la dimensié eticoreligiosa tant de la se-
va vida com de la seva filosofia. El ner-
vi de la dedicacié de Wittgenstein a la
filosofia, 1 a la filosofia del llenguatge o,
si es vol, al llenguatge com a filosofia,
passa pel seu intent — coextensiu a tots
els seus periodes ja des de la Primera
Guerra Mundial — de delimitar, des de
dintre mateix del llenguatge, ’ambit de
solucié dels problemes vitals dels hu-
mans. Aquest ambit era per a Wittgens-
tein «transcendent», en el sentit que
transcendeix el mén de experiéncia 1 el
moén de la ciéncia, delimitats 1 circums-
crits per la logica del llenguatge, 1 es
troba en l'esfera dels valors absoluts de
Ietica, de 'experiéncia estetica que mi-
ra el mén «sub specie aeterni» 1 de la
percepcid i vivéncia misticoreligiosa del
moén 1 de la vida. Esfera o ambit que, a
més, ja es trobava, per a Wittgenstein,
testimoniat, interpretat i formulat per
les veritats fonamentals del cristianis-
me, que ell mateix va viure, al llarg de
tota la seva trajectoria biografica 1 in-
tel-lectual, amb una experieéncia intensa
de pregaria, d’apropiacié etica i de re-
flexi6 profunda. Diguem-ho ras 1 curt:
el cristia Wittgenstein analitza el llen-
guatge 1 fa filosofia (i aixi descobreix
una nova manera de fer filosofia) per
assegurar |'existéncia 1 importancia de
I’ambit transcendent de la vida. Si obli-
dem aquesta caracteristica i arrel cons-
tant tant del personatge com de I'obra,
no acabem d’entendre la darrera unitat
de la seva produccié (a part d’acabar
afirmant erroniament, en el millor dels
casos, que no va ser un creient «reli-
gids» 1, en el pitjor dels casos, que va
ser un mistic ateu: algi entén qué pot
voler dir aix0?). Em sembla que I'obra
de Schulte, tot i I’encert d’una presen-
taci6 equilibrada de I’evolucié de les
idees de Wittgenstein, ha perdut de
vista I’essencial. El lector haura de su-
plir aquesta notable deficiencia amb
les lectures complementaries que s’han
indicat. Perque, com el mateix Witt-
genstein diu, la grandeza o pequeriez
de una obra depende de donde esté
quien la hizo (Aforismos. Cultura y
valor, § 279).

Joan Ordi

Marco IVALDO, Liberta e ragione. Leti-
ca di Fichte Milano, Mursia, 1992.

I. INTRODUCCIO
1. Valoracié critica de 'obra de M. Ivaldo

M. Ivaldo es troba en la tradicié dels
estudis fichteans representada sobretot
per Reinhard Lauth, qui assumf al 1962
amb H. Jacob Pedicié critica de Pobra
completa de Fichte, en la qual també ha
col-laborat esporadicament el nostre
autor. El seu metode de treball consis-
teix en una analisi exhaustiva dels tex-
tos, reforcada amb una gran capacitat
d’erudicié. Ivaldo mateix ens indica el
criteri d’interpretacié que segueix en
explicar Ietica de Fichte: com que «les
seves formulacions no sempre satisfan
[...] requereixen més una hermeneutica
creativa que no pas una simple enume-
racié [...]» (p. 185). Perod tot 1 aquesta
declaracié d’intencions, pot retreure’s a
Ivaldo que sovint no surti del discurs
de Fichte per aclarir-ne termes comple-
xos 1 tecnics. Cal concedir que, si fos
aixi, la investigacié no sempre avancaria
prou. Perd, potser idealment, I"exhaus-
tivitat pot sacrificar-se en pro d’una ar-
gumentacié clara sobre qlestions que
encara avui interessen la filosofia en ge-
neral i, en concret, I’2tica, tot evitant el
llenguatge tecnic que les limita a un in-
terés merament positiu 1 historic.

Ara bé, Ivaldo demana la recupera-
c16 de la filosofia fichteana a fi de solu-
cionar els problemes de la investigacié
etica contemporania. D’acord amb I'au-
tor, aquesta tendeix a la superficialitat i
la dispersié de les orientacions, perqué
encara manca del comproms transcen-
dental consistent a pensar amb radicali-
tat el fonament de I'actuacié moral.
Ivaldo s’inclou aixi en el corrent histo-
riografic posterior a I’edici6 critica, que
projecta la filosofia fichteana en les dis-
cussions contemporanies. Aquestes ex-
pectatives també promouen en ell I'ac-
titud critica que abans li reclamavem.
Aixi, ens diu, en alguns punts que I’eti-
ca fichteana peca d’intel-lectualisme, tot
restringint «la comprensié del contin-
gut &tic i 'aportacié de la llibertat». Per
aixo, Ivaldo anima a «una renovacio
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decidida 1 coherent del pensament etic
transcendental», a fi que aquest pugui
ser maximament fructifer en I'actualitat.

2. Significat de [«ética transcendental»
2.1. Idealisme etic?

Com a rerefons sistematic per a la
dilucidacié de I’etica fichteana, Ivaldo
analitza I'adequacié de Ietiqueta idea-
lisme étic atribuida al pensament de
Fichte. La historiografia filosdfica ha
qualificat la filosofia de Fichte com a
idealisme eétic, per introduir com a su-
peracions seves l'idealisme estetic de
Schelling i I'idealisme logic de Hegel.
Pero, per a Ivaldo, Fichte ja no és un
«gra6» més en I'«idealisme» que va «de
Kant a Hegel» —de fet, 'autor s’esfor-
¢a a contraargumentar les objeccions
que Hegel dirigeix a I2tica fichteana.
Ivaldo, fent-se resso de la tesi que ja
havia exposat a la seva obra El principi
del saber, diferencia de I’idealisme me-
tafisic la posicié transcendental de
Fichte, centrada a construir el sistema
de la unitat i ’autonomia de la raé.

La denominacié d’idealisme etic té
la seva part de veritat en el qualificatiu
d’«etic»: certament, la dimensié moral
determina internament el desenvolupa-
ment conceptual que Fichte fa de la se-
va filosofia. La filosofia transcendental
mateixa neix per la fe del fildsof en la
llibertat, una evidéncia que la reflexié li
justificara, perd que és principi de veri-
tat des del qual hom pot, ha de com-
provar I’evidencia del raonament logic i
de la facticitat. Aixi doncs, el mén de
Pexperiencia no es configura només
amb els conceptes tedrics, sind que hi
tenen un paper constituent els concep-
tes morals fonamentals (llibertat,
tendencia, voluntat, exhortacié).

2.2. Etica racional i de la llibertat

Ivaldo defineix el nucli de ’¢tica de
Fichte com a transcendental. Que sigui
etica «transcendental» significa, d’una
banda, que és racional, perqué la raé
(practica) déna el principi de justifica-
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cié que ens obre al contingut moral; de
Ialtra, que ética transcendental vol dir
etica de la llibertat, ja que la llibertat,
com a principi 1 com a acte, permet la
realitzacié moral de la rad.

3. Parts de ’obra d’Ivaldo

Ivaldo divideix la seva obra en qua-
tre parts: en la primera d’elles, analitza
els precedents juvenils de ’¢tica trans-
cendental, bo i posant l'accent en la
seva recepcid de la moral kantiana; la
segona, mostra els principis transcen-
dentals que la doctrina de la ciéncia
forneix per al desenvolupament de la
doctrina moral (base metaética); a conti-
nuacid, Ivaldo desplega la filosofia prac-
tica particular, aixd és, I’etica (2tica trans-
cendental); I’tltima de les parts atén el
desplegament de I’¢tica superior, corres-
ponent a I’estada de Fichte a Berlin.

II. PREPARACIO DE L’ETICA
TRANSCENDENTAL

1.L’¢tica fichteana en relacic a Kant

En oposicié a Ietica kantiana, Ival-
do assenyala els segiients trets de la
doctrina moral de Fichte:

1) Fichte fonamenta des de la neces-
sitat 1 la cientificitat dels primers prin-
cipis I’etica que en Kant és només de-
senvolupament deductiu a partir d’un
fet de consciéncia (el de la llei moral).

2) Fichte és innovador pel fet que,
juntament amb la seva fonamentacié
transcendental, concreta la doctrina
moral; la nostra llibertat ha de mani-
festar-se en ’esfor¢ d’integrar progres-
sivament I'impuls natural, la vida, en
I’horitzé racional. Amb aixo, Fichte
configura una &tica positiva que, com a
tal, no pot admetre una oposicié abso-
luta entre 'impuls a la llibertat i I'im-
puls natural, perqué aquest ofereix el
material a qué s’ha d’adregar I'impuls
moral. Es garanteix d’aquesta manera el
significat constituent de la moral, de
que P'gtica (formal) kantiana mancaria.
Ivaldo subratlla la concrecié de Ietica
fichteana enllacant-la amb la concepcié



antropologica de 'autor, que creu més
propera a la tradicié biblica que no pas
a la grecoaristotelica, perqueé Fichte veu
’essencia de I’home copsada més en
I’expressié «anima vivent» que no pas
en 'expressié «animal racional». Per a
Fichte, la filosofia, com a pensament de
la llibertat, s’ha d’enllacar amb la vida.
L’etica fichteana sera, conseglientment,
I'intent de vivificar la llei moral en el
mén per a fer-lo extensié del propi im-
puls del jo a la llibertat.

3) Ivaldo retreura a Fichte que
aquesta concrecid de I’etica no es porti
fins a lextrem de fornir regles tecni-
copracthues per a I’educacié moral que
aixi com reforcin la decisié moral, pre-
vinguin contra el mal, tal com fela Peti-
ca kantiana.

4) Ivaldo valora en Fichte la correc-
cié de la nocié kantiana de llibertat
transcendental: la definicié que Kant
déna de la llibertat transcendental («fa-
cultat d’iniciar un estat a partir d’un
mateix», KrV-B, GS, 111, 363) és nomi-
nal, perqué no atén la manera de ser
pensable I'inici en un mateix d’un estat
que es troba fora de la seqiiencia causal
dels estats naturals. En Fichte, pero, és
clar que la llibertat neix en el moment
mateix que el pensament es descobreix
com a voluntat intel-ligent o rad practica.

2. La metaetica

Ivaldo dedica la segona part de la se-
va obra al que ell anomena «metaetica».
En la metactica s’investiguen els princi-
pis de la filosofia practica general (a
partir de Destructura de la Wissens-
chaftslebre Nova Methodo, que tracta
unitariament la filosofia teorica i la prac-
tica. Es desplega, doncs, lestructura
originaria, la consciencia espontania de
I’actuar, de la qual en sén articulacions
especifiques el «jo conec» (part tedrica)
i el «jo actuo» (part practica). A partir
d’aquest desplegament, es deduelxen les
cond1c1ons transcendentals de la mo-
ralitat (no encara la moralitat mateixa).
Com a condicions transcendentals de la
moralitat, Ivaldo presenta la deduccié
de la consciéncia concreta (cos en I’es-
paciotemporalitat) i la intersubjectivitat.

Com veiem, doncs, la doctrina
transcendental de la moral es concep en
connexié amb I'aclariment de I’estruc-
tura de I’ésser conscient, que té altres
manifestacions: la sensibilitat, la legali-
tat, la religié i la ciencia filosofica. En
cadascuna de les manifestacions es
mostren totes les altres, és a dir, no hi
ha superacié dialectica entre elles. Aixi,
la visi6 moral recollira una perspectiva
determinada sobre la natura, el dret, la
religié i la doctrina de la ciéncia matei-
xa. Ivaldo troba aqui la prova que I’etic
sigui per a Fichte una dimensi6 consti-
tuent del desenvolupament de la refle-
x16 filosoficocientifica, un horitzé nor-
matiu i correctiu de Iintel-lectualisme.
Alhora, pero, cal la funcié constructiva
de la filosofia, com a saber reflexiu dels
principis per a poder conduir Iexisten-
cla segons I'imperatiu etic.

[1l. DESENVOLUPAMENT DE
LETICA TRANSCENDENTAL

La part de la metaética ens ha aclarit,
per tant, que és l'etic o la filosofia
prictica com a part integrant de
consciéncia, que no només permet el
coneixement, sind totes les altres mani-
festacions de la consciencia. Ara Ivaldo
també ens presentara ’etica fichteana
com a disciplina, és a dir, com a filoso-
fia practica particular. Aquesta disci-
plina elabora cientificament el saber
immanent a lestructura moral de la
consciéncia; analitza la voluntat en el
seu impuls a efectuar-se mundament,
per la qual cosa ens retorna a les elabo-
racions de la filosofia tedrica.

1. Lética, com a forma especifica de la
filosofia practica, és normativa

La concepcié de I’etica que desenvo-
luparem a continuacid, com a «ciéncia
filosdfica de la moral», és normativa;
ho és perque ens indica queé és el que
segons la llei de la rad (és a dir, a priori)
ha de fer-se a fi que tots configurem
una tnica realitat, una tnica voluntat.
Segons Ivaldo, 'imperatiu racional-mo-
ral posseeix forga perqueé:
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a) té un nexe estret amb 'esfera em-
piria;

b) fa tis de conceptes generals prac-
tics;

¢) és doctrina del deure incondicio-
nat, tot i esdevenir subordinadament
teoria dels valors 1 dels imperatius.

2. La deduccié del principi de la moralitar

Corregint Jacobi, Fichte assenyala
que el principi moral de I’¢tica trans-
cendental no és el de la concordanca de
’home amb si mateix —tot i que I’etica
transcendental del periode de Jena tin-
gui, com hem vist, una inflexié antro-
pocentrica—, siné el principi de la uni-
ficacié de la llibertat amb la llei moral.

A continuacid, Ivaldo assenyala el
caracter de la deduccié que Fichte fa
del principi moral. El que es tracta de
deduir és I’exercici autonom de la mo-
ralitat tal i com es déna en la vida. Se-
gons Fichte, podem estar segurs que
’home té una «natura moral i &tica», a
partir del fet de la consciencia que hi ha
un impuls a actuar segons un haver-de-
ser independent del calcul de resultats.
Aixd és el que anomenem fenomen
moral. Tot i que el fenomen moral no
es pot deduir, d’ell és possible un co-
neixement, que la consciéncia filosofica
pot assolir. tot investigant geneticament
com s’ha arribat a tal posicié de cons-
ciencia. Investigar-la geneticament vol
dir accedir de manera critica i reflexiva
al seu principi, que és el principi de la
moralitat. En aquest sentit, Fichte no
cau ni en la fal'lacia naturalista (posar
com a principi de la moralitat un fet de
consciencia amb el qual ens afirmariem
vitalment) ni en la fal-licia formalista
(voler ampliar per mitja del pensament
logic els objectes de la consciencia es-
pontania). Fichte investigara a conti-
nuacié la genesi del principi de la mo-
ralitat i el dret de la seva aplicacid, tot
utilitzant els principis constitutius de la
reflexié elaborada en la doctrina de la
ciencia per a justificar i corregir la pre-
tensié de validesa del sentiment moral.
Letica transcendental es conformara,
aixi, com a «teoria de la consciéncia de
la nostra natura moral en general>».
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Tres sén els passos de la deduccié
del principi de la moralitat:

1) En observar-se a si mateix, el jo
descobreix el seu caracter propi, que és
el d’ésser una activitat que retorna a si
mateixa. L nica activitat que retorna a
si mateixa en la consciéncia és el voler.
Per aix0, el jo es copsa originariament
com a volent. Si s’abstreu la correlacié
a allo que el jo vol, pot mostrar-se
I’esséncia de la voluntat, que és «ten-
déencia absoluta a l’espontaneitat per
’espontaneitat mateixa», en altres pa-
raules, pura autodeterminacié.

2) El segon pas fa conscient per
mitja de la reflexi6 la tendencia a l'au-
todeterminacié. D’aqui neix la concep-
cié de la llibertat com a «facultat d’una
causalitat mitjancant el pur concepte».

3) En el tercer pas correspon al filo-
sof de veure que el pensament només és
lliure com a consciéncia de la llei de
’autonomia. Si el jo de la consciencia és
autonom, aleshores també és responsa-
ble de la manera com disposa de si ma-
teix. Per tant, el concepte d’autonomia
és condici6 a priori de la moralitat.

3. Aplicacié del principi de la moralitat

Fichte vol legitimar la pretensié mo-
ral de determinar el mén. Per aixo, te-
matitzara la dialéctica entre la llibertat 1
el mén efectiu, tot justificant I'intent de
la voluntat de posar-se com a causa real
d’un mén en el qual pot concretar-se
I'imperatiu moral. D’aquesta manera, es
marquen tres moments diferents en rela-
cié a la realitzacié moral del mén: en
primer lloc, el moment en que es deter-
minen quines sén les condicions indis-
pensables a fi de poder aplicar el principi
de la moralitat; en segon lloc, el moment
en queé s’analitza la possibilitat d’aplica-
ci6 de ’accié moral en el mén (moment
d’aplicabilitat desplegat amb una sintesi
quintuple); en tercer lloc, s’atendra el
moment de la realitzacié d’aquesta apli-
cacié segons regles racionals (moment
de P'aplicaci6 sistematica). Ivaldo recor-
rerd aquests tres moments que justifi-
quen la interpretaci6 de Ietica fichteana
com una etica concreta.



3.1. Condicions de Iaplicacié del prin-
cipi de la moralitat

Primerament, Ivaldo repassa les
condicions de I’aplicacié del principi de
la moralitat. Es mostrara aqui que la
consciencia practica de la llibertat té
una dimensié teleologica: séc lliure
quan el concepte —de finalitat— de-
termina configurativament I’ésser. Per
aixd és tan important atendre al con-
cepte de finalitat.

El concepte té realitat o és aplicable
quan articula el nostre actuar racional,
tot objectivant el mén en la consciencia
com a mén per a nosaltres. En particu-
lar, el concepte de la moralitat no es re-
fereix al que és, siné a allo que ha de
ser: el seu objecte és una idea. Al seu
torn, la idea és un concepte infinit que
no té només un paper regulatiu per a la
construccié sistematica de la doctrina
de la ciéncia. Per a Fichte, la idea ofe-
reix un coneixement sobre la relacié de
la realitat amb la rad practica. Per tant,
aplicar el principi de la moralitat signi-
fica realitzar la idea de la rad en el mén
contingent.

Aquest mén contingent ofereix unes
possibilitats d’accié determinades, en
relacié amb les quals la llibertat escull
els seus propis fins. Aixd vol dir que la
llibertat també és «principi teorétic de
determinacié del nostre mén» (SLIS,
GA, 1, 5, 77), perqué pot modificar la
natura amb Dexercici practic que ella fa
possible. Aixi, per exemple, el concepte
de llibertat em déna la representacié de
I’home com a ésser lliure: en aquest cas
tenim coneixement d’un objecte del
mén, ’home, que es manifesta com a
quelcom més que mera natura.

3.2. Moment d’aplicabilitat del principi
moral

Ivaldo ressegueix les cinc proposi-
cions de la sintesi quintuple amb que
Fichte recull el moment d’aplicabilitat
del principi moral:

1.% proposicié: ’ésser racional no pot
atribuir-se cap poder (cap facultat de
decisi6 eficag) sense pensar alhora algu-

na cosa fora d’ell cap a la qual s’adreci
el seu poder.

2. prop.: I’ésser racional no pot atri-
buir-se llibertat sense exercitar-la efec-
tivament.

3.7 prop.: I'ésser racional no trobara
en si mateix cap aplicacié de la llibertat
sense atribuir-se causalitat efectiva fora
seu. La consciéncia de la llibertat no és
possible sense que el jo es trobi amb re-
sistencies. La rad ens impulsa a superar
aquests limits de la nostra accié en mo-
viments progressius que oferiran dife-
rents concrecions de la consciencia.

4. prop.: I'ésser racional no pot atri-
buir-se cap causalitat sense determinar-
la mitjancant el propi concepte. Allo
que limita la nostra causalitat real és el
temps i espai. Ara bé, temps 1 espai
ens limiten perd no predeterminen la
nostra accio.

5.9 prop.: I'ésser racional no pot atri-
buir-se causalitat sense pressuposar una
certa causalitat en els objectes mateixos.
En aquesta part, Fichte desenvolupa la
doctrina de impuls com a doctrina de
les disposicions originaries del jo vo-
lent que li permeten la seva interaccié
amb el mén. Fichte presenta la seva
doctrina de 'impuls com la natura pro-
pia del jo, per la qual cosa fins i tot ofe-
reix elements per a una antropologia
transcendental que supera el risc del
formalisme. «El fonament de la conne-
xi6 dels fendmens amb el nostre voler
(aix0 és, I'actuar real) és la connexi6 del
nostre voler (deliberatiu) amb la nostra
natura (impuls originari del jo).» (SL98,
GA, 1,5, 81-2).

La constitucié objectiva del jo no és
un ésser com passa amb les coses, siné
que la «forga interior de la natura» del
jo és 'impuls. Limpuls es manifesta es-
pontaniament com a «sensacié d’una
necessitat», és a dir, com un anhel.
Com a continuacié aclareix Ivaldo, la
satisfaccié d’aquest desig no és un pro-
cediment mecanic, siné mediat per la
llibertat. La reflexié lliure elabora el
sentiment de necessitat, tot indicant el
concepte de fi que pot satisfer 'impuls,
que conseglientment es determina com
a accié efectiva. Aixi, el jo haura arribat
a la consciéncia de si mateix a partir
d’aquella crida a determinar-se. Preci-

295



sament ’autodeterminacié é el con-
cepte mitjancant el qual pot pensar-se
I'impuls. Com a autodeterminacié, 'im-
puls és intermediari entre el mecanisme
natural i la llibertat, la qual cosa el fa
tan necessari per a explicar la causalitat
de la llibertat en la natura.

(Limpuls natural) Aquesta causali-
tat especifica es mostra ja en I'impuls
natural, que és formatiu, tendéncia a
organtizar i recollir en si I’ésser. L'im-
puls natural es manifesta quan la refle-
xi6 espontania troba la resisténcia i
’objectiva.

(L'impuls natural + Pimpuls a Panto-
nomia = impuls moral) Ara bé, si en la
trobada amb la resistencia, la reflexié es
fixa en si mateixa, aleshores s’esdevé
I'impuls a autonomia. Iimpuls natu-
ral unificat amb I'impuls a Pautonomia
configura I'impuls moral. L’impuls mo-
ral é Desfor¢ a integrar progressiva-
ment 'impuls natural, aixd és, la vida i
el desig, en la idea de la raé. Per tant,
I'impuls moral treballa per tal que el fi
de la voluntat es realitzi en la realitat,
tot elaborant amb la intel-ligéncia un
concepte per a la tendéncia moral.
Aquest concepte no és altre que I'impe-
ratiu categoric.

En seguir I'imperatiu categoric, el jo
realitza lliurement la seva destinacié
etica, que no és altra que la llibertat
plena de I’ésser racional finit. Aquest
esforg és el que esdevé, per a Fichte,
contingut de Ja moralitat. La reflexi6
lliure sera I’encarregada de concretar el
contingut moral (I’esfor¢ a realitzar en
el mén I'imperatiu categoric) en ideals,
valors especifics 1 a accions correspo-
nents. Aquestes Ultimes sén aproxima-
cions a la plenitud racional, que es pre-
senta com una tasca sempre oberta per
poder confegir una historia de la lliber-
tat. La historia de la llibertat es concre-
tara, com veurem, en diferents figures
de la llibertat, que segueixen un desen-
volupament 1 una concrecié progres-
sius. Per tant, no es tracta aqui d’una
mala infinitud, com retreia Hegel a I’¢-
tica fichteana, que és ben concreta.
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3.3. Laplicacié sistematica del principi
de la moralitat

En el moment de la realitzacié regu-
lada de P’aplicacié, Fichte se centra en
dos punts:

a) Laccio segons la consciencia mo-
ral. Aqui Fichte posa I"accent en el pa-
per de la voluntat lliure i de la convic-
ci6 per fer una fenomenologia de la
vida moral en la qual també s’hi trac-
tara el mal com a principi antitetic de
I’acci6 moral.

b) El contingut de la moralitat: doc-
trina dels deures morals.

Atenguem ara a cadascun d’aquests
dos punts.

3.3.1. L’accié segons la consciencia mo-
ral (etica de la consciencia)

3.3.1.1. La llibertat de la voluntat

La moralitat només és pensable des
de la llibertat del voler. Latribucié de
responsabilitat moral depén precisa-
ment que admetem la llibertat de la
voluntat. Fichte lluita repetidament
contra el fatalisme intel-ligible, que no
reconeix la voluntat com a autodeter-
minacié espontania i conscient inde-
pendent de la seérie natural. La llibertat
de la voluntat no es troba dins de I’en-
cadenament causal, siné que és iniciati-
va i decisié. La voluntat és la facultat de
decidir-se entre diverses possibilitats
que troben en ella mateixa la raé sufi-
cient del seu realitzar-se. Per aixo, la
voluntat és lliure tant en sentit formal
—perque la voluntat és facultat de deci-
s16, de lliure albir—, com en sentit ma-
terial —perque el jo, quan vol, es pro-
posa objectes de volicié, aixd és, escull
fins—.

3.3.1.2. La conviccié moral

En escollir fins, l¢tica de Fichte
apella a la consciéncia a fi de no guiar-
se per avantatges o utilitats, siné acon-
seguint un convenciment d’alld que és
el propi deure. Per aixd, Ivaldo també
anomena l’¢tica de Fichte ‘¢tica de la
conviccié’. Com s’arriba a la conviccié
que hom actua correctament? El judici



reflexionant és el que ha de comprovar
que la conviccié sigui coherent amb
Ihoritzé que planteja la llei moral. En
aquest sentit, ’etica fichteana concep
la llei moral com a formal, perque és
«fonament i principi d’un desenvolupa-
ment coherent 1 no ‘mecanic’ de deter-
minacions materials (imperatius 1 deu-
res)» (p. 196). En certa manera, per
tant, la llei moral també és, pero, mate-
rial (d’acord amb la formulacié d’una
&tica concreta com la fichteana) perque
inclou un material 4 priori que el judici
reflexionant s’encarrega d’especificar,
garantint, contra tot dogmatisme etic,
que no seguim la norma cegament, sind
amb llibertat 1 consciencia.

Després d’aquestes deliberacions, el
sentiment de certesa ens déna la garan-
tia que el judici etic és vertader. «La
certesa moral és la percepcib... de I’e-
vidéncia del deure en una situacié espe-
cifica» (p. 197). La consciéncia moral
ratificara la tasca del judici, tot reconei-
xent que la determinaci6 del sentiment
moral que ell ha elaborat és deure.

3.3.1.3. Fenomenologia de la vida moral

La ra6, manifestada com a llei mo-
ral, és el principi i la idea normativa
que msplra el jo en la seva accié. El jo
s’adreca lliurement a aquest ideal i, en
fer aix0, construeix un cami que Fichte
defineix com a historia de la llibertat,
tal com avancavem abans. Segons Ival-
do, Fichte elaborara «una fenomenolo-
gia de les figures essencials» que mani-
festen un desenvolupament moral. Com
que aquest desenvolupament no és ne-
cessari, sin6 que esta lligat a la Iliure ac-
tuacié del subjecte moral, Fichte consi-
dera també la possibilitat de la caiguda,
del mal.

La historia de la llibertat representa
tres figures fonamentals de la moralitat
que s’interrelacionen 1 que poden re-
cérrer tant la vida de l'individu com
I’etica collectiva.

1.% La consciencia immediata de
Pimpuls natural. El jo volent, en tro-
bar-se amb resistencies, reforca la seva
tendeéncia a I'autoconservacid; és cridat
a adonar-se d’aquest fet (primer nivell
de reflexié) gracies al requeriment d’u-

na altra intelligéncia. Adquireixo una
identitat, perd els trets que la definei-
xen encara s6n només empirics. Per
aix0, és una figura insuficient, malgrat
que albira ja la moralitat.

2.% La consciencia immediata calcu-
ladora de I'impuls natural. En aquest
segon nivell de reflexid, ’home és for-
malment lliure (veu que la instancia de
la raé ha de realitzar-se), perd no mate-
rialment lliure (perque pot fallar a I’ho-
ra de constituir la llibertat). En aquesta
figura, ’home pren la felicitat com a
maxima. En principi, el fet de buscar la
felicitat com a autorrealitzacié anuncia
la constitucié racional-moral de I’ho-
me; ara bé, erigida com a principi
suprem de l'actuar, la felicitat esdevé
antimoral. Aixd serveix a Ivaldo per a
afirmar que Fichte no critica la felicitat
en general, contra els que volen radica-
litzar aquest vessant de I'autor fent-lo
més rigorista que el propi Kant.

3.% La consciencia de Uimpuls a Paun-
todeterminacié. En aquest punt, hi ha el
perill que una consciéncia fal-lag pensi
que la tendéncia racional a I'autonomia
pot deslligar-se de la tendencia a la 1li-
bertat moral. Ivaldo veu aqui una con-
cessi6 de Fichte a la critica de Rousseau
1 de Jacobi al poder de la reflexid, pero
Fichte mai no arriba com aquells a des-
lligar el pensament del factor practico-
moral, per la qual cosa la consciencia
fallag de qué parlem no és autentic
pensament com no és auténtica morali-
tat. Ben al contrari, aquesta figura és el
mal: és la voluntat empirica absolutit-
zada com a voluntat de domini, que
déna lloc a un messianisme pervers.

Per deslliurar-se d’aquest mal, cal un
nou acte de lliure reflexié pel qual I'ho-
me prengui consciéncia real de la llei
moral; el jo mai no pot abaixar la guar-
dia i sempre ha de mantenir aquesta
atencid reflexiva. Perd un cop ’home té
consciencia del deure és impossible que
voluntariament el rebutgi, perque la
consciéncia moral és intrinsecament
conseqiient: pel principi de no-contra-
dicci6 1 perque la llibertat, que també és
facultat de la decisi6 reflexwa, sempre
corroborara la llei moral. Ivaldo reco-
neix un limit intel-lectualista en aquesta
posici6 fichteana.
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3.3.1.4. El mal com a for¢a d’inércia

Ivaldo fa tot un excurs sobre el pro-
blema del mal en ’etica fichteana, que
considera en aquest punt deficient res-
pecte al tractament que en fa Kant. Se-
gons Ivaldo, Fichte distingeix entre el
fonament del mal moral (das Bése), que
rau en la llibertat, i la forca maligna
(das Ubel), que Fichte descriu com a
forca d’inércia. La inércia en ’home es
manifesta com la mandra que interfe-
reix en ’exercici de la llibertat per a
realitzar la idea de la rad. Fichte pren la
nocié d’inercia de la seva concepcié de
la natura, que inicialment és determina-
da com a ésser quiet per aplicacié de la
categoria de substancia, tot 1 que el
judici reflexionant li transfereix un
«quantum» d’activitat. Aquest «quan-
tum» d’activitat que el jo transfereix a
la natura és la forga que exerceix la na-
tura a fi de romandre en el seu ésser.
Com que ’home també és natura, pot
caracteritzar-lo la mateixa forca de la
inércia que hi ha en la natura. Per Ival-
do, la possibilitat que I’home pugui de-
terminar-se com la natura és problema-
tica en el context d’aquesta filosofia de
la llibertat.

3.3.2. El contingut de la moralitat (doc-
trina dels deures morals)

Tractem ara el segon moment en qué
es realitza racionalment I’aplicacié del
principi de la moralitat. Migjancant I’a-
tencié reflexiva al dinamisme de la
consciéncia moral, emergeix el coneixe-
ment del propi deure. Els deures sén el
material etic a priori de la llei moral.
Fichte distingeix dos nivells en els deu-
res: (1) els imperatius primaris i (2) els
deures materials.

3.3.2.1. Imperatius primaris

Els imperatius primaris sén les
exigéncies fonamentals que el jo ha de
considerar en el seu aproximar-se étic al
fi moral, que és la vida racional plena.

4) Si analitzem la tendéncia a la ra-
cionalitat del jo des de la categoria de la
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causalitat, obtenim que el jo té un deure
vers el propi cos com a mitja de I'actuar.

b) Si analitzem la tendéncia a la ra-
cionalitat del jo des de la categoria de
substancialitat, apareix la intel-ligéncia
com a vehicle de la llet moral. Hem
d’aspirar al maxim coneixement possi-
ble com a reforc de I’accié moral.

) Prenem ara la categoria de reci-
procitat: arribo a tenir consciencia de
mi mateix perqué un altre m’ha recone-
gut com a ésser lliure. Laltre em reque-
reix i en aixd jo m’adono que aquell re-
queriment manifesta una presencia
semblant a aquella que jo mateix intuei-
x0 en mi mateix (una llibertat). La in-
fluencia dels altres determina la meva
individualitat. Aqui troba Ivaldo una
justificaci6 transcendental de la pluri-
subjectivitat: diferents individualitats in-
teractuen com a part de la raé mateixa.

3.3.2.2. Imperatius materials

En aquesta interaccid, el jo ha d’ob-
servar aquests tres imperatius materials:

a) No impedir la llibertat de Ialtre,
perqué gracies a ella 'altre em mostra
I’exigencia real de ser autonom;

b) Considerar 'altre com un ésser
autonom;

¢) No usar l'altre com a mitja per al
propi fi.

4. Conclusio a [ética transcendental:
Petica comunitaria

Segons Ivaldo, aqui hi ha els princi-
pis germinals d’una ética comunitaria
en sentit transcendental, que significa
respecte per la llibertat i la dignitat de
Ialtre, aixi com la cooperacié per a la
realitzacié de la raé.

Perd sorgeix una antindmia entre les
dues crides que ens fa la llei moral: a)
una, a aproximar-nos al fi moral elabo-
rant tota ’esfera de les resistencies se-
gons el deure i b) una altra, a acceptar
que no tota aquesta esfera esta a la me-
va disposicié. L'antindmia es desfara si
reconeixem que [lalliberament d’un
mateix ha de coincidir amb el de tots
els altres.



4.1. Església

El fi final comu és I’autonomia de la
raé en general, per la qual cosa hi ha
d’haver una relativitzacié etica de la
propia persona i 'exigéncia que tot in-
dividu segueixi el fi de la raé. En aquest
sentit, Fichte reelaboraria I'imperatiu
kantia dient que «cadasct és un fi en
tant que és mitja per a realitzar la rad».
Per aix0, cal arribar a una conviccid
prictica comuna sobre el deure moral,
conviccié que configurara un ésser co-
m etic, Església.

4.2. Estat

El mén és un bé comt que no ha de
ser format només per mi, sind per tots,
de manera que caldrd un acord per a
respectar els drets de cadascun dels
protagonistes en la realitzacié de I'ideal
moral. El contracte estatal és el resultat.
Pero la llei juridica, que ha estat dedui-
da autdnomament respecte a la llei mo-
ral, rep d’aquesta la seva sanci6. Cal la
pervivencia de la moralitat social 1 indi-
vidual, un ‘ethos’ positiu, com a vigilant
de la concrecié historica del pacte, que
ha d’aspirar a construir les condicions
sociojuridiques idonies per a realitzar
la comunitat dels éssers lliures. Ara bé,
Fichte sosté que moralment I'individu
no pot sabotejar cap estat, siné que ha
d’esperar que la conviccié comuna
també es faci ressd del seu parer: la cre-
enca en la perfectibilitat de I’lhome no
tan sols permet el reforcament de la llei
moral, siné també la millor convivencia
dels homes sota dret.

4.3. El public il-lustrat

Tanmateix, com que la meva obliga-
ci6 moral és realitzar la rad, he d’inten-
tar tenir una influéncia en Daltre, tot
apellant a la seva reflexi6 i la seva lli-
bertat a través del dialeg. Aquest és del
tot fluid entre homes instruits, 1’ano-
menat ptiblic il-lustrat, enmig del qual
el Jo pot ser tan lliure com ho és davant
seu mateix 1 criticar, si cal, qualsevol
institucio, sigui església o estat.

4.4, Dacompliment de l'ideal moral
com a manifestacié de Déu

Ara bé, si el fi final es realitzés ple-
nament, fins 1 tot serien accessories les
distincions entre public il-lustrat i no
il-lustrat, Església i Estat: hi hauria
acord entre tots sobre alld purament
racional. Per aixo, Ivaldo denomina la
radé com a «subjectivitat superior», que
no «absoluta», perqueé la raé només és
manifestacié ideal de ’absolut, Déu. El
punt de vista divi «és aquell punt en
que la consciéncia de tots els éssers ra-
cionals, com a objecte, és recollida en
unitat» i aixd estd més enlla de tota
consciencia individual. Per la via ética,
que demana com a postulat que la na-
tura s’adequi per una llei suprasensible
a la finalitat de la moral, podem tenir,
doncs, una idea de Déu.

IV. ETICA SUPERIOR

La quarta part es dedica a introduir
la perspectiva etica superior desenvolu-
pada als anys de Berlin. La descripcié
de I’ztica superior conclou amb una fe-
nomenologia de la personalitat moral,
que s’ha d’entendre en el context de la
filosofia primera (doctrina de la ciencia
superior) i en el context d’una fenome-
nologia de la vida espiritual. Ivaldo co-
menca amb un capitol introductori de-
dicat a la genesi del pensament de
I’gpoca berlinesa, en la qual es mostra el
debat filosdfic que Fichte mantingué
amb contemporanis seus com Jacobi,
Reinhold i Schelling, aixi com ’expe-
riéncia espiritual 1 historica de Fichte.

1. Genesi de la nova filosofia

En la carta a Schelling, de 31 de maig
de 1801, Fichte diu que encara falta a la
Doctrina de la Ciéncia la sintesi supre-
ma: la raé una i maltiple, com a mén
suprasensible intersubjectiu, en la seva
relacié6 de manifestacié de I'absolut.
Amb aquesta sintesi, s’expressaria la fi-
losofia primera o doctrina superior, on
el desenvolupament de Itica, en que
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Ivaldo ’anomena analogament «I’&tica
superior», sera determinant.

La motivacié d’aquest esforc de ree-
laboraci6 cal buscar-lo en (a) el dialeg
respecte a altres interlocutors filosofics
1(b) en la propia experiéncia espiritual i
historica de Fichte.

(a) Els interlocutors de Fichte: son,
en primer lloc, Jacobi, que acusa al sis-
tema racional fichtea de nihilista, ja que
entrona el jo 1 oblida I’ésser que només
pot sentir-se vitalment en la relacié de
I’home amb Déu. Contrariament, Fichte
no optara pel sentiment irracional, sind
per una radicalitzacié de la reflexi6é que
entendra com a reconeixement del veri-
table absolut en el propi pensament. En
segon lloc, Fichte s’oposa al realisme
superior de Bardili i Reinhold, que par-
teix del pensament pur com a criteri de
veritat real 1 no formal; és el pensament
de Déu en ’home. La resposta de Fich-
te al realisme superior és que no ha jus-
tificat epistemologicament el seu accés
al pensament divi. En tercer lloc, I'idea-
lisme superior de Schelling critica Fich-
te pel fet que es queda en el condicionat
(jo subjectiu) i no s’eleva a ’absolut, al
qual Fichte respon que objectiva la raé
en no distingir-la de ’absolut.

(b) Experiéncia espiritual: Fichte es
planteja el problema religiés de com es-
tablir la relacié i la distincié entre Déu
(Pabsolut) i el jo absolut (la raé). El lli-
gam es manifesta en la certesa de la fe
religiosa a partir de la dimensié practi-
ca. ’absolut no és un objecte ideal, si-
né la inclusié originaria en relacié amb
la qual la rad es configura a si mateixa i
configura tot el seu mén ideal ("orde-
nacié del mén moral com a preséncia
de I’absolut). El revers vital de la certe-
sa religiosa és I'amor, que porta a la re-
flexié. En la reflexi, amor s’explicita
com a amor a 'absolut en la forma del
pensament. Com a conclusié, Ivaldo
assenyala que ’&tica superior s’enfronta
al formalisme etic de Forberg i a tot
kantisme debil: hi ha un contingut po-
sitiu expressat en el Sollen, el bé, que
s’entendra com a idea divina.

Context historic: es caracteritza per
la fi del Sacre Imperi Roma de la nacié
alemanya. Aixd despertara en Fichte
Pinterés per una determinacié positiva
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de la historia en base als principis
transcendentals, consistent en la diluci-
dacié de ’horitz6 historic de la concre-
ci6 de Ietica.

2. La filosofia primera

La doctrina de la ciéncia superior re-
condueix el principi de I’etica superior
com a manifestacid (existencia, Daseyn)
de I'absolut.

La rad és veritat en tant que és ma-
nifestaci6 de I’absolut (el vertader), que
és vida i ésser. En P"autoclarificacié trans-
cendental de la rad, aquesta es veu
constituida essencialment com a relacié
i troba aqui el seu limit: és reflexivitat i
no, vida; figura 1 no, ésser. El caracter
relacional i reflexiu es troba en la seva
estructura subjectiva-objectiva: la seva
veritat com a imatge de I'u absolut se
situa, té lloc en la sintesi completa sub-
jectiva-objectiva.

El concepte viu de P’ésser pur es des-
cobreix en la intel-leccié de la llei moral
1, per tant, també en la llibertat moral.
Amb la llei moral entra en el saber el
sentiment d’un absolut, un saber que
sap simplement de la seva validesa. Hi
ha una evidéncia categorica: I’evidéncia
d’una llibertat, la llibertat moral.

Désser propi del saber estd format
per distincions i relacions enunciatives.
El seu lloc essencial és el punt genetic
d’unificacié entre la unitat absoluta i
’esfera de les distincions enunciatives.
El saber «és» en tant que s’afirma com
a saber i es nega com un no-res d’abso-
lut. Només és relacié amb I’absolut o
ésser pur, essencialment imatge. El punt
genetic del saber absolut és l'oscil-lar
entre la seva comprensié com a imatge i
la seva negacié de ser absolut (el que
Fichte caracteritza com a posicié del
concepte que ha de ser negat a conti-
nuaci6). La negacié jacobiana de la raé
com a ésser —ja que ’ésser és ’abso-
lut— es resol en el seu reconeixement a
un nivell superior quan sap que és no-
més en la mesura que és imatge de I’ab-
solut.

Dapertura de la rad a I’ésser ve do-
nada per un ‘Sollen’ originari categdric.
Aquesta és la rad dltima per qué hagi



de ser una imatge de ’absolut: la raé és
originariament exigeéncia de relacid vers
un absolut sense el qual no seria res.
Aquesta apertura ve, doncs, regida per
un acte d’humilitat etica. La rad es re-
coneix com a no-res davant ’absolut,
que és la totalitat de I’ésser. La pregun-
ta per la relacié 1 I’absolut no és respos-
ta per un saber de l'autoconstitucié di-
vina (Spinoza o Hegel), siné que es
queda en la reflexi6 radical del que vul-

gui dir ser essencialment imatge. Es una
doctrina que vol desvetllar el sentit
d’alld que es manifesta i que entén la
manifestacié, com deéiem, com una exi-
géncia racional absoluta. Aquesta és la
teleologia definitoria del saber sobre la
qual reflexiona la doctrina de la ciéncia.

Dexigéncia racional, el ‘Sollen’ de
'imperatiu categoric és la guia i la nor-
ma de la reflexié que cerca la veritat en
ella mateixa. Marca el sentit de la mani-
festacié reflexiva que mostra el mén
sensible com a context factic d’actuacié
racional. El mén és a fi que la llei moral
triomfi en ell; i la llei moral triomfa en
ell a fi que Déu sigui reconegut.

En I'tltim nivell de concrecid, el jo
es constitueix a partir del ‘Sollen’ per la
tendéncia a la realitzacié positiva de la
raé (exigencia moral dirigida vers I’és-
ser). Tot jo individual és una perspecti-
va particular de la rad. La rad és, per
aixd, intrinsecament relacional en un
nou sentit: el de relacié intersubjectiva
dels jos. La imatge de Déu, que és la
rad total, s’entén, per aquest motiu,
com a comunitat racional dels indivi-
dus. Comunitat racional vol dir comu-
nitat d’éssers lliures-racionals sota lleis
morals (la llibertat). Aixo és el que vol
dir que Déu sigui visible en la forma de
a llibertat.

Pot resumir-se que el tractament de
Ietica superior cercard una sintesi entre
el principi de la teonomia i el principi
de 'autonomia de la llibertat.

3. Fenomenologia de la vida espiritual

Les concentracions especifiques en
la vida espiritual de la relacié entre la
consciencia lliure o rad i I'ésser-vida o
absolut son les diferents figures-objecte

de la reflexié filosofica. El que lliga en-
tre si les cinc figures que es deriven de
la relacié de la consciéncia amb I’abso-
lut és I’afecte fonamental o amor per
’ésser. Lamor és Pafecte per I’ésser i
podem dir que és ell qui s’expressa de
diversa manera en les cinc figures, des
de I’amor per ’ésser sensible o plaer de
la perspectiva natural fins I'amor al
Déu, que és veritat absoluta que ens
descobreix el nivell de la reflexid cienti-
ficofilosdfica superior. A I’ambit de I’e-
tica pertanyen la segona i la tercera fi-
gura.

La dimensié ética s’articula en a)
moralitat inferior (I’afecte a la llei for-
mal juridicomoral) 1 5) moralitat supe-
rior (la llei moral com a espontaneitat
creativa).

a) En la moralitat inferior, ’afecte té
la forma de Pamor per la llei que limita
les accions en el mén sensible per per-
metre 1’ordenacié juridica de les lli-
bertats. La llei té un aspecte negatiu i
formal, i es manté un cert egoisme: la
recerca de seguretat vers els altres, sen-
se voler dissoldre’s en un tot intersub-
jectiu. La llei té una funcié merament
ordenadora.

b) En la moralitat superior, el sub-
jecte fa un acte superior de rebuig a I’a-
mor propi (Selbstliebe). Aquest acte és
un aprofundiment en el sentit de la
propia autonomia. Es comprén I'auto-
nomia com un donar-se a si mateix una
llei que dirigeix I'accié vers un projec-
te mtersub]ecmu i real per ella exigit.
Aquesta ex1genc1a es reconeix com un
manament de la voluntat eterna, amb la
qual la voluntat individual ha d’identi-
ficar-se lliurement. Es per aixd un acte
de radical humilitat i negaci6 de si ma-
teix per reconeixer el bé. En aquest acte
se’ns fa clar el sentit del nostre voler. La
llei de la propia llibertat és una llei es-
pontaniament creadora, que estableix
efectivament la idea qualitativa i real, la
idea divina. Es la idea d’un pensament
autonom i vivent que anima la materia.
Viure en aquesta idea vol dir ser crea-
dor d’obres substantives: obres belles,
la fundacié d’estats, la redaccié de le-
gislacions...La creacié no es fa a partir
del no res siné que és més bé co-creacié
o con-crecid. La seva guia en I'apertura
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de laraé a la idea divina és la inspiraci6
en la idea, inspiracié que dirigeix la re-
flexié sobre la lactivitat practica. Ara
bé, la idea divina no és més que el prin-
cipi positiu del deure, vist en la reflexié
com a idea qualitativa o valor. Aquesta
idea o valor déna sentit a les prescrip-
cions que ja es trobaven en la llei orde-
nadora, elevant-les a aquest nivell supe-
rior de comprensid. S’obre un univers
infinit de relacions i actuacions morals.
Si segons el nivell de la moral inferior
’home ha de viure amb els altres en un
ordre de llibertat, el nivell superior ex-
pressa |’exigéncia que es doni la maxi-
ma expressié a la idea del moralment
bo, tot creant obres positives en el
mén, que edifiquin la humanitat comu-
na en l'actuacié vers la seva destinacié
infinita. Aquest segon nivell també ne-
cessita del primer: cap creacié no té
sentit al marge de la justicia.

4. Fenomenologia de la personalitar moral

Ara ja pot caracteritzar-se adequa-
dament el subjecte moral. La fenome-
nologia és ara una descripcié genética
del jo. Aquest ha de manifestar-se com
a vida del concepte absolut (el deure ra-
cional i qualitatiu, la idea). Per fer-ho,
ha de ser jo vertader, personalitat mo-
ral. El deure és pel jo alld que ha de fer:
un conjunt de deures. Per aix0, a la part
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fenomenologica ’etica conté una doc-
trina dels deures i també, els criteris per
definir que és un deure.

La immoralitat del jo és la falsa au-
tonomia (I’egoisme o amor propi), no
recondixer-se com a manifestacié de la
idea divina o idea etica positiva. El sub-
jecte es vol com un ésser a part de ’és-
ser-bé.

La voluntat moral és fenomenologi-
cament descrita per dos criteris fona-
mentals: )

a) Un criteri formal. Es aquella vo-
luntat que vol el concepte originari, el
bé, al marge de les figures que prengui
la relacié racional en l'esquema del
temps. Es la construcci6 de tota tempo-
ralitat des del concepte.

b) Un criteri qualitativoformal. La
voluntat moral vol la moralitat de tots
els éssers racionals. Entén que la vida
del concepte ha de ser la vida de tots els
subjectes, és totalitat.

La personalitat moral té quatre trets
derivats d’aquests criteris:

1. Lautodissolucié de I'egoisme en
el deure positiu que és I’ésser-bé.

2. D’amor universal a I’home.

3. La veracitat 1 transparéncia, com
a condicié de la tasca comuna.

4. La simplicitat o la falta de calcul:
L’actuaci6 és exclusivament dirigida per
la llum que hi ha en la consciéncia.
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