Formacio, llenguatge i experiéncia. Sobre dialegs
poeticofilosofics de Platé i Borges
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Un dels motius centrals de les meves ocupacions teoriques d’investigacio
ha estat cercar una opcié de pensament que faci possible una manera de
pensar I'educacio des del llenguatge poétic. Aquesta inquietud per I'educa-
Cio, la prefereixo anomenar formacio, més encara, formacio cultural. Al seu
torn, assumeixo la formacié com aquest cami recorregut per cada persona en
la seva comprensié de si mateixa i del mén. Aquesta nocié de formacid, en el
sentit de Bildung, cerca una mica més enlla de I’educacié com a instruccié
alfabetitzadora, necessaria pero no suficient, i també com una cosa més enlla
de la preparacio tecnica i especifica per a tasques determinades. Entenc, lla-
vors, que la formacié és quelcom més que la preparacié de les nostres vides
per al mén tecnificat i calculador que ens toca viure. Potser la formacio és
aquest cultiu de I'esperit que des de temps antics preocupava savis, legisla-
dors, fildsofs i ciutadans en generall. En efecte, el concepte classic de
Paideia tractava, precisament, de la formacié cultural integra i conscient de
I’home. Per aixod, vaig decidir cercar en el llenguatge poeétic de Platé i Jorge
L. Borges altres signes educatius, que obrissin un espai de pensament sobre
I’educacio des d’un altre lloc que no fos el del mite modern de la ll-lustracié i
el postindustrial de la tecnologitzacid, ni tampoc la reduccié metodologica de
la ciéncia des del positivisme. Per aix0, perqué cerco pensar I'educacié com
a formacid cultural, integra i conscient, a tall de Paideia, he formulat una pre-
gunta fonamental per orientar aquest treball: la paraula poetica pot fer pensar
una altra experiencia de la formacié?

Aquesta pregunta de comengament, ’he descompost en dues, per tal
de plantejar:

a) La paraula dels dialegs poeticofilosofics pot fer pensar una altra experién-
cia de la formacié?

b) La paraula dels dialegs platonics i contes (en dialeg) borgians pot fer-nos
pensar la formacié com un mode de comprensié?

(*) Becaria de doctorat de la Fundacié Carolina (Espanya) i del Ministeri d’Educacio, Ciencia i
Tecnologia (de I’Argentina), en el Programa de doctorat Educacié i Democracia, de la
Universitat de Barcelona. Membre de les assignatures filosofiques del Departament
d’Educacio, investigadora del PROICO CyT, de la Universitat Nacional de San Luis, I’Argentina.
Adreca electronica: lijman@gmail.com

(1) Vegeu Gadamer (2000), i sobretot la segona part de Gadamer (2003).
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Per reflexionar sobre aquestes inquietuds, he fet un recorregut en algunes
linies fonamentals d’interpretacié que es resumeixen en dos problemes clau:
el llenguatge i I'experiéncia. Aquestes linies interpretatives sén desenvolupa-
des al llarg d’aquest article:

1. Una eleccié epistemologica per la filosofia hermeneutica de Hans-Georg
Gadamer (1900-2002).

2. Un exercici d’assaig sobre les possibilitats del pensament poétic, per pen-
sar la formacid.

3. Una indagaci6 sobre la manera de veritat de la paraula poética en dialeg,
com un altre mode de coneixement.

4. Una interpretacié del dialeg poeticofilosofic com a experiéncia de formacid,
en textos de Plato6 i Borges.

La filosofia hermenéutica

La filosofia hermeneutica, com a tal, té tanta historia en la nostra cultura
com la filosofia i altres formes de coneixement. S’entenia antigament per her-
meneutica una manera de saber interpretar un discurs estrany: el dels déus,
el dels poetes. Es tractava de discursos oraculars i poetics, perd després
I’'nermeneéutica es va anar constituint com a saber d’interpretacio de textos. A
posteriori, els desenvolupaments de I’hermenéutica van afectar tant la inter-
pretacié teologica (Agusti, Luter) com la juridica i, en la modernitat, també la
interpretacié filosofica. Ja en diferents moments del romanticisme, I’lherme-
néutica fa aparicions successives en diferents corrents del pensament, amb
Schleiermacher, Kierkegaard, Dilthey i Nietzsche, fins a produir-se un gir con-
ceptual fonamental en el segle xx amb Heidegger i, posteriorment, amb
Gadamer.

En un primer intent de definir ’hermeneutica com a art de /a interpretacio,
podriem assumir amb Gadamer que «I’hermenéutica és un art de /'anunci, la
traduccio, I’explicacid i la interpretacid, i inclou 0bviament I’art de la compren-
sio [...] la comprensio del sentit auténtic d’alld que s’ha manifestat [...] la tasca
de I”hermeneutica’ és sempre aquesta transferéncia des d’un mon a un altre»
(Gadamer, 2004, p. 95, cursives nostres). Sobre aquest art d’interpretar un
discurs estrany, com a cami per a la comprensié humana, adopto aqui I’her-
meneutica com a manera de pensament que pot ajudar-nos a concebre una
altra idea de formacid. Aixi, ’'hermenéutica seria un coneixement que ens per-
metria assumir la comprensié com a cami de la formacid i cap a la formacid,
i d’aquesta manera, seria un art de lectura de la paraula poética. Per aixo,
m’apropio d’alguns elements de la filosofia de Gadamer com a eines per sug-
gerir la formacié com a comprensio, i com a comprensié a través del llenguat-
ge. | faig aquesta eleccio tedrica, precisament, perqué el llenguatge i I'expe-
riencia son els principals problemes de I'obra de Gadamer, i perque pretenc
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construir a través seu ponts de comprensio, per a la formacié com a Bildung,
ja que Il'activitat de comprendre es produeix per mitja del llenguatge, diu
Gadamer, i és per mitja del llenguatge que coneixem el mén. Pero, al seu torn,
aquest coneixement del mon i la nostra formacio en ell, es concreta de dife-
rents maneres de la nostra experiéncia humana: I’experiéncia filosofica, I'ex-
periéncia historica i I’experiencia de I’art. En el nostre estudi, ens detindrem
especificament en I’experiéncia de I’art, per no estar (culturalment) incorpora-
da encara a la nostra experiéncia de consciéncia, a les nostres maneres de
pensar-nos a nosaltres mateixos i a la nostra formacio.

Comprensié, llenguatge i experiéncia

Abans que res, I’enunciat de comengament que assumim aqui és expres-
sat aixi per Gadamer: «/’ésser que pot ser compres és llenguatge», seguint
Heidegger. Amb aquest enunciat, podem pensar la nostra existencia al mén
pel llenguatge. | pel llenguatge és possible la comprensio6 de altre i de nosal-
tres mateixos. Es a dir, el llenguatge és el que permet la nostra autocompren-
sid, per la nostra possibilitat de pensar i conéixer com a éssers de llenguat-
ge. Per aix0, per la nostra autocomprensié del que som i del que ens passa,
és que el llenguatge és la nostra experiencia del mon. El mén se’ns presenta
i representa pel llenguatge, el llenguatge és la nostra manera de coneixement
del mén. El llenguatge és el cami per comprendre la nostra experiéncia del
modn. Pero llavors hem de precisar qué entenem per experiencia, per com-
prendre qué hi ha d’experiencia en el llenguatge.

En primer lloc, qué és una experiéncia? Si la definim primer per la seva eti-
mologia alemanya (Erfahrung és «anar de cami»), I'aprenentatge d’un viatger
durant una travessia. | I'experiencia és la possibilitat conscient de pensar el
que ens passa, la qual cosa se'ns esdevé historicament i singularment.
L’experiencia ens dona un coneixement del mén i de si mateix, i és un saber
de finitud: per I’experiencia sabem que el que vivim i el que ens passa s’esde-
vé en una dimensié temporal de la nostra condicié humana. Igual que saber
del temps i en el temps, és propi de I'experiencia ésser un esdeveniment Unic,
singular i irrepetible, perd que és pensada (i feta coneixement i veritat) pel llen-
guatge, és la nostra experiencia humana del mon parlat en el llenguatge.

Aquesta experiéncia lingUistica del mén porta als nostres ulls no solament
el nostre ésser diari entre les coses i el mén, siné també la possibilitat que
quelcom ens parli, i que és necessari aprendre a sentir. Aquest quelcom és el
que s’esdevé en I’experiencia filosofica, en I'experiéncia de I'art i en 'expe-
riencia historica, com hem dit. Ja que aquest quelcom és /’altre que ens troba
en la interpretacio que fem d’una obra, d’un llibre, d’un dialeg. | per aquesta
interpretacié, aquest quelcom es converteix en una experiencia transforma-
dora: per obra del que és nou, quelcom ens fa pensar, llegir, sentir, compren-
dre com a quelcom un altre que no solament ens afecta en la seva alteritat
sind que també, i essencialment, ens transforma. En aquest sentit, aqui em
proposo cercar aquest quelcom en una manera especifica d’experiéncia de
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I’art: aquest és el cas de la paraula poeética, perd d’una paraula poética que
es presenta en textos poeticofilosofics d’un genere que es troba en el llindar
entre la literatura i la filosofia. D’aquest genere, només estudiarem alguns tex-
tos de dos autors puntuals: Platé i Borges. Elegeixo aquests autors i aquests
tipus de textos poeticofilosofics perqué hi llegeixo una trama discursiva teixi-
da entre paraules poétiques i preguntes filosofiques. Per aquesta trama
estranya, aquests textos ens permeten llegir la seva presentacié com a obres
d’art en les quals quelcom ens fa pensar, i per aixd poden interpretar-se com
a obres poeticofilosofiques capaces de fer en qui les llegeixi una experiéncia
de comprensio i, més encara, de comprensio transformadora.

Perd aquests textos elegits de paraula poetica lligats a preguntes filosofi-
ques tenen una singularitat que els fa encara més capacos de fer-nos pensar
I’experiencia i la formacio: sén dialegs. Precisament és per I'abordatge que
Gadamer fa de la filosofia com a comprensio en i pel dialeg, que he elegit
aquesta manera de fer-nos llegir I'experiéncia i la formacio. Per aix0 els abor-
darem, d’ara endavant, com a discursos formatius de poema-en-dialeg.
Discursos formatius de poema-en-dialeg

Qué caracteritza aquests textos poeticofilosofics de Plato i Borges perqué
hi llegim discursos formatius de poema-en-dialeg? De comengament, asse-
nyalem:

a) el relat viu i formatiu;

b) la produccid de sentit per obra de la paraula;

c) el to de moviment entre pregunta i resposta;

d) la unitat propia, singular i, en cada cas, sempre nova i irrepetible;

e) el tracat descriptiu del moviment de I’'anima dels seus participants;

f) la manera de ser un exercici de la memoria com a llindar entre la tradicio
oral i escrita;

g) el discurs en un text escrit que posa en escena situacions
d’acord—-desacord;

h) la pluralitat de sentits desplegats en una temporalitat propia en fer-se lle-
gir i sentir;

i) la manera de fer pensar des de I’alteritat;

j) el moviment d’inquietud, tant de qui participa com a actor del dialeg escrit,
com de qui dialoga amb el text, llegint-lo.
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Quina relacié tenen, llavors, els textos platonics i borgians de poema-en-
dialeg amb una experiéncia formativa i de comprensio? Qué es compren, en
aquests textos, com a saber de formacio? Basicament, algunes coses vincu-
lades a la nostra manera d’existir, de conéixer el moén i els homes pel llenguat-
ge, i de pensar-nos com a finitud i vida en cami de constant formacié. Doncs,
la trama poeticofilosofica d’aquests textos permet llegir altres maneres de
I’experiéncia, és a dir, maneres de la paraula en les quals algu es pregunta pel
que sap i pel que és i el que pot ser. O es pregunta per la formacié. En aquest
sentit, interpreto aquests textos com a discursos capacos de fer viure una
experiencia transformadora tal com ocorre en I'experiéncia de I'art. Aixd no
significa que les experiéncies filosofiques i historiques no siguin transforma-
dores, siné que en aquest moment, i per a aquest treball especific, elegeixo
I’experiencia de I'art com a model des del qual interpretar un poema-en-dia-
leg com a experiéncia transformadora.

El model de ’experiéncia de I'art

Per qué faig aquesta eleccié d’interpretacié del discurs formatiu de
poema-en-dialeg com a possibilitat d’una experiéncia de I'art? Per un recurs
teoric, ja que Gadamer comprén I’experiéncia de I’art sota un model concep-
tual especific al qual denomina «transformacié en construccié» (Gadamer,
2004, p. 154). | des d’aquesta clau, compren les possibilitats de I’experiéncia,
des d’alld que és propi d’una experiéncia de I’art i la seva manera de ser, con-
dici6 inauguradora d’un coneixement transformador.

En primer lloc, Gadamer concep I'art com un joc. Aquesta interpretacié de
Gadamer no respon a la concepcié de joc des de I'educacioé estetica idealis-
ta, sind que inaugura una manera de comprendre-la com a celebracié i pur
esdevenir-se, o el mateix succeir de I'art: I’art és un joc. L'art és un joc i jugar-
hi consisteix a posar en moviment un esdeveniment de curs propi, lliure, sin-
gular, irrepetible i d’efectes d’encantament en la trobada amb una obra. Pero
en el fet de jugar de I'obra no succeeix Unicament el moviment mateix de jugar:
en la manera de jugar de I'obra quelcom passa, quelcom es fa present, quel-
com es manifesta a qui participa del joc, sigui intérpret o espectador, o al lec-
tor. Que alguna cosa es faci present en el joc de I’art, posa en acte i en pre-
séncia la seva propia veritat, la seva propia manera de ser de I'obra mateixa.
Perd aquesta veritat del joc de I'obra no es presenta a I'intérpret de manera
acabada, siné fent-lo participar del seu propi joc. En aquesta participacio, I'o-
bra fa coneixer una veritat que es va construint en la seva propia formacio.
Aquest moment del joc és denominat per Gadamer com la «transformacio en
construccié», tal com ja hem anticipat. El moment del joc de I'art com a «trans-
formacié en construccio» és el moment en el qual es presenta quelcom, pero
la seva manera de presentar-se fa participar els jugadors en una construccio
d’allo que aquest quelcom va esdevenint quan juga, en una construccié en for-
macioé continua, mentre duri el joc, i en una construccié de les seves formes a
través de la qual no solament es va formant la mateixa presentacio de I'obra
sind també la mateixa experiéncia de veritat de qui jugar-la. Aixi, en un temps
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discontinu al temps corrent, I'obra s’ha format en el joc transformant la seva
manera de ser i transformant I'ésser mateix dels jugadors, alld que s’ha trans-
format en aquest esdevenir del joc mateix en qué van participar.

El paradigma del dialeg platonic

Com podem cercar en discursos poeticofilosofics una experiéncia de for-
macio? Pel paradigma del dialeg platonic. Usarem el dialeg platonic, en gene-
ral, de referéncia per dos motius:

a) per ser el model suggerit per Gadamer, amb estructura paradigmatica de
I'experiencia de comprensio;
b) per ser I’'abordatge especific d’aquest article.

D’aquesta manera, usarem el tipus discursiu del dialeg platonic com a
paradigma, I'estructura i manera de ser de la qual la podrem veure, amb algu-
nes variants, en els textos borgians. En general, enunciarem les caracteristi-
ques principals del dialeg platonic.

a) en primer lloc, el dialeg platonic és una experiencia de llenguatge: el dia-
leg succeeix en un moviment de la parla. Alla, a la parla, hom cerca entre
preguntes i paraules algun coneixement sobre alguna cosa, perd és una
recerca que té un lloc comu per als seus participants: el llenguatge. El fet
de ser una experiéncia del llenguatge ens possibilita veure en el dialeg pla-
tonic dues caracteristiques més.

b) el dialeg t¢ comencament en una pregunta: la pregunta té un sentit o
direccid, obre un espai perque els interlocutors cerquin en el llenguatge
sobre el qual es pregunten. D’altra banda, la pregunta que obre el dialeg
té un comengament historic que implica de tot el que els passa, singular-
ment i culturalment, els parlants. | la pregunta és un signe de relacié
essencial amb el saber, ocorre com una inquietud que preocupa i commou
els parlants. Aixi, la pregunta fa de comengament de ruta en el dialeg, pero
en un moviment entre el llenguatge i els conceptes o coneixements que se
cerquen de comengament. Recordem, sind, els comengaments dels dia-
legs socratics: que és la justicia?, que és la bellesa?, que és la veritat?

c) El dialeg té una singular logica de pregunta-resposta: la logica del dialeg
no es regeix pel compliment d’un métode determinat per investigar algu-
na cosa, com succeeix amb la ciéncia, on hi ha analisi, verificacio, experi-
mentacio, etc. En la «logica del dialeg», la indagacié entre ambdos par-
lants succeeix no solament com una experiéncia viva sind també com una
comprensid en un doble espai d’aquesta experiencia: d’una banda, I’espai
del moment (passat) en qué el dialeg ocorre entre els parlants; d’altra
banda, I’espai del moment (actual) en que el dialeg és comprés per qui en
participa, llegint-lo. Una altra nota de la singular /ogica pregunta-resposta
en els dialegs seria la indeterminacio d’alld que és cercat. S’arriben a veri-

176



tats provisionals, en el dialeg, perd sempre queda obert I'espai d’inquie-
tud sobre el que es pregunta (per exemple, a Protagores, se cerca saber
que és la virtut, i aquesta definicié no aconsegueixen trobar-la com a res-
posta final), cosa que fa del dialeg una experiéncia de comprensio en qué
I’avidesa per la formacio i el coneixement mai no queda clausurada.

Dues lectures de discurs formatiu de poema-en-dialeg

Em proposo visualitzar aquestes possibilitats de pensar I'experiéncia, de
pensar la formacié com a comprensio de I'altre que ens troba i alldo nou que
ens afecta en I'encontre amb una cosa que apareix en el text, en dos dialegs:
16, de Platd, i el conte La rosa de Paracelso, de Borges.

Estructuralment, ambdés tindrien en comu aquest model de successioé del
cami de parla pel qual els seus protagonistes es troben i dialoguen:

a) el dialeg comenca amb una pregunta, una pregunta de coneixement;

b) la recerca d’aquesta pregunta travessa certs moments de veritats
temptatives;

c) la pregunta que hi ha sota de la pregunta explicita per alldo que se cerca és
una pregunta pel «tu», per aquest que alla dialoga cercant aquella pregun-
ta de coneixement;

d) el discurs del dialeg succeeix entre preguntes i moments, perod conserva
sempre una figura enigmatica sobre allo que se cerca.

En /o, ’encontre es produeix entre Socrates i un jove recitador anomenat
16, conegut i elogiat per ser el millor interpret dels poemes d’Homer. La
inquietud entre ells sera indagar el coneixement de la poesia. Aixi, tenim una
primera pregunta explicita: quin mode de coneixement és el coneixement
poetic? Socrates i 16 desenvolupen aquest tema cercant definicions aproxi-
mades a la poesia com a técnica, com a coneixement, com a paraula inspi-
rada per déus i muses i que talents com el d’l6 donen a conéixer als homes.

Perd sota aquesta pregunta sobre la qual s’indaguen les propietats de la
poesia com a saber, va lliscant una altra pregunta, i és la pregunta sobre qui
és 16 i que vol ser. En aquest dialeg platonic, mentre els seus actors juguen a
un anar i venir en el descobriment de la poesia com a do, hi ha una altra pre-
ocupacié de formacié que els ocupa: i és saber per qué 16 és el millor intéer-
pret d’Homer, saber si és aixd el que sempre vol fer, i saber si fara del seu
coneixement d’intérpret un cami de vida en que se senti a si mateix i es faci
veure i sentir a la ciutat com a intérpret inspirat. D’aquesta manera, el dialeg
fa una aproximacié a una teoria de la poesia com a inspiracié divina, perdo
encara meés, fa apareixer la pregunta del jove per saber de qué consta el seu
art poetic i qué vol fer de si mateix, de la seva propia formacio.
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Ara bé, en el cami tragat pel llenguatge, mentre se cerca un saber sobre
alguna cosa i la manera de ser savi en aquest art, en aquest cami va emer-
gint una imatge poética que quedara suspesa com a metafora al llarg del
relat: és la imatge de la pedra magnética. Amb ella, se’ns déna a conéixer una
interpretacio poética i imaginaria de la teoria de la poesia com a inspiracié
divina, i de la seva manera de fer participar (en aquesta imatge) la persona de
I'interpret inspirat: qui interpreta la paraula poetica, participa aixi d’'una llarga
cadena d’anells que es concentren al voltant d’una pedra. Aquesta seria la
metafora del coneixement poétic.

Al conte de Borges, la situacio es planteja al taller d’'un alquimista que
prega per un deixeble. Una nit arriba un viatger a la seva porta amb aquesta
comanda: ser el seu deixeble. En aquell moment, entre ambdés apareix la
pregunta de quin coneixement cerca el viatger: aquest coneixement pren
diferents noms, com el cami de I’Art, el secret de la pedra i I'’enigma de la rosa
que pot ressorgir de les cendres per obra del famés Paracels. Tanmateix,
Paracels i el jove viatger no arriben a posar-se d’acord sobre aquest tipus de
coneixement enigmatic, no solament perqué Paracels no I'hi explica, siné
també perqué no és el que el jove viatger cerca en ell.

Entre aquest moviment de tensié per alld que es vol saber, el mestre d’al-
quimia interroga permanentment el seu visitant amb una pregunta essencial
de formacié: qui ets i qué vols de mi? Sota aquesta pregunta, el saber sobre
el qual s’interroga ja no és el misteri d’'un coneixement esotéeric, siné I’enig-
ma d’alld que vol el viatger per a ell mateix. En aquest relat en dialeg, el viat-
ger no fa com I'l6 platonic, que elegeix ser sentit com a intérpret inspirat, sind
que abandona I'alquimista, se sent decebut perqué no coneix I’enigma de la
rosa ni els misteris de I'alquimia, i continua el cami.

Una metafora apareix en el cor d’aquest dialeg tan ple d’incerteses i apa-
rents decepcions, i és un enigma de forma doble: d’'una banda, I’enigma del
coneixement de la pedra com a cami de I’Art; de I'altra, I’enigma de la resur-
reccié de la rosa de les cendres, per obra d’un saber enigmatic. Malgrat que
el viatger hi insisteixi molt, Paracels no I'ajuda a descobrir si sota aquests
enigmes es troba el misteri de I'art de I'alquimia. L'eleccié per un coneixe-
ment enigmatic i una manera de ser receptiva o conformista i ambiciosa, que-
den aixi al lliure albir del viatger, que prossegueix el cami de recerca de si
mateix en no comprendre, en aquell moment, els misteris paracélsics en la
metafora de la pedra i la rosa.

Experiéncia, llenguatge i formacié en ambdés dialegs

Comprenc ambdues situacions dialdgiques inaugurades per una pregun-
ta sobre un saber i sobre la formacio, pregunta que fara una marrada i que
prendra el moviment del joc per la paraula poética per fer aixi una dialectica
formativa de «transformacié en construccio». Aquesta dialéctica en joc,
aquest joc de la pregunta per I'art, tindra els seus moments d’accés a la veri-
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tat; aquestes aproximacions son trajectes que la paraula fa presents en sig-
nes especifics: en /6, aquests signes soén la inspiracié, la diada techné/poie-
sis, l'art de la interpretacio, la bellesa, la musica de I'anima sentida en la
paraula del poema; a La rosa de Paracelso, els signes serien la mort/resurrec-
Ci6 de la rosa, el paradis, la paraula, el do, la caiguda. Com que jugo, I'esde-
venir d’aquest quelcom pel qual es pregunta, pren forma i matéria, precisa-
ment, en les paraules poétiques i les preguntes filosofiques que donen sentit
a ambdés dialegs amb sengles metafores: en 16, amb la metafora de la pedra
magnetica de la inspiracié poetica; en el conte borgia, amb la metafora del
cami per arribar a la pedra. En ambdos dialegs, I'objecte de coneixement
(Part) ha estat posat en paraula poetica, i com a tal, roman en el seu enigma.

Fins aquest punt, el joc de la veritat en ambdds dialegs transcorre sota
I’esdeveniment de I'experiéncia de I'art. Perd més encara, apareix una altra
presentacié de la veritat entrellagcada a aquest objecte del dialeg en la pre-
gunta per I'art. Aquesta presentacio de la veritat també aborda I’altre costat
de la pregunta convocant, ja que amb la pregunta sobre I'art se’ns fa sentir la
pregunta pel tu; aixi, en ambdds casos, en primera instancia apareix la inquie-
tud de qui va de cami en dos registres, son els segients:

a) el registre del coneixement: una veritat sobre quelcom, i aquest quelcom
és lart, i

b) el registre del tu: una veritat sobre algu que va de cami, cercant el conei-
xement de lart.

En tots dos dialegs, la pregunta pel tu apareix de manera estranya: en un
text, perqué 16 no és deixeble de Socrates sin6d un interlocutor ocasional; en
I’altre text, perqué el viatger arriba després de la pregaria del mestre, perd no
hi ha entre ells un acord explicit per establir una relacié discipular. De tal
manera, veiem que la pregunta pel tu irromp en el centre de la pregunta per
I’art: al conte de Borges, aquesta pregunta pel desig i la disposicié de conei-
xement del viatger fa contrapunt amb la pregunta per I’art i I’enigma de la
resurreccio de la rosa. En el dialeg /6, la pregunta per I'ésser del viatger és el
matis amb qué Socrates condueix 16 a una reflexié sobre el tipus de coneixe-
ment poétic. Aixi i tot, en ambdds dialegs veiem que aquesta pregunta pel tu
(«qui ets, i qué vols de mi?», o «qui ets tu, que sembles Proteu?») és un esde-
veniment que irromp discontinuament i permanentment en el discurs de la
pregunta per I'art. Sempre que s’aconsegueix una resposta provisoria a la
pregunta sobre el quelcom de I'art, apareix la pregunta pel tu dels viatgers.
Ambdues preguntes, llavors, son el doble motiu d’embasta entrellagada en
ambdés discursos.

Al seu torn, la pregunta pel tu assolira diferents tipus de resposta incon-
clusa en ambdds textos: per la seva banda, Socrates s’acomiada d’l6 dema-
nant-li que elegeixi per fi quin tipus d’artista és (elegeixes ser inspirat o
expert?, o el que és la seva variant en la poesia, com a do o com a técnica?);
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i d’altra banda, a Borges, el mestre acomiada el viatger amb la mort (aparent)
de la rosa al foc, fet rere del qual ressona en silenci la pregunta del comenca-
ment del relat: qui ets, qué vols de mi? Aquesta pregunta, com la pregunta per
I’art, quedara sense respondre’s definitivament: a I'lo platonic, 16 elegeix ser
vist i sentit com a poeta inspirat, perd després d’aquesta eleccié segueix el
seu cami i deixa a la nostra imaginacié els noms per a les seves proximes
estacions de destinacié d’inquietud. En el text borgia, tampoc no sabem si el
tu del viatger es determina d’alguna manera, ja que, com en /9, llegim que el
viatger aqui també segueix cami, i al seu torn, amb les seves coses, la inquie-
tud pel misteri de I'alquimia queda a la incertesa tant com el seu ésser, ja que
Borges només ens diu que el viatger va tornar a reprendre el cami.

Aixi, tenim ambdds registres de I’experiéncia desplegats des d’una pregun-
ta cap a un moviment dialectic d’un joc de la veritat que oculta i desoculta, en
el logos poeticofilosofic, la seva preséncia i representacio. Aixi i tot, de la
mateixa manera que romanen obertes les preguntes per I'art i pel tu, una imat-
ge roman i és la que déna nom i forma en enigma, que és alfa i omega dels
dos encontres dialogics: 'enigma de la pedra com a simbol de I'art poétic.

En tot aquest procés, I'’enigma i les preguntes per I'art i el tu construeixen
aquest moviment dialectic transformatiu en el qual els viatgers ja no sén els
qui eren al comengament del dialeg. Aquest moviment en el qual quelcom els
ha trobat és un espai del llenguatge per a la inquietud oberta per I’art i el tu,
i moviment en el qual arriben a altres maneres de veure’s, sentir-se i anome-
nar-se, arriben a altres imatges de si que van construint en cada moment de
la veritat en la qual abracen, temporalment, aquestes preguntes d’embasta
de I’encontre. Aixo fa d’ambdos dialegs la presentacié de la paraula poetico-
filosofica com un joc que s’esdevé com a «transformacio en construccio»: alla
les preguntes no queden resoltes ni desvelades, pero per elles, ambdés viat-
gers son transformats i segueixen el seu cami. Aixi, veiem com una situacié
temporal de relacié discipular fa de I’encontre una experiéncia hermenéutica.
O un joc de la paraula en que quelcom s’ha preguntat i quelcom s’ha esde-
vingut: no s’ha produit acord en el conte de Borges, sobre el quelcom del
coneixement de I'art, perd si que veiem un cert acord en el text platonic.

Llavors, més enlla de I'acord/desacord pel que fa a les preguntes sobre
aquest quelcom que se cerca saber, hi ha en ambdds textos un esdeveniment
per al qual s’interroguen a si mateixos: pateixen un esdeveniment de com-
prensid de si. En i després del dialeg, els personatges sén uns altres. A la llum
de I’enigma de 'objecte de coneixement del misteri de I'art, el joc construit
amb la paraula poética entre preguntes i girs filosofics ha transformat singu-
larment i Unicament aquells que anaven de cami per una altra veritat sobre
I’art i una altra veritat de si mateixos. El joc poeticofilosofic en dialeg els afec-
ta de veritat, els transforma per obra de la veritat que s’esdevé per la paraula
poetica, els renova la inquietud per saber qui sén, els dona (i ens dona) la per-
manencia de les preguntes, sempre obertes. | potser alla se’ns exposara una
altra experiencia, per a una altra formacio.
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Borgas

El presente ensayo expone
una interpretacion de la
tarea pedagdgica de la
formacién especialmente
por una experiencia con el
lenguaje, especificamente
por el lenguaje de la palabra
poética. Para ello se parte
de una opcioén tedrica que
asume la filosofia
hermenéutica desde la
perspectiva de Hans-Georg
Gadamer (1900-2002),
desde la cual se hace una
lectura interpretativa de dos
textos como relatos de
formacion por la experiencia
con la palabra poética: el
dialogo platénico lon y el
cuento La Rosa de
Paracelso, de Jorge Luis
Borges. En relacién con
ambos textos, se aborda
una interpretacion de la
educacién como formacion
y como inquietud por el
arte, segun una estructura
discursiva que comienza
con la pregunta por si
mismo, avanza por
momentos diversos de
encuentro con la verdad, y
termina no conclusivamente
en una apuesta a la eleccion
por la formacién como obra
de arte y eleccion de si
mismo, como otro modo de
educar.
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Abstracts

Le présent essai expose
une interprétation de la
tache pédagogique de
formation tout
particulierement par une
expérience avec la langue,
et plus concrétement par la
parole poétique. Pour ce
faire, nous partons d’une
option théorique qui assume
la philosophie
herméneutique dans la
perspective de Hans-Georg
Gadamer (1900-2002),
depuis laquelle est faite une
lecture interprétative de
deux textes en tant que
récits de formation par
I’expérience avec la parole
poétique : le dialogue lon,
de Platon, et le conte La
Rosa de Paracelso, de
Jorge Luis Borges. Par
rapport a ces deux textes,
nous abordons une
interprétation de I’éducation
par I'art comme formation et
comme inquiétude, selon
une structure discursive qui
commence avec la question
de soi-méme, progresse par
des moments divers de
rencontre avec la vérité, et
s’achéve sans conclure par
un pari sur le choix pour la
formation comme ceuvre
d’art et le choix de soi-
méme comme autre
maniére d’éduquer.

This essay presents an
approach to teaching which
focuses on learning through
the experience of language,
specifically poetic language.
Its basis in theory is the
hermeneutic philosophy of
Hans-Georg Gadamer
(1900-2002), which it uses
as a starting point for its
interpretation of two texts
as accounts of education
through the experience of
poetic language: the
Platonic dialogue /on, and
the short story The Rose of
Paracelsus, by Jorge Luis
Borges. Drawing on both
texts, the author puts
forward a view of education
as a carefully-guided
process of learning and
inquiry, according to a
discursive structure which
begins with the question
itself and proceeds through
a series of encounters with
truth. The essay ends in a
tentative plea for a different
approach to education,
seeing it as a work of art
and of self-discovery.





