pare o una mare deia alguna cosa als fills, aquests no ho qiiestionaven. La paraula tenia
1’autoritat moral del qui la pronunciava i el respecte indiscutible. Avui en dia el dialeg i
la confrontacié d’opinions €s un fet, i aixi ha d’ésser, sense perdre el sentit del qué vol
dir educacid i guiatge.

En cada un dels ambits cal assenyalar, que allo que era dit, era respectat i aixi es
mantenia, perqué ho havia dit aquella persona. En 1’evolucié que la societat coneix i
amb I’aparicié de nous elements (nous ciutadans, nous codis de comportament, nous
drets...) necessitam altres eines que donin validesa als acords presos per donar per
finalitzat un conflicte o per prevenir-lo. Es curiés com un dels refranys populars
mallorquins més recents sigui «paraules menten, papers canten» fent referéncia a la
necessitat de deixar constancia dels acords. No bastara ja la paraula ni el testimoni de
les parts. Sera preceptiu un procediment acceptat per les parts com pot ser un document
escrit, un protocol, una acta del succés...

3.1.2 «L’home bo» o el prohom de la comunitat

Amb la Carta de Franqueses anteriorment anomenada es crea un sistema juridic que
regulava el nuclis urbans i tots els municipis de I’illa. Es cert que les primeres normes
que es dictaren foren a Ciutat pero el sistema era vigent arreu de Mallorca. Els organs
reials estaven assessorats per una representacio popular que garantien la continuitat dels
drets i llibertats declarades. Dins aquest incipient sistema juridic apareix la figura del
«probi hominis civitatis», prohoms o homes bons, com es deia en els seus origens. Fou
una figura creada a Mallorca i no coneguda de moment a Catalunya i, encara que
després s’instauras, mai no va tenir la forga i el suport popular que tingué a I’illa. Es
permetia la participacio del poble com a mida de garantia de 1’administracio6 de justicia.

Les persones que assumien el carrec d’home bo eren de reconeguda integritat i honra
en la forma d’obrar i actuar especialment en 1’ordre piblic. Solien intervenir en actes
d’arbitratge i assistir a judicis com a testimonis. Amb el temps la figura ana
evolucionant i ja no assistien simplement a judicis sind que es convertiren en elements
on la seva participacié amb el seu consell era indiscutible i imprescindible. Podriem dir
que sOn reconeguts com a primera institucié de caracter juridic i que van evolucionant
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cap a figures de sabuda integritat, de notable prestigi i posicid, dignes representants dels
seus veins.

La seva eleccio no queda prou clara. Potser fossin escollits per voluntat popular
tenint en compte certes aptituds i capacitats. Fins al segle XV, eren triats pel president
del tribunal. A partir d’aquest segle es desconeix com era la seva eleccio, pero tenia, la
seva tasca, gran forga i solidesa dins les Corts. Les seves funcions eren diverses pero els
seus actes sempre es donaven en llocs publics. Aquest fet significa no tan sols que podia
ésser escoltat, vist per totes les persones que assistissin sind que era també un indicador
del seu reconeixement i legitimacio per 1’organ politic i pel poble. Per tant tenia una
gran rellevancia dins el sistema judicial i dins la societat. Un dels aspectes més novedos
era I’esperit conciliador que tenien les seves intervencions previes a la via judicial.
S’intentava arribar a acords on ambdues parts poguessin resultar beneficiades, seria
I’actual acte conciliador, abans d’entrar en la via judicial. Podem parlar ja d'un
mediador quan exercia aquesta funci6?

Altres funcions eren acompanyar i participar en tota classe de judicis als Batlles (que
tenien funcions executives i judicials) veguers (funcionaris judicials de les causes
criminals)... acompanyar per decidir falsedat de peses i mesures...Va comengar a
formar part dels tribunals de primera instancia anomenats «Corts» amb el Batlle amb
funcions judicials apart del govern municipal, presidida pels oficials reials i amb
I’assessorament de 8 prohoms i després 4. Finalment es quedaren en dos, un per cada
part. Totes les senténcies dels batlles i veguers com a jutges ordinaris havien de comptar
amb el consentiment dels prohoms, ja que aquests havien d’emetre un dictamen previ.
Si la sentencia no s’ajustava al dictamen, havia de fer-se’n un de nou, pero el fet més
rellevant era que si era semblant a I’anterior, el batlle havia d’ajustar la senténcia al
dictamen.

Un exemple de la importancia de I’home bo el trobam també a la cultura jueva;
també existien els homes bons, solien ser persones de certa autoritat, i respecte dintre de
la comunitat. El Rabi Selam, segons comenta la llegenda fou el primer jueu que es va
convertir. Fou una decisié6 presa quan nombrosos jueus refugiats a Lluc foren
empresonats, esperant a ser cremats. El bisbe d’aquell temps considera que havia de
parlar amb el qui ell considerava un home bo per evitar un banys de sang a ciutat.
Aquest fet tan significatiu demostra una vegada més la solida consideracid i respecte
que tenien els homes bons reconeguts per la societat.

No essent aquesta una investigacié purament historica, perdem «la pista» sobre
I’evolucié de la figura del prohom, perd tenim plena constancia que en el segles XIX i
XX, és preceptiva I’assisténcia de les parts a un acte de conciliacid, amb un home bo.
Aquesta obligatorietat durara fins a I’any 1984. En relaci6 a la comunitat, I’home bo
sera qui emetra una opinid que si més no, sera respectada per tothom. Sabem que podien
coexistir dos o tres homes bons en funcié del tamany del municipi i de la «disponibilitat
de personal» ja que les caracteristiques demanades no eren comuns a tota la poblacio.
No hi havia un sistema d’eleccid determinat sind que era el mateix poble, la
col-lectivitat, qui anava decidint quins dels seus conciutadans tenia els trets adients per
ser conmsiderat home bo,; prudéncia, seny, capacitat d’escolta, habilitats per donar
consell i alhora fer-se respectar... (aquestes qualitats les han anomenades persones
majors d’alguns municipis del pla de Mallorca).

Cal destacar també quines eren les principals funcions ja dins el segle XX:

— Assisténcia a judicis com a testimonis.

— Assisténcia als actes de conciliaci6.

— Consell entre families enemistades per raons diverses.
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— Arbitratge en conflictes entre propietaris veinats per a I’Us de la terra.
— Determinaci6 de drets de pas com a testimoni d’antics pactes.

— Testimonis a actes notarials a peticio de les parts o del mateix notari.
— Transmissors de contractes verbals.

Possiblement intervenissin en altres tipus de conflictes de caire més privat pero les
persones amb qui hem parlat, ens han destacat sobretot els esmentats. En els arxius
municipals trobam Ilistats de noms d’homes bons. Es una obvietat dir que no hem trobat
cap nom de dona?

3.1.3 L’aparicié del Jutge de Pau

La resoluci6 dels conflictes com hem anat veient historicament ha estat representada
per persones reconegudes (I’home bo) de la comunitat amb una fiabilitat, en la seva
forma d’obrar i comunicar, amb la finalitat de solventar el problema de la millor forma
possible per cada una de les parts. El sistema judicial, s’ha de dotar també, de figures
representatives amb funcions pacificadores i reconegudes per aquest. Abans de
comengar amb la seva evolucid historica s’ha de definir el que son els Jutjats de Pau:
son organs jurisdiccionals integrats dintre del Poder Judicial sent el primer esglad
d’aquest sistema. Aquests romandran en cada un dels municipis on no existeixi Jutjat de
1? Instancia (Guia practica de la Justicia de Paz. Rubio De Lamo J. Pag. 16-17).

A Espanya, la Constitucio de 1812 en el seu art. 282 disposava que els batlles de cada
poble o municipi exercien la funcid conciliadora i totes les demandes per negocis civils
havien de resoldre’s davant ell. Aquestes disposicions implica que el batlle estava dotat
de dos tipus de funcions diferenciades; per un lloc les governatives i per altre les
judicials. El Reglament provisional per a I’Administracié de Justicia de 26 de setembre
de 1935, disposa que els batlles exercirien les funcions de conciliacio, del jutges
ordinaris, dels negocis civils i criminals simples, acompanyats per dos homes bons
anomenats per cada una de les parts.

Aquest fet significa que 1’evolucio dels homes bons entre els segles XIX-XX no
deriva cap a la figura dels Jutges de Pau sind que aquests formaven part dintre del 1%
esglad del sistema judicial essent de reconegut prestigi dintre de 1’estructura social i
comunitaria. A Espanya els Jutjats de Pau apareixen el 22 d’Octubre de 1855, per Real
Decret, pero sense desaparéixer la vinculacié historica als municipis i seguint en la
’estructura organica dels ajuntaments. No fou fins al 1856 quan sorgeix la figura propia
del Jutge de Pau independent del batlle. Els Jutjats de Pau han sofert moltes
transformacions i dependéncies dintre de 1’administracié de Justicia Municipal, fins
arribar a I’any 1985 en que la Llei O. 6/1985 que manté els Jutjats de Pau (art. 99), en
cada municipi on no existeix Jutjat de 1* Instancia i Instruccié, tenint potestat
jurisdiccional (art. 26).

Nomenament i requisits

Segons I’article 117.1 de la Constitucio tots els jutges han de ser independents,
inamovibles, responsables i sotmesos a la llei. Els Jutges de Pau, jutges legos (no
s’exigeix ser llicenciats en Dret), no formen part de la carrera judicial pero durant 4
anys formen part del Poder Judicial. Una incongruéncia dificil de resoldre, ja que sén
elegits pel ple de I’ajuntament per majoria absoluta, i anomenats per la Sala de Govern
del Tribunal de Justicia, és a dir, designats per un organ municipal i anomenats per un
organ Judicial.
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Per ser elegits per I’ajuntament del municipi basta ser major d’edat, no incorrer en
cap de les incapacitats (art. 303 L.O.P.J.) i incompatibilitats (Art. 389 L.O.P.J.) per dur
a terme les funcions judicials. No es un carrec obligatori, per aixd en diferents articles
de reflexi6 llegits, es recomana la cautela per part dels ajuntaments a 1’hora d’escollir el
Jutge de Pau, per evitar aixi, reniincies inesperades.

La figura del Jutge de Pau és una figura investida de potestat jurisdiccional i
escollida entre els ciutadans, tal volta, comenten alguns juristes, sense uns criteris
objectius, que permetin determinar la idoneitat de ’escollit, per aixo ’elecci6 i/o el
sistema d’accés s’hauria de fer amb les minimes mesures necessaries que permetessin
les garanties d’igualtat i capacitat suficients, que en definitiva regeixen la seva
independeéncia.

Per aix0 quan parlam de Jutge de Pau, aquest qualificatiu determina certes
condicions pacificadores, conciliadores i d’arbitratge, en el representant, amb la finalitat
de dotar al municipi d’aquesta eina, per fer front als conflictes que es presentin.
Actualment en el sistema electiu es té en compte aquelles persones que compten amb
cert arrelament, estima, autoritat moral en el municipi i que son capagos de propiciar
solucions, acords que beneficiin a les parts i evitar en la mesura del que sigui possible
els actes litigants. Aquestes caracteristiques en els aspirants, no implica que siguin les
persones amb més estudis sind amb més sentit comu, «seny» davant la resolucio dels
problemes.

Competéncies

El Jutge de Pau aixi com historicament sempre intentava la conciliacio, ha anat
engreixant les seves funcions amb altres més importants que son assignades mitjangant
’auxili o delegacio judicial.

En lordre civil (art. 100.1 L.O.P.J.) tenen assignades les segiients funcions:

— Cong¢ixer dels judicis verbals que no excedeixin de 8.000 ptes.

— Dels actes de conciliacio.

— De la tramitacié d’auxili jurisdiccional (notificacions, citacions, emplacaments,

requeriments...).
En l’ordre penal (art. 100.2 L.O.P.J.):

— Congixer i executar dels judicis de faltes atribuits per la llei (art 620,626,630-633

del Codi Penal).

— Actuacions penals de prevencid (aixecament de cadavers, suicidis, accidents de

trafic...).

— Actuacions penals per delegacio.

— Auxili jurisdiccional penal (exhorts de citacio de judicis, notificacié de

resolucions, requeriments, embargaments, declaraci6 de testimonis...).
Registre Civil:

— Naixements.

— Matrimonis.

— Defuncions.

Secretaries del Jutjat de Pau

Les secretaries dels Jutjats de Pau de Mallorca estan assignades a un funcionari que
disposi I’ajuntament, ja que la majoria son pobles de menys de 7.000 habitants. Aquesta
persona sera escollida pel mateix ajuntament com a persona idonia per dur a terme el
carrec i ho comunicara al Ministeri Fiscal. Hem de tenir en compte que és personal
funcionari, sense una formacié adequada, encara que rebin cursos per realitzar millor les
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seves funcions. Hem de dir que combinen ambdues tasques sense que ningu els
substitueixi en les funcions del Jutjat de Pau. A canvi reben un retribucié simbolica
talment com els Jutges de Pau. Aquesta figura dintre del municipi agafa tanta
consideracié com la del jutge, i tant una com 1’altre excedeixen les funcions i tasques
purament judicials.

Conclusions de les entrevistes

Jutjats de Pau entrevistats: Sta. Eugenia
Llubi
Deia

Pel que s’ha pogut observar en els pobles valorats, es una figura estimada i propera;
les diferents persones que assumeixen el carrec tenen unes caracteristiques personals
que les fa idonies pel seu taranna i talant en la resolucio dels conflictes sempre que sigui
possible mitjangant el didleg entre les parts per poder arribar a acords, en definitiva fer
mediacio. El Jutge de Pau doncs €s vist amb les mateixes consideracions que antigament
«I’home bo», persona respectable, integrada en el poble, persona que posa pau entre les
parts. La gent major dels pobles esmentats (50-70 anys) es la que fa més consultes, a
I’hora de tenir un conflicte respecte a: terres, pas de les ovelles, propietats, renous dels
cafés... Una de les hipotesis que ens plantejam €s que existia una predisposicio per part
dels ciutadans cap a la resolucié més intima, més propera, ja sigui per evitar que
«tothom» sabés del «nostre» problema o per no entrar en terrenys d’escalada
(dentincies) que duien a «estirar més la corda» sense obtenir algunes vegades la soluci
desitjada i a canvi si a I’enfrontament amb els conciutadans.

La gent més jove empra el sistema judicial per resoldre tot tipus de problemes.
Aquest és un indicador que es va perdent el valor de la justicia municipal, com a
procediment més proper i respectuds entre les parts. No creiem que sigui per no
disposar de la informacié adequada sind més bé en un canvi d’actitud «més drasticay
per part del joves en la resolucid dels conflictes. En els tres pobles entrevistats les
tasques que més gratificacions els hi aporta es la de «mediar», en cada una de les parts
per arribar a un acord, és a dir actuacions de prevencio per evitar un augment de la
interposicié de les denuncies. Consultes formals i no formals (en el despatx o a casa del

jutge).

S’ha de comentar que en un dels tres municipis reivindiquen la continuacié dels
Jutjats de Pau, amb una major entitat i espai fisic és a dir redefinir els Jutjats de Pau
amb una potestat municipal, més amplia, per tant amb una normativa que ho reguli.
Paral-lelament una major i adequada formacid, igualment que un major reconeixement
per part del Ministeri de Justicia, ja que el treball que realitzen descongestiona en gran
mesura els jutjats de 1? Instancia i Instrucci6.

3.2 El mén privat: les dones
3.2.1. La resolucié dels conflictes intrafamiliars

La familia mallorquina de principis de segle no té un paral-lelisme amb el model
occidental imperant. El caracter conservador i religios dels illencs hauria contribuit a

aquest desmarcament. Els llagos familiars continuaven mantenint-se i els rols més
tradicionals també: el pare amb 1’obligacié de procurar els aliments i treure’n el profit
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de la terra; la dona amb 1’encarrec de donar tots els fills possibles al patriarca, assegurar
la seva crianga i educar-los.

La tradicio popular pinta la mare mallorquina lluint a la seva cintura un rosari, per
ensenyar la pietat, i una corretja per castigar les faltes. «Eren dones que podien recorrer
facilment a imposar el rigor, la disciplina i el temor a 1’hora de criar infants». Aquest era
practicament 1’unic programa educatiu familiar; «aprenentatge d’una religio pessimista i
d’una moral rigida i absorbent» (Historia de les dones de Joan Carles Sastre Barceld).
L’educacio rebuda per les dones d’antany era clarament utilitaria; aprendre a fer les
feines de la casa i governar la familia. De tota manera, el suport que en époques
determinades de I’any agricola s’havia de menester, feia que la dona treballes ja, a doble
jornada; a casa i aidant els homes en les diverses tasques, vermar, collir oliva, plegar
ametlles, fer garbes... Algunes anaven a sou pero les més vegades treballaven per ajudar
el marit o el pare. També és conegut el fet que la dona era la responsable de I’hort
familiar —la casa— i I’home de les terres de conreu, el comerg, el transport de la
mercaderia... —la feina que implicava el negoci i les transaccions.

Per entendre el domini que «la madona» mallorquina té dins I’ambit familiar potser
hem de fer referéncia als origens del Dret; en el dret roma la situaci6 juridica de la dona
era inferior a la de I’home encara que va anar variant, en el dret germanic apareix la
«potestat de les clausy: té transcendéncia perqué es refereix al poder que té la dona per
ordenar la vida doméstica i disposar les despeses necessaries.

Es dona una transferéncia tacita en quan a la decisié de com s’han de disposar els
ingressos. Es curiés com aspectes tant importants com és I’educaci6 dels fills es deixava
en mans de la dona, I’administraci6 dels ingressos també... i quan era la col-lectivitat
qui opinava ho feia en termes discriminatoris en relacié a la seva intel-ligéncia (a una
rondalla —conte popular mallorqui— s’explica la menor intel-ligéncia per ser «el suc
del cervelly de la dona «més claret»), perd en contraposiciéo és molt glossada una
caracteristica femenina: 1’astticia. El poble mallorqui fa radicar quasi tot el poder femeni
en la capacitat «d’enganyar» per a sortir-se’n d’un problema o, podriem dir, en
I’estratégia per resoldre els conflictes? Es el mateix poble perd que arriba a justificar
I’0s de la forga i la violéncia per mantenir suposadament la supremacia de 1’home;
«mula i dona, garrot la fa bonay» (glosa popular).

La dona governava la casa i aix0 també implica que hi era present a I’hora de mediar
en els conflictes familiars; disputes entre germans (petits i adults) decidir si es donava el
vist-i-plau al pretendent de la filla, decidir amb quins veins es tenia més o menys
relacio... la dona mallorquina de principis de segle no ha negociat compra-vendes de
finques perd ha tengut la missi6 de mantenir les estructures familiars, els «modus
vivendi» que a ella li havien transmes (el codi dels costums), els valors en definitiva que
ella coneixia (el codi moral). Ha estat respectada pels fills i la seva opinio era tan
considerada com la del pare. A nivell col-lectiu se donava un masclisme que no trobam
sempre reflectit a I’interior de les families. La figura de la madona de les cases de la
possessio era fins i tot temuda pels missatges (ajudants en les tasques agricoles).

De tot aix0 podem concloure que el moéon public era dels homes i la forma de
resoldre els conflictes socials tenia per tant empremta masculina. Dins el mon privat el
domini era indiscutiblement femeni encara que es guardassin unes formes per mantenir
el paper de I’home.
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3.2.2 El cami cap a I'ambit public

Sera a la segona meitat del segle quan es donara un gran canvi social que afectara a
la mateixa estructura de la familia. Com diu Marinés Suarez en el seu llibre Mediando
en sistemas familiares, si seguim la teoria de sistemes, també aqui la podem observar;
un canvi a un dels membres afectara a tota I’estructura i aquest n’és un exemple clar; hi
ha un canvi a la societat que afecta especialment a la dona, els canvis vénen produits pel
fenomen del turisme de masses (el boom que ja hem analitzat) que provoca no tan sols
I’entrada de nous costums europeus i peninsulars sind també la incorporacié massiva de
la dona al mon del treball remunerat. La dona signa contractes de feina, aprén a conduir
per anar a treballar a la costa, disposa d’un sou propi que la fa menys depenent de
I’home, deixa els fills a les guarderies que sorgeixen en poc temps o amb altres
curadors, estudia, encoratja a les filles a que estudiin, controla la natalitat, coneix altres
persones d’altres indrets... noves formes de relacié donen lloc a nous problemes a
resoldre. Els conflictes ja no son només dins la familia sin6 que s’han estés al mon del
treball (entre companys, amb el cap de I’empresa, amb 1’administracio publica...) al de
I’educacio dels fills, les escoles, guarderies... L’accés a la informacié també vol dir
accés als drets reconeguts perd no coneguts.

S’ha dit que el segle XX ha estat el de les dones. Hi ha hagut una revolucié que
afecta o afectara a la meitat de la poblaci6 mundial. La dona mallorquina també 1’ha
viscut i actualment s’esta adaptant a les noves formes de relacio social i a les noves
estructures familiars (de la familia extensa a la nuclear, de la parella per a tota la vida a
dues o més durant tot el cicle vital, de la monoparentalitat a les families reconstituides)
el treball remunerat, la configuracié de la societat amb nous actors (Mallorca ha estat a
la segona meitat del segle gran receptora de la multiculturalitat, primer amb els
peninsulars i europeus i més tard amb els magrebins i altres persones provinents de
I’Africa Sub-Sahariana, i quasi paral-lelament amb els centre i sud-americans), 1’accés a
I’educaci6 —en el sentit ampli del terme— la sanitat... han fet que la dona vagi
abandonant 1’exclusivitat de I’ambit privat i entri a regular també el public i se’n senti
protagonista. Sense entrar en valoracions que no ens corresponen, a les illes s’ha
aprovat pel Parlament la famosa «Llei de Paritat» on les dones troben la cobertura legal
per ser el 50% de les llistes que es presenten a governar la societat. Només és un
exemple del canvi que hi ha hagut. I sén els canvis i les noves situacions les que ajuden
a fer emergir el conflicte. I només quan acceptam el conflicte podem treballar per
resoldre’l.

4. La transformacio del conflicte
4.1 Els canvis socials. Els nous jaciments del conflicte

La vida en societat ens exigeix que ens abstinguem de realitzar actes que facin
impossible la convivéncia (robar, matar...) i que en facem altres que son indispensables
per a I’existéncia de la comunitat (pagar els imposts per exemple o complir els pactes
acordats en un negoci). També una part del dret és el que reconeix facultats o poders a
les persones, és el dret instrumental o subjectiu, el que dona validesa legal a allo que
sabem que podem fer.

L’aplicaci6 del dret se dona quan els ciutadans ajusten la seva conducta a les normes
que s’hi estableixen. Aixi la majoria dels individus no maten o no roben; compleixen
amb les ordres i prohibicions de ’ordenament juridic. També feim els contractes que
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volem o necessitam, feim testaments o altres actes en la forma i condicié que marca la
llei. Aquests actes no susciten cap litigi, es a dir, el dret té una lectura o aplicacid
pacifica. En aquesta observancia natural i sense conflictes hi troba també la seva forca i
la seva eficacia. Deim aix0 perqué la idea general sol ésser que acudim al dret quan hi
ha conflicte i no sempre és aixi. A més a més alguns dels conflictes no arriben als
tribunals de justicia perqué les parts prefereixen un «acord amistos» al marge de la
intervencio oficial. També el mateix ordenament juridic reconeix una de les formes més
antigues de resoldre els conflictes que consisteix en qué les parts designin de comu
acord una o varies persones perqué ho solucionin (arbitres).

L’Estat, en certes condicions, legitima amb el seu poder les decisions d’aquests
arbitres. Tenint en compte que el dret pertany a un planol diferent a la moral, la religié o
els usos socials i que a la nostra societat aixi ho entenem, quan tenim 1’oportunitat de
rebre treballadors d’altres esferes culturals, amb altres codis legals, morals, religiosos...
es produeix si més no, una evidéncia clara de la diferéncia i de la diferéncia pot créixer
el conflicte. En el nostre cas aixi es dona; no només hem d’aprendre a conviure amb
altres codis sin6 que hem d’acceptar que a altres cultures, determinats codis no
pertanyen a planols diferents sin6 que es barregen entre ells formant un sol cos normatiu
(religi6, moral, costums, legalitat... tot és 01).

La transformacio de la societat, el seu canvi, la seva evolucio, la incorporacié de
nous ciutadans amb un bagatge cultural —en un sentit ampli— distint, la necessaria
convivéncia entre les distintes realitats construides, fan que sorgeixin friccions,
manifestacions d’intolerancia, por a allo desconegut que ve de fora, por a allo que els
nous ciutadans trobaran a Mallorca, recels i com deim «estar a 1’aguait» del que va
passant. Pero el que va passant també és que als col-legis de 1’illa hi trobem un
important nombre de nens de moltes nacionalitats, sobretot infants marginis. Passa que
els metges i professionals de la salut veuen com augmenten les consultes de les noves
ciutadanes, els embarassos i que si volen atendre-les bé segons els principis de la
medicina han de poder primer de tot comunicar-se amb elles aixi com donar a entendre
les seves instruccions. Als cafés de les places dels pobles ja no hi seuen només els
padrins sind també els joves magrebins o sud-americans en el seu temps d’esbarjo.
Veim com es repeteixen esquemes familiars no tan llunyans; els homes si van als cafés i
les dones queden a casa a cura dels infants.

La transformaci6 social també ve donada, com ja hem apuntat quan parlavem de la
dona i el seu ambit, per la incorporaci6 de la dona al mon del treball en un temps molt
curt. Les conseqiiéncies son el traspas de competéncies i responsabilitats, fins aleshores
assumides pel matriarcat, a I’administracié i als nous serveis que per necessitat van
sorgint; centres de dia, escoletes, residéncies, més serveis a les escoles (menjadors
socials, activitats extraescolars...). El mon privat es va diluint dins 1’esfera publica. El
control que s’exigeix crea nous focus de relacio i per tant de conflicte; un exemple: una
mare que té cura els seus infants no necessita «adequar la llar a la normativa vigent» la
qual cosa si passa amb 1’espai destinat a escoleta infantil.

Un tercer front que il-lustra els canvis necessaris en la forma de resoldre el conflicte,
i no exclusiu de Mallorca, és la legitimacio dels drets dels ciutadans. La societat es va
dotant de mecanismes per assegurar el benestar social i la millora de la qualitat de vida,
I’accés a la informaci6 i a la formacid, el reconeixement dels drets constitucionals tal
com I’educacio, la sanitat, la vivenda... fan que les persones reclamin la facultat de
disposar-ne tal i com asseguren les normatives vigents i les institucions encarregades del
seu funcionament. Un exemple: si a un hospital hi ha un suposat error meédic amb
conseqiiencies fatals, el dret a denunciar-ho provocara i/o originara la interposicio6 de la
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dentincia. El no reconeixement del dret dura a un procés d’acceptacio o a la imposicid
d’un altre tipus de «castigy».

Com hem dit aquest no és un fet exclusiu de Mallorca sind que s’afegeix la garantia
constitucional d’aquests drets (a partir de 1978) a 1’exposat anteriorment sobre la
immigraci6 i els canvis provocats pel turisme i la incorporacié de la dona al mén del
treball. D’aquest forma conflictes d’heréncies, compra-venda, matrimonials... van
deixant a un costat la forma resolutoria tradicional, que fins ben entrat el segle XX es
mantenia.

Per tant la justicia, com a sistema public passa a ser el primer metode emprat per
solucionar els conflictes, adquirint més forga i reconeixement social, especialment (en el
cas dels conflictes familiars o de parella) a partir de la creaci6 de la Llei de 1982 que
regulara el divorci. Aquesta Llei permet el reconeixement d’uns drets dintre de I’ambit
familiar que fins el moment no eren assumits i per tant, no s’exercien; s’evitava el
conflicte, i/0 es duia a terme la separacio efectiva pero sense tenir cap emparo «legaly.
A partir d’aquell moment s’incrementa la intervencié de la justicia ordinaria, fet que
provoca la creaci6 de jutjats especifics (de familia).

Dues conseqiiéncies importants es donen a partir d’aquell moment:

1. S’incrementen les vies en qué els drets de les persones son reconeguts.

2. Se facilita I’accés a la justicia, per reconéixer uns drets on el benestar individual,
el guanyar-perdre, prima sobre altres formes de resoluciéo menys agressives i més
conciliadores on el guanyar-guanyar sigui més sovint, la forma emprada. El
sistema judicial decideix qui guanya un litigi pero no tenim tant clar que resolgui
el conflicte. Si el conflicte continua segurament hi haura terreny abonat per
generar un altre litigi, saturant les vies judicials que veuen com les causes
s’acumulen. Es per aixo que técniques com I’arbitratge, la conciliacio,
negociaci6é, mediacio, havien anat perdent terreny a favor de l’excessiva
judicialitzacio de la vida social i privada.

Es en aquest moment quan se’ns planteja una hipotesi referent a la renaixenga de
noves formes de resolucid dels conflictes i conseqiientment la creacié de noves
institucions. Basicament els motius grosso modo son:

1. La saturacio del sistema judicial, on el veredicte final és donat per una 3* persona
i no sempre amb satisfaccié d’ambdues parts.

2. La presa de consciéncia d’alguns col-lectius de la necessitat, que per resoldre el
conflicte les parts s’han de sentir beneficiades i no perjudicades del tot.

Neixen aixi noves institucions i/o figures:

— TAMIB i el SMAC, en el mon empresarial.

— Mediadors familiars.

— Mediadors culturals.

4.2 Nous actors en la solucioé del conflicte
4.2.1 Els tribunals de mediacid i arbitratge

Existeixen dos serveis oficials a les Illes que tenen per objecte la conciliacid i
’arbitratge en casos de conflicte. Son el SMAC i TAMIB.

Smac: Es el servei public de mediacio, arbitratge i conciliacié que depén de la
Conselleria de Treball del Govern de les Illes Balears. Treballa sobretot fent actes de
conciliacio entre un treballador i un empresari i la seva intervencid es considera un
requisit previ per a la tramitacié de qualsevol procediment per a I’acomiadament davant
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el jutjat d’allo social. Després de la presentacioé de la demanda de conciliaci6 1’autoritat
laboral cita les parts per a ’acord, que si es produeix tendra tots els efectes legals i forca
executiva sense necessitat de ser ratificat pel jutge. En canvi si no existeix 1’acord, es
doéna un termini de 30 dies per iniciar la via judicial davant el jutge d’allo social. En
relacio a la compareixenca, si no es presenta el treballador, la causa es tendra per no
iniciada, arxivant-se el procés. Si la incompareixenga és per part de I’empresari, es
considera la conciliacié «intentada sense efecte», podent ésser sancionat
economicament en el posterior judici (Possibilitat de penalitzar el rebuig a la mediacio).

Tamib: Es 1’drgan extrajudicial, autonom i paritari, destinat a dirimir a través de la
conciliacio, ’arbitratge i la mediacié les diferents controvérsies laborals, cercant una
solucio senzilla i eficag. Es sustenta a través d’una fundacié (Patronal i Sindicats) baix
el protectorat del Govern de les Illes Balears. Funciona des de I’any 1999 amb una
reorientaci6 a I’any 2001. Destacam especialment la segiient frase de la documentacio
que tenim: «...es remarca la voluntat dels empresaris i treballadors d’arribar a acords
per oferir solucions als conflictes de treball, per les indubtables avantatges que
comporta la solucié autonoma de la conflictivitat a través de la conciliacio, I’arbitratge i
la mediacio».

Tots els acords del Tamib tendran for¢a executiva i caracter vinculant sense
necessitat de ratificacio davant el jutge. Els principis que regulen el seu funcionament,
son a part de ’equitat, la gratuitat, la igualtat processal, imparcialitat, autonomia,
oralitat, immediatesa i audiéncia. Per desenvolupar la seva activitat es serveix d’un cos
de Mediadors, designats per les organitzacions sindicals i empresarials i séon un
col'lectiu de persones d’acreditada experiéncia en el mon de les relacions laborals. Els
coneixements i experiéncia professional dels mediadors es posa al servei de les parts en
conflicte per arribar a un acord.

4.2.2 Els mediadors interculturals en distints ambits

Centrant-nos a 1’illa de Mallorca i en qiiestié de pocs anys han emergit noves figures
professionals (sabem que a altres indrets ja hi tenen certa experiéncia) amb un objectiu
molt clar: mediar entre dues cultures que comparteixen territori, aixo vol dir compartir
escola, hospitals, espai laboral, comergos... vida social en general. Podem dir que dues
posicions donen suport a aquestes iniciatives de les institucions publiques responsables
de les contractacions; una, la de les persones que creuen en la necessitat d’ajudar als
nous ciutadans a integrar-se amb els menys conflictes i problemes possibles, recordant
que no fa tants anys eren els mallorquins els que deixaven casa seva per poder mantenir
la familia. Podriem dir que la solidaritat efectiva i no només de paraula presideix
aquesta postura. Una segona posicid és la dels ciutadans que pensen que ja que als
immigrants «els tenim aqui» més val fer politiques preventives i treballar perque
accedeixin als serveis educatius, sanitaris... que siguin ciutadans formats i informats
dels seus drets. Es una forma d’evitar els «guetos» i la problematica de les classes
socials més baixes. Es una visio de futur amb I’objecte de prevenir el conflicte.

Sigui per una ra6 o per ’altra, el que és cert és que son ja 6 els municipis que
compten amb mediadors culturals i dues mancomunitats de municipis: Manacor, Sa
Pobla, Pollencga Inca, Felanitx, Muro i les Mancomunitats del Raiguer (11 pobles) i del
Pla de Mallorca (13 pobles). Cada poble té les seves caracteristiques i en uns es fa més
incis en 1’ambit educatiu, ’altre en el social en funcié de la realitat detectada. Un
exemple d’aix0 és que en el municipi de Manacor (34.000 hab. aproximadament, i uns
1500 magrebins empadronats —residents n’hi ha més possiblement.) compta també
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amb un mediador a I’ambit sanitari. Manacor és capital de la comarca del llevant i hi
esta ubicat I’Hospital Comarcal. L’augment de pacients del Magrib ha estat espectacular
i varen demanar assessorament a la mediadora cultural de 1’Ajuntament per editar uns
triptics en llengua arab, pensant aixi poder arribar a informar a un gran sector de
poblacié. Gracies a aquesta consulta es van adonar que de res serviria ja que la immensa
majoria és analfabeta en llengua arab i coneix només el bereber per la seva zona
d’origen (sén rifenys). D’aquest intercanvi sorgi 1’idea de la conveniéncia de tenir un
mediador propi i que conegués la llengua que empraven els magrebins de la comarca.
Fa aproximadament 1 any que hi treballa amb gran éxit per la salut de tots.

4.2.3 Els mediadors familiars. La situacié actual

La mediacié familiar a 1’illa no té encara una llei propia com si passa a altres
comunitats autonomes (Valéncia, Galicia i Catalunya). S’esta treballant eficagment a
través d’un conveni amb la Conselleria de Benestar Social del Govern de les illes i una
entitat prestadora del servei. L’objecte de la mediacio és el donar I’alternativa a resoldre
els conflictes des de la confrontacid per intentar 1’acord que més pugui satisfer les dues
parts, i en el cas on hi ha fills, cercar evidentment la proteccid dels seus interessos. Es
pot treballar des de distints models, ja sigui des d’una Optica més terapéutica, de
treballar el conflicte i les seves causes fins a tenir per objectiu unicament arribar a
I’acord més favorable per a totes parts. La confidencialitat, la neutralitat del mediador,
la imparcialitat i la voluntarietat de les parts son alguns dels requisits indispensables per
iniciar un procés de mediacid. El procés pot ser suggerit per les instancies judicials
davant una causa que es considera que pot beneficiar-se’n o previ a la via judicial i que
aquesta només serveixi per donar cobertura legal a allo que les parts han acordat.

Tot i que la llei no s’ha aprovat encara, és un fet que a les illes s’ha iniciat un procés
de formacio per a futurs mediadors des de la UIB provinents de distintes disciplines.
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LA RESOLUCIO DEL CONFLICTE A MALLORCA II El ROL MEDIADOR
DEL JUTGE DE PAU

Maria Canovas Sotos
Universitat de les Illes Balears

Un expert és una persona que ha comeés tots els errors que es poden cometre en un
determinat camp.

Niels Bohr. Fisic dan¢s

...Tenim la llei, I’esperit de la llei, la interpretacio de la llei ...i tenim el sentit comu.
Jutge de Pau de Porreres

...8’han de tenir en compte totes les circumstancies que envolten a la persona.

Jutge de Pau de Sineu

Albi M. Davis creu que el mediador ha d’aplicar la seva intel-ligéncia innata i també
respectar la seva intuicio.

Sally Engle Merry

...A casa sempre he vist com el meu padri escoltava els fills, els néts i aixo inspirava
respecte. Es més important tenir sentit comii que estudis.

Secretari del JP d’Ariany

...Es important en un poble que tothom et coneix que et tenguin com una persona recta,
en certa manera ets una persona justa.

Jutge de Pau de Maria

...Els mediadors no son jutges, ni consellers ...la seva funcio és restablir i incrementar
la capacitat negociadora que tots posseim.

M. Suares. Mediadora

AGRAIMENTS

A n’En Mateu Crespi

A n’En Miquel Torres

Les altres parts del conflicte, gracies pel vostre suport i bon
humor.

RESUM: Val a dir que el plantejament d’aquesta recerca estd emmarcada dins 1’ambit academic, més
concretament en el «/ Master Universitari en Mediacio Familiary de la UIB. La directora del mateix és la
Professora Josefa Cardona Cardona, del Departament de Filosofia i Treball Social de la UIB i la co-direccio és
a carrec del Dr. J.L. Linares de la UAB. L’article que presentam és un resum del treball d’investigacio6 fet en
el si del mestratge. En 1’analisi de les diferents formes en qué els mallorquins hem anat resolent els conflictes
socials, comunitaris i també els de I’ambit familiar destacam la intervenci6 del Jutge de Pau. Es aquesta una
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figura que ha sofert una evolucid en les seves funcions essent tractat avui en dia més aviat com un delegat dels
jutjats de 1° Instancia i Instruccio dels respectius partits judicials que no pas com una figura que manté com a
eina de treball les técniques de negociacio assistida, el consens i I’acord. En definitiva manté 1’esperit de la
mediacié comunitaria tot i no disposar del cos teoric que els hi podria correspondre. Volem amb aquest article
donar a conéixer el rol mediador dels Jutges de Pau, les técniques que hem identificat en el seu quefer diari i
amb quin dels models podrien trobar acomodacio.

ABSTRACT: This article is an investigation done in the first University Master on family intercession that
took place in Balearic University 2002-2004. The master’s management was taken by Professor Josefa
Cardona Cardona, philosophy and social work department, and the Dot. Juan Luis Linares, director of therapy
family school of Barcelona. Analysis of the different ways the Majorcan society has solved the social
problems, of their relationship and also the family matters. There is to notice the important of the local judge.
His figure has developed very important in his duty, being nowadays a real «delegate» from the local court
rather tan being only a «peace maker» like he was before and still is. The local judge keeps the relationship of
his community without a proper infrastructure and professional degree. We would like to praise in this article
the local judge’s roll, the techniques of his day to day behaviour.

El rol mediador del jutge de pau
Presentacio

En la mediacié d’ambit comunitari on els conflictes poden ser entre persones que no
tenen un lligam familiar o relacional molt estret, és probable que I’estil utilitzat per
assistir a la negociacié tengui una majoria de caracteristiques propies del model de
Harvard i/o Transformatiu.

Pretenem comprovar si els Jutges de Pau, en la seva funcié mediadora, i sense
formacié especifica sobre models de mediacio, utilitzant el seu ser (taranna), apliquen a
la tasca uns objectius i técniques més propis d’un model o un altre. També és cert que
no podem obviar que la tasca diaria de qualsevol disciplina, activitat, aplicacio del
coneixement, praxi en definitiva, estan en ’origen de tot model teoric que, a la vegada,
modificara la praxi inicial. Amb aixo volem dir que la tasca d’un Jutge de Pau en el seu
vessant mediador, podria formar part de la génesi d’una manera d’actuar, d’unes
coordenades, o... d’un model?

Cal, pero, tenir present que és un Jutge de Pau i de qué parlam quan ho feim de
mediacio comunitaria i qué entenem per models. Per tant a una primera part esbossarem
el que tedricament ens convé saber sobre aquests tres conceptes i a una segona part
definirem el treball de camp; el disseny, ’entrevista, el material utilitzat, les
conclusions, els efectes...

1. El jutge de pau

La resoluci6 dels conflictes com hem anat veient historicament ha estat representada
per persones reconegudes (I’home bo) de la comunitat amb una fiabilitat, en la seva
forma d’obrar i comunicar, amb la finalitat de refer el problema de la millor forma
possible per cada una de les parts. El sistema judicial, s’ha de dotar també, de figures
representatives amb funcions pacificadores i reconegudes per aquest.

Abans de comengar amb la seva evolucid historica s’ha de definir el que son els
Jutjats de Pau: «sén organs jurisdiccionals integrats dintre del Poder Judicial sent el
primer esglad d’aquest sistema. Aquests romandran en cada un dels municipis on no
existeixi Jutjat de 1* Instancia.»'

'J. DE LAMO RUBIO. Guia Practica de la Justicia de Paz. Pag.16/17.
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1.1 Aparicio historica

A Espanya, la Constitucio de 1812 en el seu art. 282 disposava que els batlles de
cada poble o municipi exercien la funcié conciliadora i totes les demandes per negocis
civils havien de resoldre’s davant ells. Aquesta disposicié implica que el batlle estava
dotat de dos tipus de funcions diferenciades; per una banda, les governatives i per altra
les judicials. El Reglament provisional per a I’Administracio de Justicia de 26 de
setembre de 1835, disposava que els batlles exercirien les funcions de conciliaci6 (art.
22), dels jutges ordinaris, dels negocis civils i criminals simples, acompanyats per dos
homes bons anomenats per cada una de les parts. Aquest fet significa que 1’evolucio
dels homes bons entre el segle XIX-XX no és cap a la figura dels jutges de Pau (aquests
formaven part del primer esglad del sistema judicial) pero si tenien reconegut prestigi
en I’estructura social i comunitaria. Fou a partir de 1855 quan es va poder comengar a
parlar «en veu baixay, dels Jutjats de Pau i Jutges de Pau, del Real Decret de 22
d’Octubre de 1855, dotant-los de les competencies en judicis civils menors, mentre que
els batlles seguien conservant les funcions penals. Deim en veu baixa, perque la
vinculaci6 historica i alguns obstacles de naturalesa politica impedien la consolidacid
del jutge de Pau, fins al punt d’estar integrats en 1’estructura organica dels ajuntaments.
Sera a I’any 1870 amb la Llei Organica provisional quan es va comengar a disposar en
cada municipi de jutges per a I’administracio de justicia. La dificultosa i insatisfactoria
realitat dels Jutjats de Pau va fer que sorgissin projectes de reforma de la Justicia
Municipal. S’inicia una etapa de continues reformes, de decrets i Lleis fins arribar a una
etapa de important rellevancia que fou la Llei de Bases per a la reforma de la Justicia
Municipal el 19 de juliol de 1944, vigent quasi 40 anys. Es pretén amb aquesta llei
allunyar les designacions per afinitat politica, de qualsevol caciquisme que tan sols es
podia aconseguir amb la professionalitat del personal. Durant una série d’anys, quasi
uns 70, la llei va anar patint modificacions dels jutjats municipals i comarcals
transformant-se en els de districte, aixi fins a ser jutjats de 1* Instancia alguns, i altres,
jutjats de Pau. Amb aquestes transformacions apareix un Reglament Organic de 1969
que permet [’accés de les dones al carrec; tan sols varen haver d’esperar 100 anys per
tenir la mateixa oportunitat. Fou gracies a 1’actual Llei Organica d’l de juliol de 1985
en que s’establi la nova estructura judicial; continuen existint els jutjats de Pau (art. 99),
en cada municipi on no existeixi Jutjat de 1° Instancia i Instruccio, tenint potestat
jurisdiccional (art. 26).

1.2 Jutjat de pau

Els Jutjats de Pau sén el primer esglad de 1’estructura del sistema judicial. Sén uns
organs municipals investits de potestat jurisdiccional, integrada per jutges llecs i per
secretaris. Aquests son cedits com a mitjans personals dependents directament dels
ajuntaments, d’on historicament ha sorgit la figura judicial. Aixo implica la
obligatorietat per part dels ajuntaments de dotar de personal auxiliar el Jutjat de Pau i,
en aquells pobles de menys de 2000 habitants, sera el Secretari de I’ajuntament, qui
atendra tota la tasca administrativa d’aquest departament.

En la majoria dels pobles del Pla de Mallorca el nombre d’habitants no supera els
3000 h., aixd va en detriment del funcionament dels jutjats de Pau, ja que dona lloc a
una sobrecarrega als Secretaris que en alguns casos, com fa referéncia la Revista del
Poder Judicial n°52, quart trimestre 1998, es poden negar a realitzar determinades
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activitats per falta de temps i de reconeixement econdmic i personal per part del
Ministeri Fiscal. Aquest aspecte podria servir com a punt de reflexié per a la millora del
funcionament dels Jutjats de Pau. L’obligatorietat dels ajuntaments no tan sols resideix
en la disposicié dels recursos personals sind també dels mitjans materials. Es cert que hi
ha una subvenci6 en els Pressuposts Generals de 1’Estat per als ajuntaments, com diu la
Llei de Demarcacio i Planta Judicial que pot anar dels 276 € als 1800 €, sempre
depenent del nombre d’habitants.

Aquesta falta de reconeixement economic es pot traduir en alguns ajuntaments en un
desinteres en dotar i atendre adequadament les necessitats generals dels Jutjats de Pau,
que si més no dependra en certa manera de la relacid existent entre el Jutjat de Pau i
Ajuntament. Per aixo sol ser freqiient que en la majoria d’Ajuntaments de la
Mancomunitat del Pla de Mallorca el Jutjat de Pau s’ubiqui en el mateix ajuntament i
moltes vegades comparteix mobiliari i mitjans de treball.

La finalitat dels Jutjats de Pau no és altra que la col-laboracié amb els jutjats de
superior categoria, ¢s a dir els de Primera Instancia o Instruccid corresponent. Aquest
fet pot incidir de forma molt significativa en la tramitacié dels procediments judicials
que els hi arribin, és a dir «desembossar» en la mesura del que sigui possible els Jutjats
de Palma, Inca o Manacor.

1.2.1 Competéncies dels Jutjats de Pau

Tendran coneixements en 1’ordre civil i en I’ordre penal que la llei determini, aixi
com en actuacions penals de prevencid o delegacid. A més tendran competéncies en el
Registre civil i totes aquelles que la llei determini (L.O.P.J. 6/85 d’1 de juliol, art.100).
Amb aquesta exposicio teorica es senyala que la relacié amb el poder judicial és de prou
rellevancia i que la seva existéncia t€ un per i per a qué. Entre de les seves funcions hi
ha un aspecte que ’equipara a la resta de professions de caire més terapcutic; és el
secret professional (art. 24,R 3/1995). Per tant es manté un element comu de relacid
amb la mediacié.

Ordre civil (art 100. L.O.P.J.)
— Coneixement dels judicis verbals.
— Dels actes de conciliacio.
— Cooperaci6 judicial (notificacions, citacions, requeriments...).
Ordre Penal (art. 100.2 L.O.P.J.)
— Coneixement, decisi6 i execucid atribuits per la llei (art. 620,626,630, 633 del
Codi Penal).
— Actuacions penals de prevencio, o per delegacio.
— Cooperaci6 judicial o exhorts penals (embargaments, requeriments, declaracié
de testimonis...).
Registre civil
— Naixements.
— Matrimonis.
— Defuncions.

1.2.2 Nomenament

En el procediment de seleccié i nomenament els ajuntaments municipals tenen un
paper rellevant. Es segueix 1’ordenament de la Llei, pero es facilita la participacid
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popular en la justicia, sense deixar de costat 1’aspecte formal de la seleccio, amb els
principis de publicitat i legalitat.

L’eleccid és per majoria absoluta del Ple de I’ajuntament, d’entre els sol-licitants que
reuneixen les condicions necessaries per entrar en la carrera judicial, és a dir les
condicions legals que donen lloc a ’eleccio, que no sén altres que no incérrer en les
causes d’incapacitat o de incompatibilitat. Aquestes causes son les regulades pels art.
389-397 i en els art. 302 1 303 de la Llei Organica del Poder Judicial.

Els Jutges de Pau i els seus substituts son nomenats per un periode de quatre anys i
curiosament en aquest punt ens hem d’aturar a fer una reflexio més. El jutge de Pau tan
sols podra ser substituit en cas de malaltia o abséncia legal (R. 3/1995, 7 de juny, art.
25). Es a dir que la persona ha d’estar disponible les 24 hores del dia, fet prou sacrificat
tenint en compte que no existeix I’exclusivitat laboral. Aixo evidencia que la persona
que assumeix el carrec és conscient dels deures que comporta. No obstant aixo, poden
fixar uns horaris d’atencio al public, adequats a la seva disponibilitat.

1.2.3 Figura i requisits

El Jutge de Pau és una figura que provoca moltes suspicacies des de la seva eleccid,
perfil i fins i tot en la seva continuitat. La justicia municipal es una forma de mantenir
una tradicional participaci6 ciutadana amb un organ regulat. Un aspecte important tal
volta oblidat és el propi llenguatge Jutge de Pau, tan sols per una qiiestid practica el
significat ho diu; posar pau, fer una justicia conciliadora, equitativa. Per aixo aquest
qualificatiu determina en la persona uns requisits, unes certes condicions conciliadores
per poder fer front als conflictes que es presentin en el municipi. Es t€ en compte des de
la seva aparici6, i es motiva actualment en 1’eleccid, aspectes com un cert arrelament en
el municipi, amb autoritat moral (punt que com veurem s’ha anat transformant), que sén
capacos de propiciar solucions amistoses, acords que beneficiin a les parts i evitar els
actes litigants, fent servir la seva bonhomia i el seu sentit comq, tant escas en aquests
dies, com alguns d’ells apunten. Tal volta, per aixo, una persona sense una formacié en
Dret, pero si entenent que reuneix unes caracteristiques determinades és capag d’actuar
en el sistema judicial. El Jutge de Pau és necessari en quan entén dels diversos
problemes que es poden presentar a la comunitat. Com a reflexié podriem plantejar que
no entén de lleis perd si de matéries (problemes) municipals on posar pau. Aquesta
figura no és de caracter obligatori sind voluntari. Aquest fet duu a la conseqiiencia de
qué els Ajuntaments siguin prudents en les seves eleccions per evitar aixi renuncies
inesperades, i que 1’elegit pugui gaudir de la confianca de tot el Ple (que en definitiva és
I’drgan de representacid de tots els ciutadans) ja que sind sera dificil que pugui dur la
seva tasca endavant.

Un dels aspectes a tenir en compte respecte el punt anterior és el no poder pertanyer
a cap partit politic o sindicat (R. 3/1995 de 7 de juny). Aixo no és altra cosa que voler
dotar de neutralitat 1 d’independencia judicial la figura del jutge, ja que no s’ha
d’oblidar que sempre haura de rendir comptes davant de I’Administracié de Justicia.
Aix0 no evita que aquest sistema electiu doni pas a possibles confusions, afinitats
politiques o amistat, en alguns casos, minvant aixi la independéncia i imparcialitat en
I’execucioé de les seves funcions. Tal volta, comenten alguns juristes, aquesta figura
hauria de ser elegida per uns criteris objectius, més clars, que permetin determinar la
idoneitat de 1’escollit, i/o per aixo el sistema d’accés s’hauria de fer amb les minimes
mesures necessaries que permetessin les garanties d’igualtat i capacitat suficient que sén
les que regeixen la seva independéncia.
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Sigui el que sigui, la participacio ciutadana en 1’administraci6 de justicia és un fet i
des del moment en qué ha anat adquirint més competéncies apart de les que ja tenia,
com les d’auxili o delegaci6 judicial és que ho poden fer, si no fos aixi els jutges de 1*
Instancia no li delegarien la seva responsabilitat i confianca. Igualment succeeix en la
participacio ciutadana en els jurats o Tribunals d’Aigiies de diferents Comunitats
Autonomes.

2. La mediacié comunitaria

Partim de la premissa que molts dels conflictes que trobam a una comunitat
determinada poden manejar-se a través de la comunicacio i utilitzar la mediacié com a
medi de soluci6 del problema. En la societat actual les persones estan massa
predisposades a contemplar els demés com a adversaris potencials o vertaders. El
conflicte ens duu a percebre a I’altre com a «diabolic i agressiu», mentre que ens veim a
nosaltres simplement responent a les accions de I’oponent. L’eleccié de participar a una
mediacié no sols incrementa el compromis de les parts sind que pot ser 1’obertura de
cada part cap al contacte aclaridor.

2.1 Mediaci6 i arbitratge

En principi un mediador reuneix a les parts, ajuda a definir els assumptes implicats
en el conflicte, ofereix una perspectiva sobre el problema i dirigeix el procés de
resolucio. El mediador capacita les parts per arribar al seu propi acord. Un arbitre actua
més com un jutge, examinant 1’aspecte de cada part i decidint una soluci6. Com ja hem
apuntat entenem que un Jutge de Pau pot actuar en ocasions el diferents rols i que
dependra del seu taranna, la seva propia percepcié de la seva tasca, la formacié... en el
cas de la mediacié comunitaria, la podem recon¢ixer en altres experiéncies.

Per posar només dos exemples assisteixen en el conflicte els sindics de greuges
locals a Catalunya i els mediadors comunitaris als Estats Units.

2.2 Altres experiéncies

Als Estats Units, existeixen els programes de mediacié comunitaria des de finals
dels anys 60 i principis de 1970. Els primers foren desenvolupats per fiscals i tribunals
locals; a mitjans dels anys 70 hi havia una dotzena de centres i al voltant dels anys 80 ja
eren prop dels 400 en 40 estats diferents (Meehan,1986). Els mediadors s6n voluntaris i
els programes son finangats per Ens benéfics, governs locals, fundacions privades,
esglésies, govern federal... aixo ens dona una idea de la importancia que té la mediacid
comunitaria. Una investigacié feta a Harrington (1985) sobre el projecte de justicia
veinal de la ciutat de Kansas a Missouri, indicava que dels 50 mediadors molts tenien
experiéncia laboral en serveis socials i educacié social. Només uns pocs eren missers.”

En el cas dels sindics de greuges locals un estudi fet per reconéixer el rol mediador
en casos atesos ens indica que se treballa conjuntament amb el ciutada per tractar de
resoldre els seus problemes, és dir, s’incideix en la corresponsabilitat a I’hora de cercar
solucions, s’ofereix al ciutada en conflicte un espai de dialeg on, en col-laboracié amb
un tercer, el mediador, pugui posar damunt la taula les diferéncies i trobar solucions que
beneficiin als dos. El mediador, com a gestor de la comunicaci6 entre les parts, ha de

2 KAREN GROVER DUFFY I ALTRES. La mediacién y sus contextos de aplicacién. Ed. Paidés.
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treballar basicament tres conceptes; els fets (es poden con€ixer o no, perd han de ser
contrastables i evidents per ambdues parts), les opinions (personals i individuals, les
discussions sorgeixen quan volen ser presentades com a fets) i els sentiments_(personals
i indiscutibles).

Hem descrit la figura del jutge de pau, sabem que en altres llocs parlen també de
mediacié comunitaria i volem saber que¢ fan els jutges per fer mediaci6. Per tenir
emmarcades les distintes técniques que ens mostraran cal tenir una idea general del
distints models que coneixem en aquesta forma d’intervencio.

3. Els models teorics de la mediacio’

Tres son els models que actualment tenim com a referents teorics a 1’hora de «fer»
en mediaci6. La praxi inicial va configurar una manera d’actuar que servi per elaborar
els referents i aquests mateixos referents es van modificant a mesura que la praxi
incorpora nous elements. Qui diu que no sortiran referents nous de la bona mescla
d’alguns d’ells? O que la incorporacié de técniques d’un a un altre doni com a resultat
noves maneres de fer? Recordam que 1’experta en mediacié Marinés Suares utilitza el
«mestissatge» incorporant elements del model de Harvard al model utilitzat per ella
normalment com ¢és el circular-narratiu. I diu que n’esta contenta. La mediacié no és
encara al nostre espai social, fisic i cultural un context d’intervencié prou arrelat i/o
conegut perod es van fent passes tal com la responsabilitzacio per part del Govern de les
Illes Balears d’un servei de mediacié familiar, la primera promocié de mediadors
formats a la UIB, la contractacié de mediadors culturals per part dels ajuntaments... Hi
ha un cert moviment en aquest sentit que de ben segur generara una praxi prou
important com per comencar a ser revisada i aixo ajudara a continuar apostant per uns
determinats models o se’n modificaran o se’n crearan de nous, perd ara ja parlam de
futur i el que aqui ens interessa €s tenir la idea basica de cada un dels models que ara
per ara coneixem. Els Jutges de Pau objecte del nostre estudi potser no els coneixen
pero en el seu «fer» i «ser» €s possible que amb el temps o només recollint el que ja fan
se’n derivi un «saber» o encara més, potser ells ja han utilitzat técniques des de sempre
que ara formen part de models i son presentades com a noves.

De moment anem a explicar breument que entenem per model i a descriure els trets
més significatius de cada un dels tres coneguts per nosaltres; El model t¢ una funcid
fonamental de descripcio i definicid (la teoria és la base 1 justificacio del model) el
model codifica la teoria per actuar d’acord a un mode determinat en cada situacio.
Segons Paloma Lago (terapeuta familiar) un model és una esquematitzacio de la realitat
perod no ¢€s la realitat.

3.1 El model de Harvard

Sorgeix en el Departament de Dret de la Universitat de Harvard durant la Guerra
Freda. El context sociopolitic és ’acabament de la Segona Guerra Mundial; hi ha una
escalada d’acumulacié d’armaments que la confrontacié no permet resoldre. A partir de
la Guerra dels 6 dies (Israel-Egipte) es va constituir una mesa negociadora (la propia
constitucio ja fou conflictiva).

1/ El Model de Harvard defineix la mediacio com una negociacio de col-laboracio

assistida per un tercer orientada a la resolucié dels problemes.* El conflicte és

> GEMMA BAULENAS. Apunts del I Master de Mediacié Familiar. UIB.2002/2004.
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un obstacle per a la satisfacci6 dels interessos que sén incompatibles entre si. El
conflicte apareix quan les parts volen satisfer interessos incompatibles; les parts
han de treballar conjuntament i el tractament ha de trobar formes de satisfaccio
on tots hi guanyen alguna cosa i tots en perden una altra i a més hi estan d’acord.
No es t¢ en compte l’origen del desacord, sind6 que mediador facilita la
comunicacié necessaria per trobar interessos comuns a les parts i no centrar el
procés en la diferéncia.

2/ Hi ha acceptacio. No hi ha tanta comunicacié com en altres models, esta més
centrat en el procés. En tot cas entén la comunicacio en el seu sentit lineal i
verbal. El procediment el podem estructurar amb el segiient esquema:

2.1/ Sobre les caracteristiques del problema: Negociar sobre posicions és
ineficient ja que es posa en perill la relacio. Com menys parts en conflicte hi hagi
més facil pot ser arribar a una resolucio. També cal destacar que ésser amable
només, no €és una solucio.

2.2/ Separar la persona del problema. Els negociadors soén persones i cada un
d’ells té dos interessos; un és el contingut i I’altre és la relacid. S’ha de saber
separar un de 1’altre. Per altra banda s’ha de treballar la percepci6 en el sentit que
les parts han de saber posar-se en les sabates del qui té enfront. No s’han de
deduir els interessos dels demés. Pel que fa a les emocions, s’han de reconéixer
les altres i les propies ja que ajuda a reduir les tensions. Hi ha d’haver escolta
activa 1 parlar cadascun d’ell mateix i no de ’altre. Aixo facilita la comunicacio.
S’ha de fer front al problema, no a la gent. No interessa modificar la relacié que
hi ha entre les parts sino identificar els interessos comuns.

2.3/ Centrar-se en els interessos, no en les posicions:Els interessos defineixen
els problemes; darrere posicions oposades hi ha interessos comuns i compatibles
a més dels conflictes. Els interessos s’identifiquen demanant «per qué?» i «per
que no?». Cada part pot tenir multiples interessos. S’ha de poder discutir sobre
els interessos i recondixer-los com a part del problema. Es bo expressar el
problema abans que la resposta i mirar al davant. Les possibilitats d’éxit son més
altes com més concrets siguin els interessos pero a la vegada flexibles. S’ha
d’ésser dur amb el problema i suau amb les persones.

2.4/ Les parts, assistides del mediador han d’inventar opcions de benefici mutu.
A T’hora de fer el diagnostic s’han d’evitar els judicis prematurs i les respostes
uniques. Ha d’aconseguir-se ampliar les opcions amb acords de distinta
intensitat, canviar la magnitud d’allo proposat. Per aconseguir beneficis mutus
hem de trobar els interessos comuns i fer que per I’altre sigui facil decidir, tenint
en compte que hi ha diferéncies en les creences, riscs, temps...

2.5/ Els criteris objectius. S’ha de fer recerca dels criteris objectius i no cedir
davant la pressié del moment.

3.2 El model transformador
Creat per Bush i Folger. Orientat a la comunicacio i a les relacions interpersonals de

les parts. Té un enfocament terapéutic (canvi); historia de la transformacio, en
contraposici6 al model anterior que seria la historia de la satisfacci6.’

* Fco. DIEZ 1 G. TAPIA. Herramientas para trabajar en mediacién. Pag 25. Ed. Paidos.
* DIiEZ 1 TAPIA. Herramientas para trabajar en mediacion. Pag.26. Ed. Paidés.
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L’objectiu no és 1’acord sind el desenvolupament del potencial de canvi de les
persones quan descobreixen les seves propies habilitats. Se fomenta el creixement
personal, la revaloritzacié i el reconeixement.

Els factors resultant son basicament:

— Una comprensié més clara de la situacié que realment importa.

— Tenir present les alternatives que poden garantir els interessos de les parts.

— Augmentar les capacitats i habilitats en resoldre conflictes.

— Aprendre a escoltar i millorar la relacio de les parts.

S’ha aplicat més sovint al treball en equip, a les xarxes, a la mediacio escolar... El
mediador t€¢ una funcié centrada en el model de Roger. Els fonaments teorics estan
centrats en la comunicacid i les pautes relacionals, en la causalitat circular. La
metodologia utilitza la técnica del «empowerment», potenciant el protagonisme de les
persones en les seves discussions, accions i responsabilitzacié dels fets. Es important el
reconeixement de 1’altre com a part protagonista de 1’acci6. Quant als objectius es
centren en la modificaci6 de la relacié de les parts, no és imprescindible concloure amb
un acord: davant wuna situacio d’inferioritat, cal utilitzar [’estratégia front
l’enfrontament.

3.3 El model circular-narratiu

Sara Cobb n’és la representant del model narratiu. Focalitza la seva feina en les
narracions de la gent en la mediacid; ’objectiu és arribar a un acord pero amb 1’émfasi
posat en la comunicacié i interaccid de les parts. Les histories que comptam son
construccions. Donam importancia a unes coses i no a les altres, construim una trama
que té a veure amb alld cognitiu, emocional... les histories parteixen de la realitat perd
després es «novel-len». Explicam qui som, la nostra identitat té a veure amb el nostre
«self». «Els conflictes es relaten en el marc d’aquestes histories i per aixd es considera
indispensable per poder transformar la dinamica confrontativa, la necessitat de canviar
la narrativa amb la que la gent arriba a mediaci6, ajudant les parts a generar una historia
alternativa, diferent, que possibiliti el canvi. El treball del mediador consisteix en ajudar
les parts a parlar de forma diferent, per que interactiin de mode distint i, per tant, se
produeixin canvis que possibilitin 1’acord. Les arrels teoriques d’aquest model son
complexes i multidisciplinaries; la ciéncia cibernética, la teoria dels sistemes, la teoria
de la comunicacié basada en les investigacions de Bateson i les formulacions de Paul
Watzlawick, la teoria de I’observadory.

En aquest model es demana que se legitimi la historia. A vegades no es pot separar
la persona del problema. El model circular-narratiu focalitza les histories; per fer
mediaci6 s’han de co-construir noves histories. Els fonaments teorics els trobam com ja
s’ha apuntat en la comunicacié circular i la causalitat circular; una accié duu a una
reacci6. També cal destacar que 1’espai de mediacid6 es provocat per un
construccionisme social i per una narrativa determinada. La metodologia fa us de la
individualitzacio (augment de les diferencies), la legitimacié de les persones, els canvis
de significats: les reformulacions de les histories i la creacié de contextos. Els objectius
es centren en el foment de la reflexio i la no repeticié de les histories i per descomptat,
els acords.
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4. El treball de camp

Primer hem de tenir un punt de partida que ens indiqui que aquesta figura fa de la
mediacié una de les seves intervencions. Nosaltres ens basam en aquest quadre per
decidir que efectivament podem entrevistar els Jutges de Pau sense que el resultat de la
investigacio sigui que no trobam la mediaci6 per cap caire.

Mediacié Jutge de Pau

Existeix un conflicte entre dues o més Poden acudir al Jutge de Pau.

parts.
Se demana la intervencid d’un tercer El jutge pot actuar amb neutralitat si aixi ho
neutral. decideix.

Els acords aconseguits s’han de respectar. Per acord entre les parts i el jutge.
S’evita la intervencid judicial El Jutge de Pau ho ofereix com a pitjor
professionalitzada on només guanya una alternativa.

de les parts.
El procés és voluntari podent acudir a la Les parts acudeixen sempre per voluntat. Si
justicia ordinaria en qualsevol moment. ¢és a requeriment el jutge pren part.

Amb aquests inicis coneguts ens disposam a iniciar el treball de camp fent una de les
tasques:
1/ Prenem la primera decisi6; la mostra la conformen els jutges de la Mancomunitat del
Pla de Mallorca (Ariany, Algaida, Costitx, Lloret, Llubi, Maria, Montuiri, Petra,
Porreres, Sta. Eugenia, Sant Joan, Sencelles, Sineu, Vilafranca).

Es una zona que per les seves caracteristiques socials, demografiques,
economiques i culturals manté un perfil més arrelat als costums mallorquins que no pas
els pobles de la costa per posar un exemple. La mostra és de 14 pobles i s’han pogut
realitzar 13 entrevistes. El Jutge de Pau de Sencelles va renunciar al carrec. A finals de
marg encara no havia nou candidat, ni es sabia quan es faria 1’eleccio, es decidi no fer
aquesta entrevista.

2/ Cal tenir una forma de contacte amb tots els jutges; la primera sorpresa és que entre
ells no es coneixen gairebé i dificulta 1’accés a tots ells d’'una forma més o menys
rapida.®

3/ Contactes individuals amb cada un d’ells per poder explicar el nostre treball i que
accedeixin a ser entrevistats.

4/ Confeccio de les entrevistes. Partim d’una entrevista estructurada, semi-oberta que
recull els tres models apresos i el ser del Jutge de Pau, encara que en el
desenvolupament de la mateixa ens flexibilitzam segons les caracteristiques de la
persona entrevistada.

5/ Inici de les entrevistes (treball de camp). Les entrevistes es realitzen en un periode de
3 mesos. A Finals de marg de 2004 es decideix tancar el termini.

6/ Conclusions. Les conclusions son extretes de les transcripcions de les entrevistes.

El material utilitzat per aquesta investigacio és, basicament, una entrevista preparada i
una gravadora.

¢ BARTOMEU VERD COLL. Jutge de Pau de Santa Eugénia. Gener de 2004.
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4.1 Conclusions generals

Ens basarem en un esquema d’analisi que ens proporciona Susanna de Vega en el
llibre La intervencion sistémica en los servicios sociales ante la familia
multiproblemdtica de Maurizzio Coletti i Juan Luis Linares (1997): 173, editorial
Paidos, que ens permet estructurar qué n’hem extret de les entrevistes sobre la figura del
Jutge de Pau des del seu saber, la seva manera d’actuar i qué hi posa de la_seva persona
a I’hora de mediar en el conflicte.

Saber:

De gairebé totes les entrevistes realitzades concloem que els Jutges de Pau no tenen
un model teodric regulat o formal ni una formacié especifica que els habiliti per a la
funcié de mediadors que des d’aqui els hi atribuim. Només tres d’ells tenen formacio
universitaria (dos llicenciats en dret i un professor de secundaria). Els altres 10 tenen
estudis primaris /0 de formacié professional o secundaris. Aquest fet, lluny de ser
considerat un handicap, ens permet confirmar que les eines utilitzades per desenvolupar
la seva tasca tenen més a veure amb el seu taranna i ser, amb els valors personals,
creences 1 educacié rebuda, que no tant en una preparacid teorica predeterminada i
uniforme a tots ells. De totes formes amb aixo no volem dir que no segueixen cap tipus
de referéncia; amb les llargues converses amb tots ells (ens agradaria remarcar el fet que
les entrevistes foren totes viscudes com a converses molt aclaridores sobre una tasca, al
nostre criteri, poc valorada pel propi sistema judicial del que en formen part) hi trobam
un denominador comu; tots parteixen de la observacio dels casos, de la interpretacié de
la realitat que coneixen per fer suposicions i comprovar si alldo que pensen que passa, es
pot modificar o no fent un determinat treball. Es a dir, planifiquen una intervencio
(entrevistes individuals amb cada una de les parts per con¢ixer les histories de cada un,
gestions que se’n deriven, convocatdries de les parts...) basant-se en una hipotesi (1*
suposicid) que aniran modificant o no i que se consensuaran amb les parts (valor
diagnostic?).

Es cert que I’experiéncia que tenen la majoria d’ells, ha anat conformant una eina
important; major habilitat, agilitat en I’observacio... Hi ha una serie d’aspectes a tenir en
compte, que tenen a veure amb la seva formacio, interessos personal i experiéncia:

1/ Formacio: els 13 Jutges de Pau entrevistats reclamen una formacié adequada i
continuada, en lleis i en resolucié de conflictes. Tots tenen clar que la seva funcio de
Jutge de Pau és de mediador o de bon intermediari entre les parts en conflicte i no tant
judicial.

2/ Interessos personals: el 69% dels entrevistats tenen com interés de la seva tasca el
poder contribuir en la disminucié de la conflictivitat i ajudar a la comunitat. E1 46% son
persones que participen i/0 han participat en entitats socials, politiques del poble i que
en algun cas han deixat el seu compromis comunitari per no ocasionar confusions i
malestar, en definitiva ser neutrals. Per altre lloc la relaciéo amb 1’ajuntament o amb el
carrec ha estat molt diferent entre tots els entrevistats.

3/ Temps en el carrec: Hi ha una gran diferéncia en la durada i conseqiientment en
I’experiéncia com a jutge. Podem dir que aquells que fa més anys que assumeixen el
carrec, tenen major habilitat en la resolucié de conflictes.
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Els Jutges de Pau de Maria i Petra marquen I’excepcio. Son dues persones que sense
dur molt temps en el carrec tenen clar com dur endavant la seva tasca mediadora i
judicial. Les intervencions sempre tenen com a principals objectius en tots els casos
entrevistats els segiients:

1/ Respondre als interessos de les dues parts. La prioritat és que cap de les dues bandes
es senti del tot perjudicada en la negociacid o resoluci6 del conflicte tot i que
reconeixen en molts de casos que una de les dues se’n dura la millor part.

2/ En tots els casos es cerca que la relacio no empitjori ja que aquest fet dificultaria la
consecucio dels acords. També els entrevistats mostren aqui la seva satisfaccié quan
després d’una negociacio s’aconsegueix millorar la relacio entre les parts. Cal destacar
que els Jutges de Pau consideren els aspectes relacionals (disputes anteriors, enemistats
familiars...) 1 els incorporen a la seva intervencio. El coneixement de la comunitat i els
seus membres ho permet. En funcié del caracter d’una persona poden modificar la
forma d’abordar un conflicte per exemple.

FER:
En relacio a I’organitzacio del seu treball;

1/ Tipologia de problemes. Els problemes que arriben al Jutjat de Pau son: separacio6 de
finques, fites, camins, problemes de parets, problemes entre veins i per sorpresa nostra,
dels 13 jutjats, 11 atenen problemes familiars (heréncies, conflictes entre germans,
problemes de parella...). 3 Jutjats de Pau atenen problemes amb immigrants. Aquest
solen ser familiars i entre ells.

2/ Tipologia de poblaciod: tots els jutges comenten que les persones que coneixen i
demanden la seva intervencié son de mitjana edat, a partir dels 40 anys, i majors. Els
joves, comenten, quasi no saben ni que existeix el Jutge de Pau i la majoria d’ells empra
el sistema judicial per resoldre els problemes. Com diu el Jutge de Pau de Sineu «els
problemes sorgeixen quan la gent comenca a tenir heréncies i haver de repartir».

3/ Disponibilitat d’horari: tots ells tenen un horari establert a I’ajuntament, pero
normalment els usuaris contacten amb el Secretari. Aquest es posa en contacte amb el
Jutge informant-lo de les demandes que hi ha. S’ha d’assenyalar la gran tasca
burocratica que realitzen els Secretaris que fa que els jutges puguin dedicar-se a fer de
mediadors. Els Secretaris son persones que duen molt temps en el carrec, a vegades més
que el jutge. En alguns jutjats, Secretari i Jutge, revisen i intercanvien conjuntament, la
informacio recollida, planificant aixi la seva posterior intervencio. Tots tenen un horari
publicat a I’ajuntament per atendre a la gent, «acostumar-la i no donar-li mal vicis» com
diu el Jutge de Petra, encara que solen acudir per costum, al domicili o al lloc de treball
si és en del mateix poble.

En relacio a les téecniques i/o habilitats:

El diccionari ens diu queé entenem per fer, executar, posar en obra una accidé o
treball. Referint-nos a la mediacid, la motivaci6 i/o espontaneitat no son suficients. Cal
disposar d’unes tecniques, métodes que ajudin al mediador a ajudar a I’altre i tenir a la
vegada cura d’un mateix. En el cas concret dels Jutges de Pau i tenint en compte que no
existeix formacio especifica en mediacié per a ells, trobam com fan s d’una série de
tecniques i habilitats d’alguns de models desenvolupats (Harvard, Circular-Narratiu...)
que ells tenen incorporades com a propies.
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Per a Teresa Rossell, les técniques representen «la utilitzacio conscient i

intencionada de coneixements, procedents de la teoria, de [’experiencia i d’altres fonts
d’informacio...». Segons aquesta definici6 els Jutges de Pau disposen i apliquen
aquestes habilitats en les seves intervencions, si no ¢és aixi, el fracas esta assegurat, ja
que no disposen d’altres coneixements que no siguin les seves habilitats. Les técniques,
per tant, son el procediment que aplicam en una situacié determinada i que en una altra
situacio podem continuar aplicant. Son instruments de treball, accions ordenades que
utilitzam d’eines en cada situacid. Les més utilitzades pels Jutges de Pau i que sén
coincidents practicament a tots ells son:
a) Escolta activa;’ Entenem per escolta activa posar tota I’atenci6 en ’individu que esta
parlant i no pensar en el que puc respondre Per generar confianga és important que qui
parli es senti escoltat pels altres. L’actitud del mediador d’establir contacte amb I’altra,
creant un canal de comunicaci6é ample i fluid, és essencial, encara que moltes vegades el
que realment importa no és el que deim sin6 com ho deim, sén tots aquells aspectes de
la comunicaci6 no verbal, que generen la confianca.

Evidentment cada mediador i en aquest cas cada Jutge de Pau tendra el seu estil
propi, que vendra donat també per la manera com es fa el contacte amb les persones.
Aquest bon contacte tan sols és podra donar si és inherent a la persona. En el cas dels
Jutges de Pau ha de ser aixi ja que no disposen d’un marc teoric adequat que els doni
suport. Els Jutges de Pau no tan sols escolten el fet en si, sind com les persones viuen,
senten, manegen el problema, en definitiva la vivéncia que en té la persona, que els
ajudara a establir un bon contacte personal. Els 13 Jutges de Pau entrevistats afirmen
que el fet d’escoltar a les parts ja rebaixa la rabia, tensid, que puguin dur quan compten
el problema.

b) Legitimacio/connotacio positiva;® La legitimacié significa crear les condicions
necessaries perque la gent pugui accedir a la participacio. Per aixo la gent s’ha de sentir
comoda, €s a dir en un lloc positiu.

La legitimacié es construeix a partir de connotar positivament alguna de les
caracteristiques personals, accions realitzades i/0 que estigui realitzant, la intencid i/o
pautes d’interaccio que es donin en el moment de la mediacio, o les narrades.

Els Jutges de Pau tenen en compte que el que narra té la seva part de rao, el que fan
s investigar i després parlar amb ’altra. Alguns dels jutges tenen en compte aquelles
activitats, aficions, caracteristiques que els agradi a les dues parts, o tenguin per poder
arribar a un acord, en lloc d’afrontar el problema directament.
¢) Empowerment.” Eina que s’utilitza per que cada part surti reforcada en la seva
consciéncia de tot el que pot fer i és capag; comprendre clarament quins sén els seus
interessos; saber que poden triar i tenir el control sobre la seva eleccio; prendre
consciéncia dels recursos que un té i que pot utilitzar per augmentar les seves habilitats
negociadores. Segons Marines Suares aquesta paraula és emprada en el model circular
narratiu en el sentit que cada historia formi part de la historia principal de la narraci6.
En el model transformatiu aquest €s entés en potenciar qualque cosa, qualitat, de la
persona que ja té. Partint d’aquestes definicions podem dir que els Jutges de Pau passen
de les posicions als interessos, de les parts, i si es possible tenen en compte els
interessos comuns. Tots diuen que un problema s’arregla si les dues parts volen, i
deixen I’orgull a un costat. Tenen en compte els interessos perque les dues parts surtin

DIEZ 1 TAPIA. Herramientas para trabajar en mediacion. Pag.43 1 212. Ed. Paidos.
MARINES SUARES. Mediando en sistemas familiares. Pag. 309. Ed. Paidos.
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beneficiades, encara que un pugui guanyar més que l’altra perd sobretot que a ’acord
aconseguit hi arribin per ells mateixos. En aquest punt és important assenyalar que el
Jutge de Pau tampoc no és lluny de sentir-se colonitzat per les histories narrades, per
aix0 cal destacar com contacten amb les parts:

— 9 Jutges de Pau contacten primer amb la part afectada, es posen en contacte

amb I’altre part i els citen conjuntament perque arribin a un acord.
— 4 Jutges de Pau intervenen per separat i fan que entre les parts es posin
d’acord.

d) Plantejar alternatives. En la mediacio es pot donar que els participants no generin
opcions i la construccio del procediment tampoc no gesti alguna idea possible de ser una
opcid. La construccié d’opcions és un treball de reflexio i els participants la s’han de fer
seva. Es en aquest moment quan els jutges veuen que les parts tenen dificultats per
arribar a acords, estan molt ancorats en les seves postures i abans que el cas arribi al
jutjat de 1? instancia ofereixen alternatives. Aquestes han de beneficiar i estar-hi d’acord
les parts, sind no sera valida, com a solucid. Si aixi no és suficient els casos s6n enviats
als jutjats de 1? Instancia o Instruccio.
¢) Neutralitat.'"” No com a técnica sin6 com a principi que regeix tota la intervencid del
Jutge de Pau. La neutralitat és present continuament en el treball del jutge de Pau.
Aquesta en mediacio seria la practica de la participacio i ajuda a les parts per aconseguir
la deconstruccié de la disputa. La involucracié €s un pas necessari per arribar a dita
deconstrucci6 i la neutralitat (quedar-se fora) s’exerceix quan les parts poden tornar a
negociar.

En el cas dels Jutges de Pau podem parlar d’una imparcialitat ben exercida, ¢és a dir
no prendre part per cap part i no donar la rad a ningu. Els jutges, com qualsevol persona,
porten a sobre una maleta plena de valors, creences, sentiments, educacid que
dificilment podran aparcar, ja que forma part de si mateixos, perd és important que
aquesta no obstaculitzi els processos. Per sorpresa i gratitud nostra, la neutralitat és una
habilitat prou i forga treballada per tots els Jutges de Pau, com diu el Jutge de Pau de
Montuiri, «procuro fer-ho bé, perqué no tenc res que guanyar ni perdreyn, «qui té la
culpa també té una part de rad». Molts d’ells s’han trobat en casos de familiars propis
on mediar implicava ser més neutrals que mai. Tenen clar que si es posen de part d’alga
la possibilitat d’arribar a un acord és quasi impossible. Com s’ha esmentat amb
anterioritat hi va haver Jutges de Pau que deixaren participar en entitats politiques,
associacions, fer menys vida social..., per ser el més neutral possible en la seva tasca i
que la gent del poble pogués i pugui confiar i creure amb aquesta figura.

f) Maan/paan. Millor alternativa a 1’acord negociat i pitjor alternativa a 1’acord
negociat. Tots els Jutges de Pau ofereixen diferents alternatives quan valoren que les
parts tenen dificultats per arribar acords per si mateixos, quan cada un d’ells es manté en
la seva posicid. Ofereix alternatives que siguin escoltades i respectades per les parts a
I’hora d’arribar a un acord. Quan les parts es mantenen en les seves posicions i les
alternatives no dones el seu fruit, el jutges tenen 1’habilitat d’emprar el paan orientant-
los que vagin als respectius jutjats de 1* Instancia, segurament arreglaran el problema,
pero a un cost major. Aquesta habilitat practicada per tots sorgeix efecte, ja que les
possibles conseqiiéncies son altres dificultats afegides al conflicte, cedint en les seves
posicions i facilitant-se 1’acord miituament.

g) Posar-se en les sabates de I’altre; significa involucrar a I’altra part en la relacio, a
reflexionar com D’altre viu el problema. Aquesta habilitat, de dificil aplicacidé quan es

1 MARINES SUARES. Mediando en sistemas familiares. Pag. 34/36. Ed. Paidos.
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tracta de persones sense una formacié especifica en mediacid, sorprén quan un 23% dels
Jutges de Pau apliquen aquesta técnica.

El ser

Si partim de la premissa que tot professional es t€ a si mateix en qualsevol
intervencid, podem traduir-ho en qué ell és la seva primera i propia eina de treball. Si
parlam dels jutges de Pau ens trobam exactament amb el mateix. En aquest cas podem
dir que dependra de com el jutge de Pau veu la seva tasca en relaci6 als que atén (rol),
del seu taranna, de les seves habilitats d’observacid, de les seves ressonancies
emocionals en que es troba en cada situacio-problema i un aspecte que es repeteix tant
en els mediadors com en els jutges de pau, en com manté la neutralitat.

Els punts anteriorment anomenats tenen a veure en la forma de pensar, sentir, fer i
actuar de la persona, en el coneixement dels seus recursos personals i I’aprendre de la
seva experiéncia. Tot aquest compendi personal 1’ajudara a constituir e/ ser singular
com a jutge. D’on és nodreix el Jutge de Pau per aconseguir tots aquests aspectes
personals? El ser, és proporcionat des de la seva familia d’origen, fins 1’entorn social
més proxim, a partir de les creences, valors, tradicions, cultura... ensenyades i
adquirides. Tot aixo és barreja 1 constitueix la base de si mateix. A partir d’aquest
moment la persona té un cert taranna que el fa especial, idoni a la figura.

A I’hora de contestar les preguntes sobre la motivacio que els havia portat a acceptar
aquest carrec, quasi tots deien que no ho havien pensat ells, sindé que era la comunitat
que, a través del seu maxim representant —el Batlle— havia fet la proposta. Ens crida
I’atencié com tots mostren un cert orgull quan poden dir que 1’eleccié s’ha fet per
unanimitat de tots els regidors i no només per una part, encara que representi la majoria
de la poblacié. No identificar-se amb cap postura politica és una constant en les
entrevistes i ho lliguen a la neutralitat que apliquen en totes les seves actuacions.

De la percepcié que tenen de si mateixos tots afirmen en primera instancia no sentir-
se diferents a qualsevol altra persona per resoldre conflictes perd admeten veure’s amb
unes caracteristiques tals com el sentit comi, ser pacients, dialogant, amb temps per
escoltar, i reconeixen no haver participat de conflictes amb la comunitat al llarg de les
seves vides. Creuen que possiblement els han triat per aquest motiu. Només un admet
obertament no entendre com el varen poder triar a ell. Després ens conta que no hi havia
cap altre candidat i que no va ser a proposta del consistori sind per convocatoria publica.

Tot i no ser una resposta a una pregunta especifica, al llarg de les entrevistes amb els
Jutges de Pau hem pogut arribar a una conclusid; aixi com nosaltres els hem vist €s
basicament com a facilitadors de la comunicacio entre les parts. La millora o el
restabliment de comunicacidé entre persones que viuen a una mateixa comunitat
juntament amb un rol d’orientadors, que també ells es reconeixen, serien possiblement,
les seves principals caracteristiques. Prefereixen dir que orienten pel que fa al
compliment de la llei utilitzant sobretot la presentaci6 d’una alternativa (maan, paan)
abans que considerar-se ells com a jutges que prenen decisions al marge dels interessos
de les parts. Aquest rol orientador també 1’assumeixen quan ells mateixos es preocupen
de sabre de recursos nous per poder oferir si el cas ho requereix (per exemple
derivacions al sistema public de serveis socials).
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El Jutge de Pau en cada poble de la Mancomunitat del Pla, és una figura respectada,
on el valor de la seva paraula encara té un sentit i esta plena de saviesa, especialment
per aquells que saben qui és el Jutge de Pau.

Santa Eugénia. Octubre de 2004
Epileg
Només afegiriem dues qiiestions a mode de reflexio:

El genere: només una dona

No calen massa comentaris a aquest fet significatiu perque entrariem en un altre
tema ben interessant com ¢&s la participacié femenina en els assumptes de la comunitat,
0, com déiem en el treball anterior, la resolucié del conflicte piblic és «assumpte

d’homes». Simplement deixarem constancia del fet; de 14 persones entrevistades només
una és una dona. L’anécdota fou descobrir que també es dedicava en el seu temps lliure
a arbitrar partits de futbol.

Els beneficis indirectes del treball

No era ’objectiu perd és cert que en el temps que s’ha iniciat el treball de camp
també hem fet una tasca de difusi6é del concepte de mediacié en general. Alguns dels
jutges entrevistats s’han mostrat interessats incliis en la formacio, les caracteristiques
d’accés al Master... i la possibilitat de ser-ne alumnes en un futur. Tant de bo fos un cau
de nous Jutges de Pau.
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ARNDT, Andreas, (2003): Die Arbeit der Philosophie. Berlin: Parerga, 156 pp.

En términos generales puede
decirse que el autor —profesor de la
Universidad Libre de Berlin, miembro
del Praesidium (triunvirato presi-
dencial) de la Internationale Hegel-
Gesellschaft desde 1992 y colaborador
de la Academia de las Ciencias de
Berlin-Brandeburgo, donde trabaja en
la edicion critica de las obras completas
de Fr. Schleiermacher- desarrolla un
concepto de trabajo, siguiendo la linea
del Idealismo Aleman (especialmente
Kant, Fichte y Hegel), el Roman-
ticismo (especialmente Fr. Schlegel y
Fr. Schleiermacher) y los llamados
Junghegelianer o hegelianos de
izquierda, especialmente K. Marx y su
critica a la Economia Politica. La
peculiaridad de este concepto de tra-
bajo, que trata de elaborar, consiste en
que es un concepto que a la vez permite
un concepto de filosofia entendida
como trabajo.

En un primer capitulo, que tiene un
cierto aire introductorio, se trazan las
grandes lineas historicas del desarrollo
del concepto, desde los economistas
escoceses, pasando por Hegel y Marx,
para desembocar en el romanticismo; y
con las lineas historicas también se
seflalan las determinaciones concep-
tuales que va adquiriendo el concepto.
Los dos apartados basicos son los
dedicados a Hegel y Marx. En el
primero se destaca el doble aspecto del
trabajo: como relacién con la natu-
raleza y como formacién del espiritu.
De Marx, en cambio, se resalta la
dialéctica entre necesidad y libertad,
con todo su peso en la formacion de la
sociedad y de la historia, de manera
que aqui ya se hace més explicita la
dinamica que rige el trabajo: el trabajo
es esfuerzo por negarse, por superarse,
por conseguir tiempo libre, ocio,
libertad, dinamica ésta que formulan de

manera expresa los romanticos e
incluso el yerno de Marx, Paul
Lafargue, con su célebre escrito E/
derecho a la pereza. A esta concepcion
romantica del trabajo se le dedica el
entero capitulo cuarto, una de las
aportaciones mas originales del estu-
dio. Desde esta perspectiva ya se
comprende el enfoque de toda la obra:
la filosofia es el trabajo que es nega-
cion del trabajo, es el trabajo que lleva
a cabo el telos ultimo del trabajo: el
ocio y la contemplacién, la com-
prension del concepto, de las estruc-
turas universales del conocimiento.

Los dos capitulos siguientes estan
dedicados a Hegel, a la formacion de su
concepto de trabajo, estudiando sus
escritos del periodo de Jena. En primer
lugar (capitulo II) trata del origen y
funcion del concepto de trabajo en la
filosofia del espiritu de Hegel, donde el
autor propone una verdadera inversion
de la concepcion usual. En efecto,
desde Lukacs hasta Habermas, se ha
asumido que Hegel toma su concepto
de trabajo de los economistas escoceses
(Steuart, Smith), a partir del cual
después forma el concepto especulativo
de “trabajo del espiritu”, como resul-
tado de una transposiciéon metaférica
del concepto econémico al campo del
trabajo propiamente espiritual de la
filosofia. Arndt, en cambio, propone
que el concepto de trabajo es integrado
en el concepto filosofico de trabajo
como resultado de la integracion de una
ciencia particular dentro de la filosofia
y ello es posible porque ya de entrada
segiin Hegel se de una afinidad entre
reflexion (que asi es entendida la
filosofia) y trabajo. El capitulo III
contribuye mas a alejar Hegel de los
economistas escoceses, por cuanto se
afirma que su referente no son ellos
sino Fichte, y desde este punto de refe-
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referencia se explica que la economia
es en Hegel el lugar de la contra-
diccion, con ello queda mas clara su
dimension social, su lugar central en la
sociedad.

El capitulo V es un capitulo clave
para comprender el doble sentido en
que aqui se habla del trabajo, como ya
indica el titulo “Concepto del trabajo y
trabajo del concepto”. Este capitulo
sigue fundamentalmente dedicado a
Hegel y a su Fenomenologia del
espiritu de 1807, el texto clasico por
excelencia para estudiar la concepcion
hegeliana del trabajo. Pero curiosa-
mente no se centra en el célebre
apartado sobre la cuestion del capitulo
IV de esta obra sino en su Prélogo,
para resaltar el trabajo que se exige al
individuo para ponerse a la altura del
espiritu, trabajo de apropiacion de la
sustancia historica, trabajo de for-
macion, que es a la vez “trabajo del
entendimiento”, por el que éste va des-
cubriendo las estructuras universales, la
universalidad del saber.

El capitulo VI ahonda en la relacion
entre historia, razén y trabajo, en un
estudio sobre la filosofia de la historia,
que nace con el intento de aplicar la
fisica newtoniana a la historia, a fin de
convertir al estudio de la historia en
verdadera ciencia. Ahi se repasa al
problema de la mediacion entre natu-
raleza y razén, que tiene su cierto
paralelismo con trabajo (poiesis) y
praxis, siguiendo a Kant y Fr. Schlegel.
La conclusion, que enlaza con Marx, es
que la historia misma es una historia de
trabajo, de elaboracion, de formacion.

El capitulo VII, seguramente el de
elaboracion mas personal, esta dedi-
cado a “El trabajo de la Filosofia”. Su
tesis es que si la filosofia debe definirse
por lo que un filésofo hace, entonces la
filosofia no puede definirse por el
objeto que se trata, de tal manera que
puede afirmarse que la filosofia trata de
todo lo posible, sino por la actividad

que se intenta llevar a cabo; la filosofia
es mas bien trabajo espiritual, operado
con medios racionales. Para definir esta
actividad el autor sigue una linea
argumental con estos tres puntos,
primero, se estudia la relacion de la
filosofia con las ciencias empiricas,
respecto a las cuales mas bien la
filosofia es vista en su concepcion
kantiana, como el estudio de las condi-
ciones de posibilidad del conocimiento.
Con ello se llega al segundo punto, a la
concepcion de la ciencia como lo
universal, como el trabajo universal,
para pasar finalmente al tercer punto
que es la concepcion de la filosofia
como el trabajo en lo universal. En este
argumento son retomadas las conside-
raciones del capitulo V sobre el trabajo
como apropiacion de la sustancia
historica, trabajo de formacion, que es
a la vez “trabajo del entendimiento”,
por el que éste va descubriendo las
estructuras universales, la universalidad
del saber.

Se trata de una obra densa, rica en
contenido. Se mueve en un ambito muy
recorrido, y sin embargo tiene el mérito
de trazar nuevos caminos que nos
llevan a territorios nuevos de una
region que uno facilmente puede caer
en la tentacion de dar por sabida, de
manera que le cabe el honor de des-
cubrir tierra incognita, dentro del
amplio bosque o selva, en todo caso
muy frondosa, de las concepciones del
trabajo de la filosofia clasica alemana.
Mas bien rehuye volver a los caminos
siempre recorridos, aunque quizas sean
la aportacion historica mas importante.
Estos nuevos caminos no so6lo se
refieren a nuevos recorridos en la obra
de Hegel, sino también en su conexion
con la lectura que de ella hiciera Marx,
ademas de su conexion con el roman-
ticismo, conexion nada usual. La legiti-
midad del recorrido de los nuevos
caminos que ofrece este estudio viene
dada por el aspecto que centra su
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interés, y que ya va anunciado en el
titulo mismo de la obra: “El trabajo de
la filosofia”, por tanto, no se trata
simplemente de un estudio sobre el
concepto del trabajo sin mas, sino del
trabajo en cuanto se convierte en
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definicion de la filosofia misma. En
todo caso creo que es una obra llamada
a provocar discusion en un ambito en el
que parecia que todo estaba dicho.

Gabriel Amengual
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SCHLEIERMACHER, Friedrich D.E. (2004): Uber die Religion. Reden an die Gebildeten
unter ihren Verdchtern. Mit einer Einleitung hg. v. Andreas Arndt. Hamburg: Meiner.

No hay duda que los discursos
“Sobre la Religion” de Friedrich Daniel
Ernst Schleiernacher son una obra que
marca una época. Es una voz que
expone una posiciéon dentro de un
campo de batalla, es decir en unos
tiempos de radical discusion. Baste
recordar algunos datos: En 1793 Kant
publica La religion dentro de los
limites de la mera razon, en la que
parece dar un lugar a la religion dentro
de la filosofia practica, con una cierta
tendencia a instrumentalizarla a favor
de la moral, tendencia que se hace
explicita en la asi llamada Atheismus-
Streit o disputa de ateismo de Fichte
entre 1798 y 1799, pero ya anunciada
en su Ensayo de una critica de toda
revelacion de 1792. Los romanticos,
especialmente Herder, Novalis y Fr.
Schlegel, por su parte, sefialan su dis-
tanciamiento de la Ilustracidon, su
revalorizacion de la religion, aunque no
siempre en la misma linea que
Schleiermacher. Tanto Schelling como
Hegel haran referencia a esta obra
repetidas veces y con tomas de
posicion diferentes.

El gran intento de Schleiermacher
es dar un lugar a la religion, establecer
con claridad cual es su estatuto.
Tomando distancia tanto de Kant como
de la Ilustracion, le asignara a la
religion el sentimiento como 4ambito
propio. La religion tiene que ver con el
todo, pero su relaciéon no es ni pu-
ramente cognitiva o metafisica ni

tampoco puramente practica o moral.
No trata ni de explicar ni de formar o
determinar. Se trata de la percepcion de
la totalidad en su unidad. Sobre ello
trata especialmente el segundo dis-
curso, que bien puede ser considerado
como uno de los centros de gravedad o
ejes de toda la obra. Y la otra gran
cuestion que vertebra la obra es el lugar
del cristianismo dentro del universo
religioso, su relacion con las demas
religiones. Si, por una parte, es clara su
posicion del cristianismo como su-
peracion de todas las demas religiones,
por otra parte, el cristianismo aparece
como “religion de religiones”, de ma-
nera que no supera en el sentido de
negar las demas religiones. Es la
cuestion del quinto discurso, que
también ha sido con frecuencia consi-
derado como uno de los centros de toda
la obra. De todos modos, lo que mas
resalta de este tratado, que de alguna
manera inicia la Filosofia de la Re-
ligién, es la afirmacion de la diferencia
entre religion y filosofia, mas bien la
religion representa el contrapeso al
triunfo de la especulacion.

Esta nueva edicion reproduce la
anterior de Hans-Joachim Rothert de
1958 publicada en la misma coleccién
“Philosophische Bibliothek” de la
editorial Meiner de Hamburgo. Se trata
de la primera edicion de la obra de
Schleiermacher, de la cual el mismo
autor en su vida prepard tres ediciones
mas, cada una de las cuales fue
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aumentando, de manera que la cuarta
apenas tenia parecido con la primera;
pero especialmente después de la
edicién que preparara Rudolf Otto en
1899, con motivo del centenario de la
primera edicion, se ha hecho de nuevo
usual volver a la primera edicion. El
actual preparador de esta edicion,
Andreas Arndt, colabora en Ila
Academia de las Ciencias de Berlin-
Brandeburgo en la edicion critica de las

obras completas de Schleiermacher, y
es, por tanto, un buen conocedor del
autor en cuestion, y para esta edicion
ha redactado una nueva introduccion,
en la que da cuenta de la historia del
texto, del contenido y de su recepcion,
ademas de una selectiva informacion
bibliografica.

Gabriel Amengual

>k sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk sk s sk ki sk skoskosk keoskoskook

COMTE-SPONVILLE, André (2001): La felicidad, desesperadamente, Paidos,

Contextos, 64, Barcelona, 102 pp.

Desde que en 1992 el profesor de
La Sorbona Marc Sautet fundara en
Paris «Le Café des Pharesy, el primer
café filosofico reconocido publica-
mente como tal, el fendmeno que
intenta llevar la filosofia a la calle esta
adquiriendo mayor importancia y
protagonismo. Se trata, a grandes ras-
gos, de un movimiento intelectual que
se apoya en el argumento de promover
el didlogo socratico y la curiosidad
filosofica dentro de una comunidad
democratica de participacion, alejan-
dose de los corsés académicos para
reivindicar la necesidad de volver al
espiritu mds originario del filosofar
como un peculiar estilo de vida. Esta
intencion es la que también anima
buena parte de la literatura filosofica de
los ultimos tiempos, aquella que aboga
por la aplicacion del conocimiento
filosofico a los diversos aspectos de la
vida cotidiana. La filosofia, desde esta
optica, deja de ser la bella durmiente
que es en el imaginario colectivo para
convertirse en una herramienta que
aborda desde conflictos laborales hasta
intrincadas cuestiones sentimentales.
Es lo que actualmente se denomina
asesoramiento o consultoria filosofica.
En este contexto es donde hay que
ubicar La felicidad, desesperadamente,

de André Comte-Sponville, docente en
la Universidad de Paris, autor que junto
a Lou Marinoff, Alain de Botton y
Christopher Phillips, salvaguardando
las distancias, se ha convertido proba-
blemente en uno de los filosofos de
cabecera mas populares.

El libro recoge la transcripcion de
una conferencia pronunciada y revisada
por el propio Comte-Sponville en el
ciclo Lundis Philo llevado a cabo en
octubre de 1999 en el Piano’cktail de
Bouguenais. Por esta razon ni que decir
tiene que se caracteriza ante todo por
una notoria voluntad divulgativa y
sencillez a la hora de dar a conocer las
ideas que lo vertebran. No obstante, el
estilo oral del texto, programado para
ser expuesto al publico durante un
determinado intervalo de tiempo, su-
prime cualquier posibilidad de tratar
exhaustivamente los planteamientos del
autor, quedando tan sélo presentados
en sus rasgos esenciales.

Encabeza el libro una breve intro-
duccién en la que Comte-Sponville
realiza una declaracién de intenciones,
expectativas e influencias intelectuales.
Asi, tras expresar su sensacion de
soledad ante la escasa atencion que las
corrientes filosoficas de la segunda
mitad del siglo XX han dedicado a la
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felicidad, revela su interés en resta-
blecer el verdadero sentido del
conjunto de nociones que avivaron la
reflexion ética de los antiguos, es decir,
la felicidad, la vida buena y la
sabiduria: «Si la filosofia no nos ayuda
a ser felices, o a ser menos desgra-
ciados, ;para qué la filosofia?» (pag.
14). De este modo, la actividad
filosofica, cuyo fin es ensefiar a pensar
mejor para vivir mejor, dirige su
mensaje al hombre para ayudarlo a
descargarse de los problemas habi-
tuales que lo aquejan y encaminarlo
hacia el arte del saber vivir. No resulta
extrafio, pues, que, entre otros, Comte-
Sponville demuestre una especial
atraccion por la concepcion filosofica
de Epicuro, cuya influencia marca la
orientacion de su pensamiento.

El leit motiv de la obra lo estructura
Comte-Sponville en torno a tres
grandes secciones. En la primera per-
fila las lineas basicas de su gran
enemigo intelectual: la concepcion
platénica del deseo, cuyas resonancias,
con mas o menos diferencias, son
extensibles al pensamiento de Pascal,
Schopenhauer y Sartre. El error que
Comte-Sponville atribuye a estos auto-
res consiste en haber entendido el
deseo como la mera carencia o
privacion de algo que no se posee, tal y
como lo define Platéon (Banqguete,
200e). Para Comte-Sponville, lo discu-
tible de esta comprension radica en
anteponer la esperanza a la felicidad,
pues ésta se obtiene cuando por fin se
alcanza el objeto deseado y en conse-
cuencia desaparece la esperanza que
mediaba entre el deseo y su realizacion.
Es mas, la légica inherente a este
modelo conduce a un circulo vicioso: al
desear lo que nos falta experimentamos
frustracion, mientras que cuando ya
tenemos lo que desedbamos no
hacemos sino sumirnos en el aburri-
miento y la decepcion. Se genera de
este modo una insaciable dinamica del
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deseo que implica una constante rela-
cion con el futuro —aquello que por
definicion no es—, impidiéndonos dis-
frutar de una felicidad estable.

Es a partir de la segunda seccion
que el autor lleva a cabo su «critica de
la esperanzax». A tal efecto resulta cen-
tral la observacion segun la cual no hay
que confundir el deseo con la espe-
ranza. Aunque el deseo es un tipo de
esperanza su especificidad se articula
en torno a tres propiedades. Se trata, en
primer lugar, de un deseo sin objeto y,
por ende, sin goce, porque por lo
general se refiere al futuro y de éste no
se puede gozar. En segundo lugar, hay
esperanza ante cualquier suceso en el
que por nuestra parte predomina un alto
grado de desconocimiento. Por ultimo,
la esperanza es un deseo cuya reali-
zacion estd siempre subordinada a
agentes externos ante los que somos
dependientes.

En la tercera parte plantea Comte-
Sponville las lineas basicas de su
alternativa, sostenida sobre la perse-
cucion de «la pura y simple ausencia
de esperanza» (pag. 54). Esto supone,
sin duda, sustituir nostalgia, ignorancia
e incapacidad, las principales caracte-
risticas de la esperanza, por placer,
conocimiento y accién, respectiva-
mente. En este aspecto el autor declara
su gran admiracion por la ética de
Spinoza, de la que toma la idea segliin
la cual hay placer cuando deseamos
aquello con lo que gozamos, hay
sabiduria al desear lo que conocemos y
hay accion si el cumplimiento del
deseo depende de la propia voluntad.
Resulta claro, pues, que la conclusion
no puede ser otra: la mejor forma de
vivir la felicidad plena estriba, en
sintesis, en una sabiduria de la deses-
peracién, que no es sino el esfuerzo por
perder la esperanza y la preocupacion
que la acompafia. Sélo asi, recuerda
Comte-Sponville, el sabio auténtico se
halla en una «felicidad en acto», es
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decir, en un estado duradero de alegria
por aquello que es y en el que nada se
aguarda. Tal es el fundamento de la
vida feliz, por eso la de Comte-
Sponville es una apuesta por liberarse
de las ansiedades que nos ahogan e
impiden la felicidad: porque ésta, si es
verdadera, debe ser realizable aqui y
ahora y nada tiene que ver con las
utopias futuras que nos ensefian a vivir,
de cuerdo con Montaigne, «cuando la
vida ya ha pasado».

El libro se cierra con una serie de
preguntas dirigidas a Comte-Sponville
a fin de fomentar el debate. Finalmente,
aunque muy poco novedoso en sus
planteamientos, hay que decir que la
intencion del autor llama especialmente
la atencion al oponerse a una idea arrai-
gada con fuerza en el sentido comun: la
que concibe la felicidad a la manera de
un mero estado carencial.

Antonio Jests Aguilé
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DONA, Massimo: F. ilosofia del vino, ed. Bompiani,Tascabili Saggi, Milano, 2003 (232

pags.)

Massimo Dona, docent d’Estética a
I’Académia de Belles Arts de Veneécia i
professor de Filosofia Teorética a la
Universitat Vita-Salute San Raffaele de
Mila, es proposa en aquest assaig
dirigir un esguard panoramic als di-
ferents moments cronologics recorre-
guts per la filosofia occidental adoptant
com a perspectiva la singular relacié
que s’estableix entre la filosofia i el vi.
L’objectiu de Dona, no és, pero, realit-
zar una mera historiografia del vi. Es
tracta, més bé, d’analitzar la série de
significacions que el liquid adquireix
en el si de I’activitat filosofica, elabo-
rant al mateix temps una propia i
original filosofia del vi.

Per afrontar aquesta tasca 1’autor
estructura els continguts tematics del
llibre ordenant-los en sis grans seccions
que, tot i poder ser llegides de manera
independent, conformen alhora un cos
teoric dotat de cohesid i continuitat. A
la primera d’elles, titulada «abans de la
filosofia», Dona examina la vinculacio
de les primeres civilitzacions del Pro-
xim Orient, la mesopotamica i I’egipcia
en concret, bressol de la nostra cultura,
amb el vi. I és que ja el Poema de
Gilgamesh deixa constancia del seu us

lligant el licor amb alts valors es-
pirituals: és el savi i sacerdot
Utnapishtim qui, advertint del perill
d’una gran inundacid, reparteix vi als
armadors de la nau de la salvacié. Pel
que fa a la significacio que li conferiren
els egipcis, i citant Herodot com a font
testimonial, Dona destaca 1’aura de
sacralitat que ara assumeix. Aixi, usat
en el context de celebracions de caire
religiés, es prohibeix la seva comer-
cialitzacio, a diferéncia d’altres be-
gudes com la cervesa, I’estatus de la
qual era essencialment profa.

Ubicats en el segon bloc, aquell que
versa sobre la filosofia en el moén grec i
llati, si bé de manera especial sobre el
primer, I’autor fa un pas endavant en
’elaboracio de la seva «enosofia» quan
afirma que va ser a causa del culte a
Dionis practicat a I’antiga Greécia que la
beguda que els grecs anomenaren oinos
ultrapassa el seu valor ritual per esde-
venir tot un mitja de coneixement i
accés a la veritat. Aixo no tan sols ho
demostra Euripides a les seves Bacants,
sind també la saviesa popular: oinos kai
alétheia, vi i veritat, resa el topic grec o
in vino veritas, la veritat esta en el vi,
d’acord amb la seva versio llatina.
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Instrument cognoscitiu del qual Dona
es mostra molt interessat a ressaltar
sobre altres aspectes la seva intrinseca
ambigiiitat: si d’una banda el néctar
divi consumit en quantitats excessives
pot actuar a la manera d’un poderds
agent desinhibidor capa¢ d’expressar
tot alld que I’home porta en el seu
interior —&s el conegut estat de mania
o entusiasme dionisiac—, de 1’altra,
també és apte per deslligar una fatal i
incontenible for¢a destructiva en qual-
sevol de les seves manifestacions, com
ara la mort o el trencament de ’har-
monia imperant, per citar-ne alguns
€asos.

Notablement diferent, fa notar
I’autor, és la conceptualitzacio que del
vi va fer la parella Socrates-Plato.
Detectades les influéncies orfiques
—per als qui el vi formava part d’una
practica ascetica que enyorava el
coneixement pur— i pitagoriques en el
pensament de Plat, Dona es concentra
exclusivament sobre el Simposi. En
aquest dialeg el filosof atenenc pre-
senta per boca d’Alcibiades un So-
crates exemplar a qui «cap home mai
no I’ha vist embriagaty (220a). La
immunitat demostrada per Socrates
envers els efectes del vi s’oposa de
manera insolita a la tesi tradicional del
furor baquic. Aquesta sostenia que el
beure en desmesura provoca també un
comportament tal: la capacitat d’auto-
control és bloquejada i el subjecte es
troba fora de si, no sent responsable
d’allo que fa o expressa. Pel contrari,
Socrates, predicador infatigable d’una
ética fundada en el coneixement d’un
mateix, contempla I’aromatic suc de
raim com a una Optima condicié de
possibilitat per «trarre alla luce quella
verita que ama nascondersi» (pag.41).
D’aquesta manera les conviccions més
secretes i arrelades a la nostra anima,
allo que un veritablement és, poden
aflorar amb sinceritat sense la ne-
cessitat d’expressar-les sota la mascara
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d’un «altre» que no és sind sindonim
d’engany i dissimulacio.

D’altra banda, les consideracions que
sobre el vi realitzaren Aristotil, les
escoles hel‘lenistiques i els pensadors
romans son despatxades per Dona amb
relativa lleugeresa. Del primer, fent
referéncia al seu taranna pragmatic i
experimental, destaca la seva relacid
«cientifica» amb el suc divi basada en
la investigaci6 dels principis en virtut
dels quals actua sobre el nostre orga-
nisme i condemnant sempre el consum
irresponsable en tant que sobrepassa el
criteri étic de la justa mesura. Quant a
les segones, es limita a assenyalar el
rigorisme gairebé ascetic d’Epicur, per
qui, d’acord amb la seva logica dels
plaers, el vi no era un plaer necessari.

Pel que fa al vinum dels romans,
I’autor posa de manifest la comprensio
erronia que Horaci va fer del filosof del
plaer, ja que per tal de fugir dels
turments i les angoixes que afligeixen
la brevetat de la vida, el poeta ens
convida en el seu nom a beure sense
massa preocupacid. Postura més mo-
derada mantingué Séneca, 1’estoicisme
del qual el porta a seguir els dictats del
seu catecisme: vivere secundum natu-
ram o, a ’hora de ser traslladat a
I’ambit del beure, bibere secundum
naturam.

El punt fort de la tercera part
—«Tradici6 biblica i Edat Mitjanay—,
a partir de la qual decau amb notorietat
la carrega filosofica de 1’obra al llarg
d’algunes pagines, el situa Dona a la
plena revaloracié del vi efectuada per
la cultura jueva i cristiana. Tot i que
I’Antic Testament va fer de No¢ I’ini-
ciador de la viticultura, a més del
primer huma que va experimentar els
efectes concrets de la beguda, fou el
cristianisme el moviment que amb
forga transforma el néctar de Dionis en
el simbol per antonomasia de la sang
de Jesucrist. Ara bé, en aquest context
el liquid esdevé un veritable element
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divi en tant que, com va notar el Doctor
Angelic, en el sagrament de I’eucaristia
el vi no substitueix la sang de Jesls
sind que és la seva mateixa sang per
obra d’una transubstanciacid, encara
que els nostres sentits el continuin per-
cebent fisicament com abans. En
sintesi, aquesta nova reflexié6 no
s’interessa tant pels seus efectes con-
crets —sempre censurables si és begut
en excés— com per «la sua particolare
importanza come simbolo, o es-
pressione di un’altra realta. E simbolo
de vita, di salvezza, ¢ il sangue di
Cristo» (pag. 61).

El canvi radical de perspectiva
operat en el pensament renaixentista i
modern és el motiu del quart epigraf.
La conversid del «cel» a la «terray,
d’acord amb 1’expressioé hegeliana, en
qué consisteix la modernitat, es
tradueix en ’actitud de considerar les
coses segons els seus propis principis.
Aixi, vist el vi a la manera d’un objecte
més d’estudi del moén natural, es
destaca a grans trets la relaci6 analitica
que amb ell mantingueren, entre altres
personalitats: Parecels, el calabrés
Tommaso Campanella, Francis Bacon,
que a la Nova Atlantida el considera
una beguda més que saludable o, en la
mateixa linia, Descartes. Quant a la
quiestio ética i dels habits socials, hi va
predominar la pauta d’un beure mo-
derat, reprovant qualsevol signe d’em-
briaguesa o abus, com ho feren
Montaigne, Hume condemnant el sen-
timent de dependéncia o el mateix
Kant, que malgrat criticar el vici de
beure, va preferir curar la seva afeccio
estomacal amb glops de rom que no
pas amb les gotes prescrites pel doctor
(pag. 121).

Per a Dona el XIX és el segle on el
vi és revestit de romanticisme en tant
que vehicle per expressar els senti-
ments. Apropat moltes vegades a dro-
gues com [’haixix —tal és el cas de
Baudelaire—, esdevé la beguda privi-

legiada de poetes com Holderlin o
Novalis, a través de la qual tracta de
suggerir la seva nostalgia de 1’infinit.
Les consideracions que ’autor fa sobre
aquesta epoca el porten a presentar la
vinculacié del vi amb els principals
integrants de 1’idealisme alemany, rea-
litzar una petita incursié en la figura de
Kierkegaard i analitzar breument el
pessimisme de Schopenhauer i Leo-
pardi. Revelades algunes anécdotes de
Karl Marx amb la beguda —que no el
converteixen precisament en un be-
vedor exemplar—, 1’atenci6 filosofica
d’aquesta cinquena part la concreta
Dona en la seva exposicio del «Dionis
del Vuit-cents» i el seu elogi de I’em-
briaguesa. Aquesta, per ser vertadera,
no s’ha d’entendre com el beure abun-
dant siné com a un estat vital en que
coexisteixen les forces apol-linies i
dionisiaques i que es manifesta en la
forma d’un «joc» actiu amb la natura.
De fet, el propi Nietzsche, qualificat
d’apostol de I’abstinéncia (pag. 172),
va veure en el vi un remei consolatori
dels homes rendits per aconseguir un
benestar immediat.

Escassa és 1’atenci6 filosofica que el
«suc d’octubre», com el va anomenar
el poeta Georges Brassens, va despertar
en el segle XX, al qual esta dedicada
I’0ltima part. L’entusiasme positivista
de les primeres decades va dirigir la
seva mirada cap a altres qiiestions i el
moviment existencialista de postguerra
va fer d’ell, juntament amb els cafés i
les cang¢ons d’Edith Piaf, un element
més de la seva iconografia. En contrast
amb el debilitament del seu sentit
simbolic, a una de les seves confe-
réncies de meitat de segle, Heidegger
va veure en el vi el lloc on es feien co-
presents la forga nutritiva de la Terra i
el Cel, humanitat i divinitat, per tant.
Per ultim, Dona fa una breu aproxi-
macié a certs pensadors de tendéncia
postmoderna, entre els poden destacar-
se Georges Bataille o Michel Foucault,
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preocupat per estudiar les diverses
formes de reclusi6 social que en
ocasions han sofert els bevedors, sovint
confosos amb boigs i delinqiients.

Pero és a l’epileg on l’autor fa
explicita la seva tesi filosofica del vi i
I’embriaguesa. Per a Dona 1’experién-
cia de I’embriaguesa permet percebre
les progressives fases de la perdua de
I’autocontrol o, dit d’una altra manera,
I’embriaguesa de vi s’obté de manera
gradual i controlable. Tal és la «para-
doxa del vi»: la desmesura de 1’embria-
guesa fa evident la mesura de la rao. I
és precisament des d’aquesta pers-
pectiva que poden reconsiderar-se certs
binomis que han constituit la matéria
magmatica de la reflexi6 filosofica ja
des del seus origens més primerencs, a
saber: rad i passid, mesura i desmesura,
vici 1 virtut, racionalitat i follia, entre
d’altres, sempre, perd, tenint en compte
la indissolubilitat de la relacié perque
sense una de les parts no és possible
experimentar i comprendre 1’altra.
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Malgrat 1’abséncia d’algunes figures
o clara descompensacid en el tracta-
ment d’altres, s’ha de dir, en sintesi,
que D’ambiciés treball de Massimo
Dona aconsegueix oferir una visio
general coherent de les complexes rela-
cions entre el vi i el pensament occi-
dental. Si d’una banda el lector exigent
lamentara la caréncia d’una bibliografia
sobre els temes tractats que vengui a
cobrir el repas casi nominal d’alguns
autors, un practic index alfabétic dels
noms citats o la manca de notes
aclaridores, cal destacar, per altra part,
el valor de les multiples anécdotes que
amenitzen la lectura, aixi com el rigor i
la claredat expositiva, la qual cosa la
converteixen en una obra de divulgacio
molt apta per introduir-se (també els
abstemis) amb fiabilitat i garanties
d’exit en el mon de les sanes relacions
entre el beure i el pensar.

Antoni Jesus Aguilé
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ULRICH BECK: Poder y contrapoder en la era global. Barcelona: Ediciones Paidos,

2004.

La percepcié de les modificacions
que el mén ha sofert en les darreres
decades és el desencadenant de la
reflexi6 de Beck, observador atent,
capag d’oferir-nos una analisi rigorosa
de les condicions objectives que regei-
xen les nostres societats; 1 també,
pensador fructifer, que concreta pro-
postes idonies per a canviar 1’estat de
coses actual.

El llibre comenca amb I’explicacio
dels motius que han causat 1’aparicié
del populisme dreta a Europa, fet que
atribueix a la manca de perspectives
d’un mén que ha perdut la solidesa dels
seus fonaments; un moén, les institu-
cions del qual ja no resolen els proble-
mes, a causa de la ineficacia que com-

porta operar amb categories ja no
valides. Aquest canvi és obra de la glo-
balitzaci6, fenomen entés com a
transformacié historica que anul-la la
vigent visié del moén, basada en la
distinci6 nacional i internacional, i que
obre un nou i difas espai de poder. Aixi
les coses, Beck planteja la manera de
traduir els conceptes que encunya la
modernitat a la nova situacio, quali-
ficada de modernitat radicalitzada, que
ha dissolt les bases i la logica d’accions
anteriors. La manera de dur-ho a terme
¢s el besso del seu desenvolupament; la
substitucio de les categories estérils per
a una politica interior mundial la seva
prévia; el realisme cosmopolita la seva
proposta.
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L’autor ens confessa ben aviat que el
motiu d’aquesta obra és la preocupacid
que genera la pregunta sobre els
fonaments del domini legitim en la era
global, explicita a totes les contro-
vérsies presents. Es 1’economia inter-
nacional manejada pels experts la que
determina 1’ordre del dia de la politica,
produint una autodestruccio de 1’ordre
mundial legitim dominat pels Estats
nacionals. Del neguit d’aquesta asser-
cid, sorgeix la seva tesi: els Estats
nacionals, malgrat ’ambigiiitat que ara
enclouen, nodreixen encara la possi-
bilitat d’adoptar una mirada cosmo-
polita. I és important saber que, per a
Beck, cosmopolita vol dir que els
valors d’una multiplicitat reconeguda
penetrin en totes les situacions socials i
en tots els contextos historics, com a
una espécie de sentit coml capag
d’abracar la humanitat. Les noves
amenaces no exclouen ningi; els pro-
blemes esdevenen mundials i funden la
comunitat transnacional, susceptible de
dur a terme la substitucié d’una politica
realista nacional per una politica rea-
lista cosmopolita. Tan sols el cosmopo-
litisme pot aconseguir quelcom que
d’altra banda seria improbable: la
supervivéncia de la humanitat sense
recaure en la barbarie. El cosmopo-
litisme, tan antic com el pensament
politic, anticipa la generalitzacio dels
drets humans amb el reconeixement de
I’altre, anul-lant preteses distincions
ontologiques.

Amb la distincié entre Primera i
Segona Modernitat, Beck es refereix a
I’ideari economic, social i politic de
I’Estat nacional, i a la situacid de crisis
i desafiaments generats per la globa-
litzaci6 respectivament. Amb tal
diferenciacié fa palés els canvis que
han operat entre una i altra, endinsant-
se en consideracions que permetin es-
brinar la manera d’aconseguir que
aquesta Segona Modernitat es conver-
teixi en una modernitat cosmopolita.

Aquesta és la juguesca de Beck i el
motiu de la comparanga: oferir una
alternativa, els objectius de la qual sén
la llibertat politica i la justicia social i
economica. L’autor ens convida a
treballar perque els seus proposits
reemplacin les lleis del mercat mundial,
principis rectors de la Segona Mo-
dernitat.

La presentaci6 de la nova teoria
critica amb intencié cosmopolita par-
teix d’una conviccid: que a I’inici del
tercer mil-lenni s’acompleixen les pre-
diccions de Nietzsche, Marx, Kant i
Weber, prondstics que resumeix en la
necessitat de fer una politica gran, que
s’havia d’inaugurar amb la globa-
litzacio del capital; que havia de tenir
com a principi rector pensar-se com a
membre conciliable amb una societat
cosmopolita, segons el dret de ciuta-
dania; 1 que havia de fer prioritari el
canvi del marc conceptual, per a poder
analitzar els nous esdeveniments. Es
per aixo que utilitza el concepte de
metajoc per explicar la relacié que
existeix entre 1’antiga politica mundial
ila nova, és a dir, el metajoc és I’ambit
on es desenvolupa el joc entre els
fonaments i les regles del poder i del
domini, en el transit de la Primera a la
Segona Modernitat.

La ideologia neoliberal pretén
augmentar el seu poder en el metajoc,
afirmant que el poder del capital és el
millor cami per a copsar la justicia
global; la mirada nacional li ho
concedeix a canvi de perdre’n el propi.
Pero, al poder del capital Beck n’oposa
el de la societat civil global que, ben
organitzada, amb 1’ajuda que calgui i
amb la transformacié de I’Estat, suposa
I’alternativa de canvi. La mutacié cos-
mopolita de Beck necessita un actor
col-lectiu: la societat civil. L estat cos-
mopolita és fruit de la simbiosi entre
societat civil i Estat, i representa 1’alli-
berament dels entrebancs nacionals.
L’Estat és quelcom susceptible de
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transnacionalitzaci6. Dur a terme tal
metamorfosi exigeix que la politica,
redefinida, reaccioni als desafiaments
de la globalitzacié mitjancgant 1’abando-
nament de I’antic joc nacional. I el punt
de partida d’aquesta renovacié no és
altre que la percepci6 global dels riscs,
unic motor capag¢ de posar en marxa les
estratégies dels moviments de la so-
cietat civil. No obstant aix0, aquest
contrapoder encara no és actiu, car no
s’ha constituit com a tal. El contra-
poder —ens diu Beck— s’institueix
politicament en el camp d’acci6 global.

Beck manté que el cosmopolitisme
funda altres fonts de legitimitat
diferents a les que instaura el nacio-
nalisme metodologic, propi de I’Estat
nacional. Pero el canvi de paradigma
de la legitimitat que possibilita el
metajoc, també obri la porta a un cos-
mopolitisme inauténtic, que és aquell
que instrumentalitza la retorica cosmo-
polita amb finalitat nacional-hege-
monica, i del que I’autor ens posa sobre
avis.

205

El concepte d’estratégia li serveix
per a significar un espai de possibilitat
real, on real no ho hem d’entendre com
a unica realitat possible; per tant, no
hem de confondre els espais de possi-
bilitat objectius de la globalitzacid
economica o politica, amb 1’experién-
cia de la globalitzacid. Aixi, ens
parlara, de manera prolixa, de les es-
trategies del capital, de les de I’Estat i
de les dels moviments de la societat
civil.

Amb categories d’analisi contun-
dents, Beck ens obri un univers de
comprensio de la realitat complexa i
ens presta la seva riquesa conceptual i
capacitat expressiva, per a poder donar
sortida als nostres pensaments, inca-
pagos de brollar amb similar nitidesa.
Llegir aquest solid i fonamentat estudi
és tasca obligada de tot aquell que
aspiri a comprendre el mon.

Catalina Aparicio

sk sk sk sk sk s sk sk sk sk s sk sk sk sk s sk sk sk sk s sk ki sk skoskosk keoskoskock

RAMON LLULL, Darrer llibre sobre la conquesta de Terra Santa. Traduccion al cataldn
de Llabrés, P.; Introduccion de Gaya, J. Barcelona: 1992, Editorial Proa. Lengua

catalana, 238 pp.

1 El caracter misionero de Ramon Llull
se ha convertido en una de las lineas
interpretativas mas comunes en los
estudios lulianos. La imperante
necesidad que supone la conversion de
los infieles que, durante los siglos XIII
y XIV, obtienen el control de enclaves
estratégicos en las zonas de Europa
oriental y Préximo Oriente se convierte
en la formula utilizada por Llull para
recuperar mediante la palabra aquello
que las armas no consiguen realizar. De
hecho, sera este mismo filosofo y teo-
logo quien, a través de la Vida coe-
tanea, rescriba su vida e intente darle
una imagen de coherencia partiendo,

precisamente, de la vocacion
misionera. Es asi que su Ars se
transforma en el método «ualde utilis et
compendiosus» para hacer entender al
intelecto humano que la tnica verdad
posible es el dogma cristiano, y éste,
una vez convencido, debera llevar a los
infieles al abandono de sus posiciones.
Asimismo, y al contrario de lo que
Llull atribuye a la accion de sus con-
temporaneos, su sistema es com-
prensible por toda la poblaciéon y no
s6lo por un reducido grupo de in-
telectuales.

Esta es precisamente la linea inter-
pretativa que siguen los autores del li-
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bro tanto en el estudio preliminar como
en la seleccion de los textos traducidos:
«La missio és el nord de tota 1’obra de
Ramon lull. La missi6 entesa com a
explicacio raonada de la fe, de la propia
fe, a aquells que no creuen o que
creuen equivocadamenty (pag. 8). De
este modo, la tesis que se defiende a lo
largo de los estudios introductorios
consiste en sostener que la Ars es un
método que, ligado a la evolucién y las
etapas de la biografia luliana, ofrece al
publico la posibilidad de conocer aque-
llo que seguin la mayoria de los autores
medievales tan solo puede ser objeto de
creencia: «Segurament la tesi més ori-
ginal de Ramon Llull, la que el dis-
tingeix de la teologia contemporania i
fou sempre, aixo també, font principal
dels atacs a la seva doctrina, és
I’afirmacio que els article de 1 fe cris-
tiana son demostrables per ‘raons
necessaries’» (pag. 51). El resultado
que se consigue es de un Ramoén Llull
mucho mas proximo a la realidad coe-
tanea que el resto de tedlogos, cons-
ciente de los problemas que conlleva
intentar imponer por fuerza algo que
s6lo podra triunfar con ayuda de la ra-
z6n, aunque la razon no es el horizonte
de las posibilidades del ser humano.

2 Este libro es divisible en dos grandes
bloques: (1) los estudios preliminares,
que ocupan alrededor de 70 paginas; y
(2) la traduccion de 6 textos lulianos,
que ocupa casi 150 paginas. Los estu-
dios preliminares siguen un orden
coherente cuyo objetivo es el transmitir
al lector la union que el autor supone
entre la biografia de Ramoén Llull y su
produccién intelectual, de tal modo que
la Ars, el elemento mas importante de
su sistema, es presentado como el
resultado de un proceso evolutivo de
dialogo entre la realidad social e inte-
lectual de la época y los objetivos
misioneros de este tedlogo-filosofo
medieval. Este primer bloque se sub-

divide en 4 apartados, correspondientes
a (1) la biografia de Llull, (2) su
pensamiento, (3) la pervivencia de
Llull tras su muerte y (4) notas sobre
cada uno de los textos que seran tra-
ducidos.

Si bien en la actualidad se dispone
de una gran cantidad de biografias
sobre Ramon Llull, este libro presenta
respecto a todas ellas una novedad im-
portante consistente no tanto en aportar
datos nuevos como en sintetizar y
explicitar todas las cuestiones relativas
a su vida. En efecto, J. Gaya identifica
tres elementos a partir de los que es
posible conocer la vida de Llull: la
Vida coetdnea, su costumbre desde
1294 de firmar con fecha y ubicacion
cada una de sus obras y las referencias
autobiograficas de sus escritos. Tres
elementos a partir de los que intenta
ofrecer al lector una visiéon coherente
de su vida. Asimismo, este estudio no
se restringe a los datos relativos a cada
suceso biografico, sino que intenta
transmitir al lector una linea argumen-
tativa que va desde su conversion hasta
la plasmacion del Ars y toda la acti-
vidad misionera que de ella se deduce.

El segundo apartado, relativo al
pensamiento de Ramon Llull, es pre-
sentado como la lucha en dos frentes
distintos: despertar en la cristiandad la
conciencia de unién entre el primer
mandamiento y la obligacion de la mi-
sion y la necesidad de formar a los mi-
sioneros, escribiendo para ellos la Ars 'y
para el resto de cristianos la obras cate-
quisticas. El autor del estudio recorre,
en base a estos dos principios, el con-
junto de etapas de forman la Ars, ha-
ciendo de cada una de ellas un sintético
resumen que es capaz de identificar y
analizar los puntos clave de cada
momento. El tercer apartado, dedicado
a la posterioridad de Ramoén Llull,
recoge brevemente los aspectos que
mas han atraido de Llull en cada una de
las épocas, asi como las discusiones
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sobre el lulismo mas destacadas. El
cuarto apartado lo conforman intro-
ducciones muy breves a cada uno de
los libros que va a ser traducidos,
indicando su composicion y partes, asi
como unas breves lineas sobre el
argumento.

Por lo que se refiere a la traduccion,
el segundo gran bloque de este libro,
cabe destacar el hecho de que son iné-
ditas, lo que les atribuye un consi-
derable valor epistemologico. Los tex-
tos que se incluyen son: Darrer llibre
sobre la conquesta de Terra Santa;
Llibre dels secrets de la santissima
trinitat i de [’encarnacio; Llibre dels
sermons sobre els deu manaments;
Llibre dels set sagraments de la Santa
Església; La contemplacié de Ramon; 'y
Sobre I’extasi: De com la contemplacio
arriba a l’éxtasi. Las traducciones per-
tenecen a los textos de ROL, CC
Continuatio Medievalis, las ediciones
mas modernas realizadas hasta el mo-
mento. El resultado es una traduccioén
correcta que consigue trasladar los
campos semanticos de los términos
mas conflictivos sin demasiados pro-
blemas.

3 El resultado final de este libro debe
valorarse desde dos puntos de vista
distintos. Una primera perspectiva seria
la valoracion de los estudios preli-
minares, que no puede ser sino
excelente. En efecto, J. Gaya consigue
sintetizar en pocas paginas lo més
esencial de la filosofia luliana, abor-
dando los temas de forma sistematica y
completa y aportando puntos de vista
novedosos, si bien su orientacidon esta
condicionada por la tesis general de-
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fendida en el libro. Una segunda
perspectiva seria la que hace referencia
al estudio de los textos de Llull y su
posterior traduccion. En este sentido, si
bien las traducciones son correctas y de
calidad, se echan en falta elementos
como un estudio introductorio de cada
obra mas completo, dado que los que
hay no aportan mas informacién que la
basica. También se hecha en falta el
estudio filolégico que debe preceder
cada traduccién en el que el autor
ponga de manifiesto los principios
adoptados en su trabajo, las dificultades
que se le presentan y, en general, los
aspectos que necesiten comentarse.
Asimismo, la traduccion remite a un
unico texto que, pese a ser la edicién
mas novedosa e incorporar un aparato
critico muy completo, no puede suplir
la comparacion de ésta con otros
manuscritos y ediciones. Otro elemento
que se hecha en falta son las notas,
pues la traduccion carece tanto de notas
explicativas como de elementos que
aclaren al lector las decisiones del
traductor a la hora de optar por unos u
otros elementos de la edicion ROL. El
resultado es, en conclusién, un libro
que consta de un estudio preliminar de
gran calidad y de una buena traduccion
que se ve empafiada por la falta de
informacioén que se desprende de ella,
lo que transmite al lector una imagen
poco critica de los textos.

Antoni Bordoy
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DEL AGUILA, R. (2004): Sécrates furioso. El pensador y la ciudad. Barcelona:

Anagrama, Colecciéon Argumentos.

0 Tema y tesis centrales
1 Aspectos formales y consideraciones
generales

0 Con este ensayo se nos invita a
pensar las potencialidades del modelo
socratico en lo politico, probablemente
su ambito de aplicaciéon més fructifera.
En este sentido, algunas de las pro-
puestas de Socrates referidas a cues-
tiones puramente metafisicas y de espe-
culacién ética se muestran, sin embar-
go, claramente ingenuas, e incluso
perniciosas, a la luz del pensamiento
elaborado sobre todo a partir de
Maquiavelo.

A diferencia de lo que podria
suponerse en la tradicion instituida en
torno a la falacia socratica, por la que
no cabe esperar sino correlacion del
bien con el bien por la via del cono-
cimiento y del mal con el mal —pro-
ducto de la ignorancia—, en el orden de
lo politico, esto es, en el orden de lo
concreto, de este mundo en que vivi-
mos y de su unica e imperfecta via de
configuracion para una aceptable
consecucion del bienestar general, bien
y mal se encuentran usualmente
entrelazados como dos caras de la mis-
ma moneda, pudiendo a lo sumo justi-
ficarse una cierta correccion de los
fines (una constatable correccion prac-
tica con vistas a un razonable bien
general) por los que determinar medios
efectivos, en ocasiones como un mal
menor. En cambio, la insistencia en la
recuperacion de unos ideales defini-
tivos y su falaz reconocimiento como
principios rectores inquebrantables de
una practica politica omnicomprensiva,
supuestamente perfecta y exenta de es-
te modo de la conciencia de lo relativo,
ha constituido histéricamente el suefio
por el que se han ejecutado las mas
aberrantes atrocidades de mano del

hombre contra la humanidad, en la
organizacion totalitarista de los siste-
mas politicos. Hechos como los ocu-
rridos bajo el mandato de los regimenes
fascistas o nacionalsocialista en la pri-
mera mitad del siglo XX dan buena
cuenta de la correlacion que se esta-
blece entre la ingenuidad y el riesgo
politico.

La evidencia de las limitaciones
practicas y de los peligros de un pen-
samiento de lo definitivo, que conduce
a la dislocacion del mundo en sus
rigidas estructuras antes que a una a-
prehension impecable de éste, no frus-
tra, sin embargo, el potencial de la otra
experiencia socratica para una practica
social de bienestar, la fundada en
conceptos siempre tentativos (que no
ideales) de libertad, justicia y legi-
timidad. Al contrario de lo que podria
parecer, la toma de conciencia de tales
limitaciones en el didlogo, mas alla de
la falacia socratica, supone un verda-
dero bien para la convivencia razonable
en una comunidad politica cualquiera.
La conciencia de la propia ignorancia
no conduce al abandono, sino al
cuidado de si, no implica relativismo,
sino una decidida toma de postura por
el dialogo, la discusion, la deliberacion,
el logos, la argumentacion... como fun-
damentos de un sistema legitimo de
organizacion. La comprension de la
conveniencia de un conjunto inseguro
de razones para la construccion politica
de la comunidad constituye, de hecho,
el motivo por el que juzgamos pre-
ferible vivir en democracia que hacerlo
en otras formas de gobierno, y esta es,
asimismo, la mas relevante con-
tribucion que se puede extraer del
fenomeno “Socrates” para la consi-
deracion de la democracia en la actua-
lidad (pese a que no podamos consi-
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derar claramente democrata a éste en su
época segun sus circunstancias vitales).

En esta linea de aportaciones, el
pensamiento debe manifestarse, efec-
tivamente, como el constante contra-
punto critico (el daimon) de la ciudad,
de la vida en sociedad en su sentido de
polis. El pensamiento, dispuesto de este
modo a la apertura de pensamiento, a la
asuncion de lo otro como posibilidad
no amenazante sino como estado
natural del pensamiento por el que
aprestarse a seguir pensando, cons-
tituye, en definitiva, la alarma que
impide al sistema politico caer en las
peligrosas rutinas de lo dado. Pero esta
ventaja, verdadera condicion de la
libertad posible para el ser humano,
indica, ademas, un cierto limite de lo
tolerable, en torno a la exigencia de un
compromiso civico por el mante-
nimiento y fomento de las condiciones
que hacen posible ese pensamiento
critico, abierto, como instrumento de
construccion y progreso de una polis
que, en cualquiera de sus formas, sélo
basada en esta molesta conciencia de la
incompletud puede ser considerada
legitima.

Esta es la medida por la que la
fundamentacion de una practica poli-
tica verdaderamente dirigida a la con-
secucion del maximo bienestar posible
no puede ser «Socrates o0 Maquiavelo»,
sino «Sdcrates en Maquiavelo»: virtu
contextual como docta y responsable
ignorancia.

1 La estructura general del libro parece
sencilla. Después de unas notas acla-
ratorias, en el segundo capitulo se co-
mienza a insinuar el interés de Socrates
para el pensamiento de una sociedad
abierta. Esta introduccion se ve trun-
cada, sin embargo, desde el comienzo
del tercer capitulo, por la constatacion
del deslizamiento del discurso socratico
hacia la especulacion en el campo de la
ética, hasta el punto de constituirse en
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torno a una falacia metafisica injus-
tificable y mistificadora como guia de
pensamiento en el ambito politico.

A partir de aqui, el ensayo aban-
dona temporalmente la senda de So6-
crates y adquiere la forma de un fotum
revolutum por el que se pretende dar
cuenta de las relaciones entre el bien, el
mal y la politica recogidas en la his-
toria del pensamiento occidental, de las
vias de resolucion de la tensiéon por
medio de la institucién del poder
politico (segin distintos posiciona-
mientos ideologicos) y de algunas de
sus consecuencias practicas en la
historia reciente.

Respecto a un andlisis propiamente
filosofico de la cuestion destacara el
autor, en el capitulo cuarto, el legado
del Maquiavelo republicano, al que
habra que otorgar una intencion bene-
volente para comprender el justo
interés de sus aportaciones con tal de
retomar, en el ultimo capitulo, una in-
terpretacion enriquecida de la senda de
Socrates para la practica politica de la
democracia.

No obstante, la relacién entre los
distintos capitulos, y entre los apar-
tados que los componen, no es siempre
fluida y evidente. En concreto, en las
paginas centrales del libro se corre el
riesgo de perderse en un marasmo de
informaciéon que en algunos casos pue-
de antojarse meramente anecdotica,
superflua, innecesaria.

En esta ocasion, el autor se ha
decantado por agrupar las referencias
(ingentes para un texto de este tipo y
muy variadas) al final de cada capitulo.
De este modo espera atenuar cualquier
suspicacia acusatoria de pedantismo,
pero, sobre todo, favorecer el gusto por
la lectura, si bien con ello entorpece el
proceso de una lectura exhaustiva antes
que ayudarla. Asimismo, también al-
gunas cuestiones de estilo, como el
empleo de la reiteracion de ideas, el
enfatismo y la insinuacion entre otras
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(recursos que tanto pueden agradar
como desagradar al lector, tanto infor-
mar como, en ocasiones, confudir) y el
tono desenfadado de la redaccion en
algunos puntos evidencian el marco
meramente ensayistico en el que se ins-
criben sus afirmaciones.

En cualquier caso, «Socrates furio-
soy», finalista del XXXII Premio Ana-
grama de Ensayo y obra de titulo
desconcertante de entrada (a cuya justi-

ficacion dedica el autor algunas —po-
cas— paginas sin mucho éxito), es un
documento original y sugerente, abierto
a la interpretacion alternativa de la fi-
gura de uno de los grandes de la
filosofia y de sus implicaciones para el
pensamiento de la auténtica democracia
como apuesta, siempre, de futuro.

Daniel Pons
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Filosofia de la UIB.

Es desitjable que I’autor o I’autora especifiqui una adreca de contacte o, preferentment, una adreca electronica, per
possibilitar que els lectors i les lectores interessats puguin fer-li arribar les seves consideracions.

Bibliografia

La bibliografia s’ha de presentar al final de 1’obra, ordenada alfabeticament per autors i ajustada als criteris segiients:
e Llibres:

Ferra Pons, D. (1997): Escrits sobre Lloreng Villalonga, Universitat de les Illes Balears - Publicacions de 1’ Abadia
de Montserrat, Palma.

e Articles en publicacio periodica:

Mateu, J. (1987): «L’autocritica de la rad», El Temps, 1.

Mateu, J. (2000): «L’ autocritica de la rad», Avui, 30 de febrer, 1-2.

* Dos autors. El segon autor s’introdueix de forma directa, és a dir, es posa primer el nom i després el cognom.
Matamalas, L. A. i S. Boixaders (1966): Periodisme i creacio, Descal¢ Edicions, Vic.

* Més de dos autors. El primer es posa tal com s ha indicat, seguit de la férmula «i altres»:

Servera, T. i altres (1999): Intel-ligéncia i sensibilitat durant el primer ter¢ del segle XVI, Edicions 62, Barcelona.
e Si 'autor és una institucio, té el mateix tractament tipografic que un autor:

Universitat de Barcelona (1997): L’automobil negre té la rad, Edicions UB, Barcelona.

Aspectes ortotipografics

Per aclarir qualsevol dubte relacionat amb els aspectes formals del text es pot consultar la pagina web de la UIB:
Normes generals de presentacié d’originals: <http://www.uib.es/secc6/publicacions/annex3.htm>.

Cal recordar que la normativa internacional de copyright no permet que es publiquin textos, il-lustracions, poemes,
contes, etc., complets sense una autoritzacié per escrit de 1’autor o de I’editor. La tasca de demanar-ne el permis és
responsabilitat de 1’autor o els autors que volen reproduir una obra protegida.



Normas para colaboradores

Los articulos para someter a consideracion al consejo de redaccion de la revista Taula deberdn ser enviados en
soporte informatico acompaiiado de dos copias impresas en papel a:

Taula, quaderns de Pensament
Departament de Filosofia i Treball Social
Universitat de les Illes Balears

Cra. Valldemossa km 7.5

07122 Palma de Mallorca. Espafa.

De ser posible, el texto ha de presentarse en formato del procesador Microsoft Word, para Windows o Macintosh.
En caso de que sea inevitable la utilizacién de otras plataformas o procesadores, debe notoficarse a la direcién de la
revista.

Taula acepta articulos escritos en cualquiera de las siguientes lenguas: cataldn, castellano, inglés, francés, italiano o
portugués.

Los articulos serdn leidos y valorados por un comité designado en cada caso por el consejo de redaccion.

Todos los articulos deberdn acompafiarse de un resumen de entre diez y quince lineas y con entre tres y seis
descriptores (palabras clave), redactados en la misma lengua en que esté escrito el articulo. Igualmente, se entregard
la traduccion al iglés del titulo, del resumen y de las palabras clave. Cuando el original sea en inglés, se entregard la
traduccidn al cataldn o al castellano del titulo, resumen y palabras clave.

Una vez publicada la revista, el autor o la autora recibirdn 25 separatas sin ningiin coste por su parte.

Taula acepta de buen grado libros para su posible recensién. Todo libro recibido aparecerd en una lista de «libros
llegados a la redaccién». De los mds interesantes (a juicio del consejo de redacién), se podrd, eventualmente, hacer
una recension. Taula no devolvera los libros recibidos, que pasardn a formar parte de la biblioteca del Departamento
de Filosoffa de la UIB.

Es deseable que el autor o autora especifique una direccion de contacto o, preferentemente, una direccién de correo
electrénico, para posibilitar que los lectores y lectoras interesadas puedan hacerle llegar sus consideraciones.

Bibliografia

La bibliografia se ha de presentar al final de la obra, ordenada alfabéticamente por autores y ajustada a los criterios
siguientes:

e Llibros:

Ferra Pons. D. (1997): Escrits sobre Lloreng Villalonga, Universitat de les Illes Balears - Publicacions de 1’ Abadia
de Montserrat, Palma.

e Articulos en publicacion periddica:

Mateu, J. (1987): «L’autocritica de la rad», El Temps, 1.

Mateu, J. (2000): «L’autocritica de la rad», Avui, 30 de febrer, 1-2.

e Dos autores. El segundo autor se introduce de forma directa, es decir, se pone primero el nombre y después el
apellido:

Matamalas, L. A. i S. Boixaders (1966): Periodisme i creacio, Descalg Edicions, Vic.

* Mds de dos autores. El primero se pone tal como se ha indicado, seguido de la féormula «y otros»:

Servera, T. i altres (1999): Intel-ligéncia i sensibilitat durant el primer ter¢ del segle XVI, Edicions 62, Barcelona.
* Si el autor és una institucion, recibe el mismo tratamiento tipografico que un autor:

Universitat de Barcelona (1997): L’automobil negre té la rad, Edicions UB, Barcelona.

Aspectos ortotipogrdficos
Para dilucidar cualquier duda acerca de los aspectos formales del texto se puede consultar la pagina web de la UIB:
Normes generals de presentacié d’originals: http://www.uib.es/secc6/publicacions/annex3.html

Conviene recordar que la normativa internacional de copyright no permite que se publiquen textos, ilustraciones,
poemas, cuentos, etc., completos sin una autorizacién por escrito del autor o del editor. La tarea de solicitar el
permiso es responsabilidad del autor o autores que quieran reproducir una obra protegida.
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