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NoTa EbiTORIAL

Alfred Badia i Gabarré (Barcelona, 1912-1994), Creu de Sant Jordi
1993 de la Generalitat de Catalunya, va ser traductor, assagistai escrip-
tor. Abans de ser cridat al Departament de Filologia Hispanica de la Uni-
versitat Autonoma de Barcelona per ensenyar-hi Llengua Catalana
(1970-1977), havia estat professor a |’ ensenyament secundari en el sec-
tor privat. El 1948 esvallicenciar en Filosofia per la Universitat de Bar-
celona amb Pere Font i Puig i Tomas Carreras Artau. La formacio
lingliisticai literaria, al marge de la que proporcionava el grau de batxi-
[ler, I"havia adquirida de forma autodidacta, si descomptem el curs de
gramatica normativa amb Pompeu Fabra de I’any 1937. El llegat més
conegut d’ Alfred Badia son les seves traduccions po€tiques de composi-
cions de trobadors (1982, 1988, amb reedicions) i d Els sonets a Orfeu
de Rainer M. Rilke (1979). Com a escriptor va cultivar el teatrei, sobre-
tot, lapoesia (Preso de cendra, 1976, Adéseral’alba, 1990, i tresreculls
més). Interessat per totselsfenomensliterarisi culturals quel’ envoltaven,
vaexpressar les seves opinions en articles de diari (especialment al Diari
de Barcelona i al’ Avui dels anys vuitantai noranta). Per a més informa-
Ci6: <alfredbadia.net>.

El seu pensament original es pot rastrejar a Ilibre miscel-lani Critica,
somni, projecte, recerca (1988). Les pagines que va dedicar ala historia
del pensament catala i a |I’obra d’autors literaris del segle xx son fruit
d’encarrecs editorials. La contribucié «L’home real o la veritat jo-cos»,
apareguda a I’ Anuari de la Societat Catalana de Filosofia de I’ Institut
d’ Estudis Catalans del 1994, ésla primeraexposicio sostinguda dels punts
de vista filosofics d’ Alfred Badia. Aquesta publicaci6 va estimular lare-
daccio6 d’un eshds complet i articulat d’ aquests punts de vista: La certesa
i I'ideal, que I’autor havia titulat Una filosofia sense prejudicis. Assaig
personal i transferible. Heus aci com ell mateix en defineix la naturalesa
i elsobjectius: «D’unabanda, lamevafilosofia és estrictament fruit d’ una
elaboracio personal i no aspira ni pot aspirar a representar cap escola.
Pero, d’altra banda, havent de ser la filosofia una activitat cognoscitiva
de caracter universal, és a dir, el pensament de la humanitat mateixa per
mediacio de tots els seus representants idonis units per consens, lameva
filosofia continua essent una aportacio estrictament personal que li toca
oferir-se a la consideracié de tot possible lector, com a aspirant a la
universalitat dita. Es unafilosofia meva, que aspira a ser de tothom, perd
gue, conscient i tot de I’enormitat de I’ aspiracid, no pot defugir-la. Tot
aixo, independentment de tota consideraci6 d’ orgull o de modestia, fidel
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només al que escau alafilosofiauniversal i al’ aportacio, inevitablement
individual, del pensament personal abans dit» (p. 108).

El text que ara es déna a coneixer, escrit des de la desinhibicié que
s'adquireix superadalavuitantena, omet lesfonts bibliografiquesi ladis-
cussi6 d’ una terminologia filosofica que, als temps en que Alfred Badia
treballava a I’ ensenyament secundari, podia estar a |’ abast de qualsevol
persona mitjanament formada. Tan sols a I’ encapcalament de |’ apartat
47, «El transcendent als antics Iran, indiai Xina», apareix unaremissio:
Jesis Mosterin, Historia de la Filosofia. El pensamiento arcaico i la
Filosofia oriental antigua, Madrid, Alianza Editorial, 1983-1985, que ha
estat suprimida en el curs de I'edici6. Cal advertir que el text va ser
redactat amb presses i que |'autor no el va poder passar pel sedas de la
revisio que tenia prevista i que segurament hauria polit la formulacio de
determinades doctrines que s atribueixen a filosofs com ara Descartes,
Kant i Nietzsche. Alfred Badiavadedicar el darrer estiu de lasevavidaa
copiar el text sobre suport electronic batallant amb els ensurts del primer
contacte amb |’ escriptura digital.

LolaBabia i Helena LaMUELA

Snopsi:

El discursarrenca d’ una presentaci ¢ del concepte de filosofia com
arecerca d’' una determinada mena de veritat, que arriba a un pri-
mer estadi amb la recapitulacioé de la unitat 14, on es proposa
I’ operativitat epistemologica del jo-cos. El cor de|’assaig son els
apartats que van del 15 al 36, on s’ exposa la teoria de la TCEE (i
dela MLV), ésa dir, latesi delatendéncia a continuar existint en
expansio (amb la mort latent en la vida), que reflecteix la natura
de I'ésser huma, com a individu i com a membre de I’ espéecie.
Aguesta teoria arriba a abracar el que entenem per ética a partir
de la discussi6 del problema de la llibertat individual. Els apar-
tats a partir del 37 discuteixen |’ experiéncia artistica com a tret
distintiu de |’ ésser huma i acaben abordant el problema del trans-
cendent, amb una andlisi de |’ adhesié humana a diversesreligions
(les occidentals, les indostaniques, les orientals). L' assaig reprén
criticament el problema delallibertat de responsabilitat (que, com
a tal, queda reduida a il-lusio) i, consegiientment, acaba amb la
definicié d' una aspiraci6 ideal.
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1. L'amor a la saviesa en veritat

L’assaig que ara s'inaugura parteix d’unaidea molt vella pero pretén
de seguidadonar Iloc aunaactitud nova. El punt de partidaés el delafiloso-
fia-amor ala saviesa segons|’ etimologia, desdelaqual es passaasubratllar
gue I’amor o latendencia ala saviesa, €s un amor ala saviesa en veritat.

No és que els antics grecs, és clar, negligissin laveritat quan cercaven
la saviesa, pero, admetent que aquella era implicita en la noci6 de Ilur
amor o filia, no es feien quiestio (no els corresponia en aquellsinicis) de
que eralaveritat on lafilosofia havia d  habitar. El sentit del present as-
saig apareix aleshores clar quan comenca per dir que, ben entés|’amor a
la saviesa com un amor a la saviesa en veritat, de I’amor, es passa a la
recerca. | aleshores es fa patent que a la filosofia-recerca li toca ser
immediatament recerca de veritat.

2. ¢Queé vol dir la veritat?

Tanmateix, aix0 ¢€s ara possible? Quan la veritat apareix desnonada
de tantes investigacions modernes, ¢quin valor encara pot tenir unafilo-
sofia que comenci recercant la veritat sense bestreure-la de cap cos de
doctrina religiosa o metafisica? Obviant la contestacio directa a la pre-
gunta, I’assaig que ara es presenta creu pertinent formular una altra
pregunta, la segiient: ¢que vol dir veritat?

Atenint-me alafilosofia en la seva concepci6 etimol ogica, trec la no-
ci6 de veritat del procedir deles ciencies, heretada de la concepcio impli-
cita que regnava en aquella, i de I'actitud espontania de I'infant que
interroga. Veritat és versio intel -lectual humana de tot alld que entenem
com a mon altre que el jo de I"home (sobre el jo, no hi ha versions
intel -lectuals, només hipodtesis). Versid que aspira a ser de consens total
humai doncs no simplement lavariant d’ un home o d'un grup. Laveritat
a aconseguir aixi entesa ha de ser per atota |’ espécie humana.

| anomeno versio i no adaequatio aquesta veritat, perque se sap que €l
nostre saber d’'allo alié al jo és un saber segons I’ estructura cognoscitiva
dels sentits i de la ment humana, i considero tema a debatre en quina
mesuracorrespon al mén exterior en ell mateix o necessariament el trans-
forma o s'hi acomoda dintre certs limits. En rigor, doncs, la veritat a
aconseguir ésfruit de lainvestigacio humanaal llarg dels segles amb les
aportacions que hi afegeix cada epoca i, per tant, la filosofia, com la
ciéncia, és un saber no sectorial, sind universal huma. Cal veure ara de
que es predica la veritat i en quins temes és abordable.
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Distingeixo entre:

a) La veritat de I’experiencia sensible corrent, avalada pel testimo-
niatge dels humans presents al’ experiéncia. Laveritat, en aguesta esfera
convivencial empirica, és assolible. Si jo dic que ahir ales quatre de la
tardavaploure ental punt, és veritat quan els testimonis aixi ho adveren.
Cal, és clar, que els testimonis siguin fidedignes. Si no és aixi, aquesta
veritat del mon sensible participat per tots és, naturalment, rebutjable. Si
jo dic que he vist volar un objecte no identificat que entenc com un ovni,
nomeés trobaré testimonis predisposats per a |’ acceptacio d' aquest feno-
men, aixi doncs la veritat en sera recusable.

b) La veritat de les ciéncies no simplement descriptives, les ciéncies
«dures», com aralafisicaolabiologia. Aquesta és unaveritat sub judice,
per la seglient consideracio analitica: les dites ciéncies construeixen mo-
dels del mon investigat, que passen a ser |’ expressio de la veritat sobre
aguest mon. Pero (1), aquests models varien amb el temps, i doncs, els
que actualment s accepten sén només el paradigma actual d’aquestes
ciéncies. Aleshores, donat el paradigma, és veritat allo que en les nostres
proposicions, se suposa que |0gicament correctes, s’ ajustaa model, pero,
enrigor (2), estractad’ unaveritat segons el model, que ja hem dit que és
canviadis. Cal, doncs, atenir-se a |’ acceptabilitat del model tant com a
I adequaci 6 entre aquest i les proposicions. |, suposant unafase en que el
model aparegués com a totalment persuasiu, sempre resta que la veritat,
aquest cop en aparenca més abastable, és una veritat per a I’home, se-
gons les seves estructures cognoscitives sensibles i intel-lectuals, és a
dir, una veritat no objectiva, que ja veurem més endavant per que, ano-
meno veritat en segonainstancia. Unaveritat rodonai inapel -lable només
és concebible per a una ment-mirall de tot I’ existent o per ala ment de
I"intuitus originarius de la vella metafisica escolastica, que entén verita-
tivament alld que creaen pensar. Mirall perfecte que només podriaexistir
foradel mén que coneix perque, en cas de ser-hi dins, la seva constituci
en poders cognoscitius necessariament el modifica. | pel quefaal’intuitus
originarius, per definicio seriaalié al mon.

La veritat cientifica, doncs, no és mai veritat absoluta, sind conat de
veritat temporal, en rigor, hipotesis amb un grau determinat de probabili-
tat, i encara per a I’home.

c) La veritat de la filosofia és la de la recerca i fonamentaci6 abans
dites, que necessita la ciéncia per a aconseguir la universalitat apodicti-
ca, pero no hi restani hi pot restar. Lafilosofia (1) investiga criticament
lestesisdelacienciai les dotade lafonamentacio racional possible; i (2)
fa a estones de semafor (aparta de la ciéncia alld que hi és espuri) i
basteix en fusio ciencia-filosofia el producte critic finalment reductible a
model. Pero la filosofia (3), a més, aventura hipotesis no cientifiques
(que no pertanyen al’ambit de la ciéncia), procurant que no topin amb
cap dels coneixements cientifics acceptats en un moment donat historic.
Hipotesis, la possible veritat de les quals escapa de tot control suficient i
resta, doncs, com a pura possibilitat. Hipotesis que han de desterrar fins
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al maxim possible, tota extralimitacié metafisica, perd que mai no poden
prescindir-ne del tot.

La veritat de la filosofia és, doncs, la de la ciencia avalada per la
criticai la de les hipotesis extracientifiques, sempre subjectes a rectifi-
cacio o anul-laci6 per altres hipotesis. No hi ha, doncs, una veritat filo-
sofica absolutai pura.

d) La veritat de les metafisiques és recusable per |a seva diversitat i
I’ oposicié d una suposada veritat metafisica respecte a les altres. No hi
ha cap metafisica que posseeixi el poder d’invalidar totes les altres. Les
metaf isiques son productes de larad imbricada amb laimaginacié, sovint
obnubiladoresdel’ enteniment queil -luminalarad. Llur acceptacio per grups
d’humans és fruit de la creenca, aixecada per emocions i suposadament
justificada per elaboracions racional-imaginatives. M és endavant ja par-
laré de |’ origen de les creences, el terme de les quals ara acabo d’ usar.

€) La veritat de les religions és fruit exclusiu de les creences que
convencen |’ ésser huma que creu rebre (o creu que d’altres homes han
rebut) comunicacions del transcendent, que determinen I’emocio radical
d’acceptaci6. Llur veritat no és criticament acceptable, tot i I'ardor que
puguin mostrar els creientsi les ajudes metafisiques de que es valen.

f) La veritat de lalogica i de la matematica resta en el pur formalis-
me racional establert sense contradiccions internes (tot i la indetermina-
Cci6 godeliana, que li treu el darrer fonament, pero no li llevala validesa
actuant). La veritat formal de lalogicai de la matematica és en ella ma-
teixa una tautologia desenvolupada que forneix sabers aliens i/o desju-
nyitsdel mén del’ experiéncia, i doncs no aporta sabers que s’ hi refereixin,
solament estructures que els enquadren, els quantifiquen i els subordinen
anombre i ordenaci6. Es, doncs, una veritat aliena a saber sobre dades
suposadament objectives, de quée tracten cienciai filosofia. Pot ocorrer,
perd, que la matematitzacié del saber cientific permeti I’ elaboracié
d’ hipotesis fisiques o biologiques, que sense |I'ajuda matematica no
s’haurien formulat. | pot ocorrer també que les tals hipotesis siguin cor-
roborades per observacions o experimentacions posteriors, de manera
gue s’ acreditin com a veres dins d'un model cientific determinat. Diria,
doncs, que en aquest cas lalogicai la matematica son ancillae scientia-
rum i contribueixen, amb les ciéncies que elles gjuden i en tant que les
ajuden, a sabers, que, sotmesos alacritica de la filosofia de les ciencies,
adquireixen |' acceptacio del cientific-fildsof i passen a constituir part del
saber cientific integrant del model de veritat cientifico-filosofica, erigida
en paradigma d’ una fase temporal historica.

3. El saber huma: mitjans i tipus

7

L’ ésser huma, per alalluita que ha de sostenir de cara ala seva sub-
sisténcia en el mén en qué es troba, necessita saber. Es el saber de les
técniques per a posar la naturalesa al seu servei i per ala competicio
d’unsindividusi grups socials enfront d’ altres, sovint desembocant en la
violencia en totes les seves formes possibles. Al costat del saber tecnic
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I” ésser huma posseeix altres sabers, la legitimitat dels quals és diversa-
ment acceptable, el de les creences, el de laciencia, el delafilosofia, el
deles metafisiques, el delesreligions, el delsocultismesi |a parapsicolo-
giai el saber-coneixement de qué m’ ocuparé amb preferéncia, un tipus
de saber que (ja ho veurem) revesteix tots els caracters d’ acceptabilitat
maxima que pot tenir el saber per-a-1"home.

a) El saber de la técnica és un saber encaminat a crear els instru-
ments artificials ajustats a alguns dels processos devers el domini de la
naturalesa i dels altres homes o grups humans; també, és clar, el saber
d'Us, és adir, el de lamanipulacio adequada dels aparells i maquines un
cop construits gracies a la tecnica. Es un saber que prejutja la docilitat
delanaturalesa als processos d’ extreure' n |’ energiai als de transformar-
laen un simpleinstrument de domini sobre ellamateixa, si cal, antagonit-
zant poders naturals que poden conduir a la contaminaci6é o destruccio
del medi. Perque la naturalesa és un mon d’ oposits que ella evita enfron-
tar, pero que la técnica, estrictament utilitaria, enfronta temerariament.
Prejutjar ladocilitat delanaturalesa pressuposal’ admissié implicitadela
veritat del raonament técnic que la utilitza o modifica, en el sentit que
hom creu que allo que fa, s'adiu a la realitat energética i manipulable
d’allo donat en els fets naturals. Diferenciada de la veritat dels sabers no
actuants, lade latécnicase subordinaalautilitat, procedent de laciéncia
embrionaria o desenvolupada, i doncs participa de la veritat d'aquesta,
unaveritat per-a-I’home esdevinguda Util, una veritat de la natura macro
i microscopica, que pressuposa una concepcio determinista del cosmos.
Tanmateix la conducta de la natura microscopica s oposa en certes oca-
sions al dogma determinista i autoritza una actitud almenys parcialment
indeterminista, els fonaments reals de la qual només admeten especula-
cions. Laveritat de latécnica és, aixi, unaveritat Util amb suposits accep-
tats per habit o tradici6, una veritat que pot topar amb la docilitat de la
naturalesa mantenint-la submisa o bé transformar-la en rebel com ares-
posta a |’ abls dels seus oposits.

b) La creenca és unaadhesid emotivaaunes afirmacions sobre I’ home,
el cosmos i el suposat mon de la supervivencia post mortem, que recolza
en la pura subjectivitat humana. Procedeix de supersticions o de suposades
intuicions advingudes sobtosament en lament d’ideadors espontanis, I origen
de les quals es perd en el passat del mite. Al costat d’ aquestes hi ha les
creences diguem-ne superiors que constitueixen les religions, nascudes
de I’emocié receptora de les persones que creuen haver entrat en comu-
nicacio amb el transcendent, sigui a través de suposats enviats, sigui
mitjancant laintervenci6 d’ oracles, profetes o visionaris sovint «miracu-
losos». El saber de la creenca, essent purament subjectiu (individual o de
grup) o bé és alie ala ciéncia-filosofia i s erigeix com un saber a part,
intocable, o bé és obertament contradit per laciencia. Laveritat d’ aquest
saber és, aixi, per rad de la seva constitucio, el seu fonament i la seva
subjectivitat, radicalment dubtosa. Nomeés excepcional ment pot escaure’s
gue una creenca coincideixi amb un saber cientifico-filosofic. Tanmateix,
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guan es tracta de les creences en que es fonamenten les religions, aguestes
usen ampliament de les metafisiques que millor les serveixen, i doncs poden
al-legar la possessio d'un caracter filosofic, aixi, per exemple, la filosofia
cristiana o la musulmana, que en rigor sdn construccions a partir de la fe
prévia en la comunicacio transcendent als seus seguidors privilegiats.

c¢) Del saber delaciéncia, jan’he parlat abans. Resumeixo que, dona-
dalasevaconstitucio, ésun saber per-a-I’home segons els models d’ época.
| jahem vist que la veritat que forneix i que ens trobem acceptant és un
paradigma canviant en el temps en virtut de I’ assalt de les successives
renovacions o revolucions cientifiques.

d) També s'ha apuntat que cal entendre per auténtica filosofia: la re-
cercad’ un saber en veritat que estreu de laciéncia, pero no hi resta; que
presta fonament a |’ Us dels conceptes que apareixen en el discurs cienti-
fic, mitjancant una critica que apunta a solucions universals, i el sedas
d’un filtre que deixa passar 0 no alaciéncia, temesi/o auxiliars tematics.
| encara, que S'aventura a proposar hipotesis pel que fa a quies-tions que
lacienciapuradeixaen|’ambit del sense-sentit o delainassolibilitat cog-
noscitiva, a condicié que aquestes hipotesis no topin amb les tesis cienti-
fiques acceptades en un determinat moment historic, si és que no arriben
a inferir-se raonablement d’'aquestes. La veritat de |'auténtica filosofia
és, doncs, la veritat de les ciéncies avalades per €ella, o bé la derivada de
lamajor o menor probabilitat que posseeixin |es hipotesis aspirants a ac-
cedir a |'estatut de les ciéncies, una veritat generalment problematica
perque tals hipotesis indefectiblement es nodreixen, ho vulguin o no, de
conceptes i raonaments metafisics.

e) El saber de les metafisiques, també ja hem assenyalat que és multi-
ple, car totametafisicas impregnad’ imaginaci6 i/o de fantasia, i tendeix
aobnubilar I’ enteniment. D’ aquesta multiplicitat derivalanecessaria per-
plexitat de qui s hi inclinaamb un designi de veritat, i doncs, laimpossi-
bilitat d' atenyer-la com el saber-coneixement reclama.

f) Del saber delesreligions bastaradir que aguestes recolzen en creen-
ces i es racionalitzen en metafisiques. Es, doncs un saber de fe, valid
nomeés per a qui la posseeix. Perd essent aixi que hi ha multiples contin-
guts de fe possibles, la veritat de cadascuna de les religions esdevé ne-
cessariament escapola. Cal, en tot cas, entrar en un ordre mistic, en qué
una suposada il-luminacio assegura el creient de la seva veritat, coinci-
deixi o no amb la de qualsevol altre, o bé s acontenta amb un tipus
d’indeterminacié mistica, que precisament resta en un necessari no-
saber d'unarealitat que el supera, com, per exemple, s esdevé en el Tao
xines, en |I’atman fos en el Braman hindl o en la via unitiva dels mistics
de la mena de sant Joan de la Creu.

g) ¢Que dir dels suposats sabers dels ocultismes i de la parapsicolo-
gia? Per llur multiplicitat indefinidai Ilur caracter obertament oposat al
saber de les ciéncies apareixen com a sabers individuals o sectorials,
dotats del mateix fonament que el de les religions, es a dir, mantinguts
per I’emotivitat acceptant. En el cas d’aquests sabers s esdevé primor-
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dialment quelajustificacié al -legadarecol za en fets d’ experienciade manera
gairebé exclusiva, adiferenciadelesreligions en que les ajudes experien-
cials (fets miraculosos) constitueixen una part important perd no Unica
de llur pretesa fonamentacio.

Abans de tot intent de resoldre la possible veritat dels ocultismesi de
la parapsicologia, entenc que cal fer la segiient observacid: tenint en
compte el rebuig que totes les variants d’ambdues presenten en la im-
mensa majoria de cientifics i de filosofs, cal comencar per indagar ex-
haustivament si els fendmens paranormals en que es basen sén un engany
rod6 o bé realment es produeixen. Suposant que no siguin, almenys en
alguns casos, I’ engany rotund que argumenten |lurs detractors, cal veure
si els dits fenomens poden reduir-se a questions explicables per les cien-
cies, en el qual cas els ocultismes i la parapsicologia constituirien una
branca insolita d’aquelles. | només en el cas que cap investigacio cienti-
fica pogués donar-ne rad, hi hauria lloc a hipotesis també paracientifi-
gues. Tanmateix, els passos que assenyal o son de molt dificil recorregut,
amb la qual cosalafactualitzacié de les hipotesis paracientifiques abans
dita sembla distanciar-se cada cop més. La veritat, aleshores, dels ocul-
tismes i de la parapsicologia es reduiria a la veritat cientifica que els
substitueix i disposaria d’un grau d' acceptabilitat en rad directa amb el
poder de la seva transformacié cientifica. Vull dir que seria una veritat-
per-a-1"home en graus diversos de plausibilitat segons que I’ acomodaci6
alaciénciadeixi o no romanents dificilment explicables.

h) Pel que fa a saber-coneixement que abans he esmentat, capa¢ de
subministrar unaveritat ja no limitada o trontollant, he de dir que la seva
presentacié no és possible sense I’ exposicié del meu métode filosofic.
Passo, doncs, a ocupar-me d'aquest, en el curs del qual i com a dada
fonamental, podré donar rad del saber-coneixement al-ludit de manera
|6gi cament graduada.

4. El métode filosofic

Abans d'entrar en |I’exposicié del métode, he de fer un aclariment
previ, que considero basic. D’una banda, la meva filosofia és estricta-
ment fruit d’ una elaboraci 6 personal i no aspirani pot aspirar a represen-
tar cap escola. Pero, d altra banda, havent de ser lafilosofia una activitat
cognoscitiva de caracter universal, ésadir, el pensament de la humanitat
mateixa per mediacio de tots els seus representants idonis units per con-
sens, la meva filosofia continua essent una aportacio estrictament perso-
nal que li toca oferir-se a la consideracio de tot possible lector, com a
aspirant ala universalitat dita. Es una filosofia meva, que aspira a ser de
tothom, pero que, conscient i tot de I’enormitat de |’ aspiracid, no pot
defugir-la. Tot aix0, independentment de tota consideracio d’ orgull o de
modestia, fidel només al que escau alafilosofiauniversal i al’ aportacio,
inevitablement individual, del pensament personal abans dit.

El punt de partida pot semblar analeg al de Descartes, perd no neix de
cap actitud dubitativa metodica: Es el pensament d’ un home que es troba
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sol davant del problema del saber i de la veritat, i que, no confiant més
gue en el seu propi pensament i pel que coneix i acceptadel delsaltres, es
[lanca a «treure» d’ell mateix tot el que li sembla acceptable, de manera
alhoradescriptivai analitica. Comencgara, aixi, per pensar-se ell mateix entre
elsaltresi en el mon, perque ésel queté mésalavorai perqué nomésell pot
fer-ho (els altres no tenen accés al seu interior d'ésser pensant), procu-
rant no incorrer en cap generalitzacio que invalidaria el métode.

Dic, doncs, que en la meva condicié d adult em trobo com un ens, que
anomeno jo i que no sé el que és, que posseeix poders de pensament logic,
d’imaginacio6, de fantasia, d’intuicid, de sentimentsi d’ emocions, d’ instints
i de desigs. Ara, aquest jo que crec que soc amb aquests poders, es troba
eni amb un cos en unafusio ineludible. Totalaforcadel’andlisi que ara
emprenc recolza en aixo: jo em trobo essent un jo-cos, un ens, el cos del
qual és una vivencia irrefutable donada, prévia a tot acte d’inferéncia
logica, aliena a tota investigacio filosofica de qualsevol sistema. No és,
pero, lacreenca de sentit comu de |’ escola catalana del xix allo que em fa
afirmar que jo visc en i amb un cos, perqué no recorro a pensament de
ningu altre per a afirmar-ho, ni admeto cap suposit del dit sentit comu.
Es una vivencia sentida extraracional ment, una dada inguiestionable, una
seguretat indestructible, que, si cal, pot valer-se dels records que em puguin
restar de la infantesa i la jovenesa, en qué la primacia del cos, sense
I’enorme pantalla de les reflexions que ara puc fer, era aclaparadora.

Utilitzant un altre llenguatge, puc dir que de larealitat fisica del meu
cos, jo en tinc la certesa, és a dir, que el cos se’m mostra amb una
evidencia irresistible. Aix0 no seria cap demostracié suficient, perquée
totes les certeses sOn subjectives i doncs susceptibles d’ error (a recor-
dar el malin génie de Descartes, que podria invalidar finsi tot la veritat
subministrada per la certesa matematica). Aquesta és, per0, una certesa
subjectivaidéntica al fet del meu viure, que no puc negar sense anul -lar-
me en |’ auténtica experiéncia d’ aguesta vida meva. El caracter apodictic
de la certesa del meu cos es conclou en el fet de viure'l i rebutja tot
idealisme, en especial I'idealisme berkeleya, perqué no em moc en I’ ambit
de cap especulacio, sind en el de laimmediatesa del viure. Admeto que,
desdel punt devistadel’analisi critica, no hi hacap impossibilitat que el
meu cos sigui unail-lusid, perd entenc que agquesta afirmaci6 ignora o fa
com qui ignoral’ experiénciavital del cos, cedint alatemptacio especula-
tiva, fruit del’apriori delament metafisica sobre lairrefutabilitat viven-
cial d’'una estructura no coneguda de fet, ni a priori ni a posteriori, sind
viscuda realment.

5. La certesa de la realitat del meu cos

La realitat viscuda del meu cos (que puc considerar en abstracte per
un acte de la ment, pero que en ella mateixa no té laforma ni d’un con-
cepte, ni d’'unaidea, ni tan solsd’ unaimatge, sind que és una experiencia
viscuda en tant que viscuda) constitueix aquell saber-coneixement de
qué he parlat més amunt. Es un coneixement cert amb certesa vivencial
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no refusable d’'una realitat fisica d’indole desconeguda. Només si vaig
afegint alarepresentacid mental que me' n faig les dades que les ciencies
del cos huma faciliten, podré parlar de parts no percebudes del meu cos
(cor, fetge, pulmons, etc.) afegint-les ales que el mirall i la vista poden
fornir-me del cos extern. Aquesta certesa em permet afirmar que el saber
vivencial en qué radica és un saber de veritat, no |dgicament coneguda
sind experiencialment viscuda, unaveritat aracional andlogaalaquetinc
del fet que m’he de morir. | només en cas que |’ obsessi 6 especul ativa de
I"idealisme intentés obstinadament negar laveritat de I’ experiéncia viscu-
da, recorreria a la reflexié segons la qual cadascu tria la filosofia que
indeliberadament estrobaelaborant al |larg del seu viure. Jo hauriatriat la
delaimmediatesa, lavida, |’ experiénciaviscuda, i el filosof idealistalade
la construccio especulativa, alaqual involuntariament i cegament ha anat
dedicant la seva vida.

He dit més amunt que aquest cos viscut constitueix una sola entitat
amb el jo. Aix0 no és demostrable ni es presenta amb el caracter aclapa-
radorament convincent de la realitat del meu cos. Pero tots els signes de
gueé puc valer-me apunten alarealitat d’ aquesta unitat. A saber, que del jo
no tinc coneixement ni puc tenir-lo, sind solament dels continguts psi-
quics que passen per mi; que la psique, d acord amb el que em sembla
just d’ acceptar, no és merament temporal i extrafisica, sind alhoratempo-
ral i incapag d’ actuar sense €l cos; que, si haig defer cas de lapsicoandlisi,
la psique no és solament conscient, sind que en mi hi ha un inconscient
psiquic, que es manifesta, per exemple, com jo constato, en els somnis;
gue els poders de la psique guarden relaci6 rigorosament estreta amb la
constitucié del cervell, cosaque lapsicologiai labiologiavan descobrint
en el cursde les actuals investigacions. M’inclino, pero, provisoriament,
a deixar com a hipotesi versemblantment valida la unitat psique-cos i
m'’ atinc primordialment ala veritat de I’ existéncia del meu cos.

En el curs successiu d’ aquest assaig apareixera sovint |’ expressio
psique-cos. Caldra entendre-hi I’ intimarelacio entre ambdues instancies,
sense prejutjar, pero, per molt que m’inclini aacceptar-ne launitat (amb-
dos serien com |’ anversi el reversd’ unaUnicarealitat), laveritat d’ aguesta
unitat. L' expressio jo-cos és ambigua i per aixo |’ usaré amb menys fre-
glencia: si ens atenim alavivencia d'ipseitat de cadascu, I’ Us del terme
jo és un recurs admissible, encara que sabem que la ipseitat presenta
fractures en casos patologics; si ens referim al’entitat jo, I’ Us del terme
és recusable, perqué no sabem en qué consisteix, és a dir, si constitueix
efectivament una entitat.

6. La psique-cos és amb els altres

El cos de lameva experiéncia és, com acabo de dir, en relaci6 viscuda
amb la psique, i esta dotat d’ uns poders de recepcid i transmissio en que
aguesta actua alhora significativament i mitjancant el cos. De manera que
si dic que el meu cos comunica amb altres cossos que reputo humans, el
que vull dir és que la capacitat d'intercanviar informacions que hi haen
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mi és alhora receptiva i emissora respecte al que deu ser la capacitat
receptiva i emissora dels altres cossos humans, els quals, doncs, em
sembla natural de pensar que es relacionen amb la respectiva psique com
jo amb lameva, i que, per tant son d' una naturalesa analoga o idéntica a
lameva. El mitja de comunicacié més perfecte de que disposo éslallen-
gua que em trobo posseint i que jo no M’ he inventat, |lengua en la qual
em moc, en la qual estic, i que ha contribuit granment a formar els meus
poders de pensar, d’imaginar i de produir missatges verbals. No estic,
doncs, sol, perque el fet de poder parlar javol dir que existeix una societat
humana que m’ ha servit la llengua. Es, doncs, una gratuitat tot solipsis-
me. També la immediatesa i espontaneitat oberta de la comunicacio,
donada la simbiosi cos-psique en qué visc, m’ advera per analogia que el
trasllat informatiu d’ uns humans als altres s' esdevé directament, i doncs
guetot paral -lelismefilosofic és, aixi mateix, unaaltragratuitat especula-
tiva. La comunicacié humana de la psique-cos meva amb la psique-cos
delsaltres, s' estableix mitjangant uns sistemes de signes que fan possible
la societat humana, i sobretot indica que la meva psique-cos no consti-
tueix unarealitat solitariai independent, siné una part del grup humareal
en que he anat creixent, perqué sense el grup, la sevallenguai els seus
sabers jo no seria el que séc. La meva psique-cos és, per tant, una psi-
gue-cos amb elsaltres, perque tingui sentit. All0 que realment constitueix
unarealitat amb sentit és el sistema o grup huma, és a dir, el de cadascu
amb la societat de la seva formacio, més les aportacions que la informa-
cio forneix d’altres societats humanes i eventualment del tracte de ca-
dascu amb societats altres que les que marquen la seva personalitat
individual i col-lectiva.

7. El grup huma viu en i amb el moén

El sistema o grup huma, del qual la meva psique-cos és part inte-
grant, viu eni amb un mén. En primer terme, un moén fisic que ens
subministra |’ aire que respirem, el menjar de qué ens nodrim, els mate-
rials per als habitatges on ens refugiem i per als utensilis amb qué ac-
tuem, I’ energia que mou |l es nostres maquines, etc. Aquest és el mon real,
pero enlla de la biosfera creiem saber que hi ha un moén estel -lar i plane-
tari, en part determinat per la ciéncia astrofisica, en part imaginari, per-
gué escapa a la nostra percepcio o és de percepcid a distancies que en
difuminen la presencia, les caracteristiquesi elslimits. El sistema o grup
huma és també un sistema en curs, és a dir, temporal, la dilucidacio del
qual faré després. Es hora de subratllar, també ara, que el fet que jo
tingui la certesa radical del meu cos en relacié comunicativa amb altres
cossos revela que el mon fisic exterior al meu cos existeix, la realitat
existencial del qual no necessita, doncs, cap de les demostracions que
Kant trobava a faltar. Aquest moén fisic és integrat per la que anomeno
materia circumdant, que se’ m presenta en objectes per al tracte vivencial
i per a coneixement imaginativo-intel -lectual. | si existeix un mon fisic de
cossos humans i d’ objectes que considero materials (bé que la realitat
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de la materia sigui un problema greu per alafisicai lafilosofia) és que
existeix un espai que els humans i els objectes configuren, ocupen o
poden ocupar. L'espai i el temps, doncs, no son formes de la sensibilitat
com vol Kant, siné condicions necessaries de la realitat percebuda, que
vivencialment considero material, realitat animada per processos que ja
en els sistemes oberts o tancats i, sobretot, en I’ambit dels éssers que
neixen, creixeni moren, revelapoders d’ estructuracio i canvi d’ estructures.
Aquests poders donen idea de capacitats organitzadores i creatives, se-
gons les quals, els estats de la suposada materia i els diferents tipus
d’ organitzacié amb qué es presenten manifesten potencialitats cosmogée-
niques que ultrapassen la constitucié quimica dels seus elements.

Entenc en aquest punt que una darrera analisi podria modificar lave-
ritat de la psique-cos fins aqui exposada, en el segiient sentit: si penso
que el meu cosi el cos dels altres constitueixen laverarealitat, laciéncia
fisica pot objectar que aquests cossos son uns compostos de particules
dotades d’energia i que doncs la realitat auténtica és la d’ aquests ele-
ments, [lur configuracid i estructura. Ara, enfront d’aix0 es pot adduir:

a) Que laciéencia (aqui labiologia) ha de reconéixer també | es estruc-
tures gue anomenem cossos humans i doncs admetre'n la realitat fisica
en llur configuracio apariencial. Aquests cossos estan integrats per parti-
cules; fisicai biologia sdbn compatibles.

b) Que larealitat del mon analitzat per la ciéncia fisica (particules,
cordes o altres elements energeétics) no pot arribar a constituir cap idea-
lisme matematic estricte i ha de reconéixer |la certesa de veritat de
I’ experiencia que jo tinc del meu cos (encai enlla de tota matematitzacio
formal) com un certesa de veritat per-a-mi, en primerainstancia. La con-
clusié final ésl’aparicio del problemaclau: ¢qué éslarealitat en ellama-
teixa, si és aliena atot acte cognoscitiu absolut que intenta proclamar-la
tal? Si ésque €l jo, que coneix amb el cos, configurael mon de larealitat
del propi cosi el delamultiplicitat microscopica dels elements material -
energetics que descobreix laciencia, el problemadelarealitat residiriaen
aquest jo. Pero tots els indicis son, com he dit, que de fet forma una
unitat amb el cos en qué radica o del qual és una dimensig, amb la qual
cosa la certesa de veritat del jo-cos per intuicio vivencia recupera la
seva redlitat, i la fragmentacié multiple a que la fisica redueix el cos es
limita adescriure’ n laconstitucié interna. El jo-cos seria una veritat per-
a-mi (per a cadascu), només atacable per la remota possibilitat d’ una
reduccié de la seva configuracio a puraidealitat metafisica o bé cientifi-
co-matematica

8. Els objectes i e moén

L’adscripci6 del sistema o grup huma de qué formo part en el moén
se'm fracciona, en el saber que aspira a ser cognoscitiu, en objectes.
Selecciono espontaniament, en agquest mon extern a la meva psique-cos,
allo que designo amb aquest terme. Caldraentrar en |lur dilucidaci6, pero
previament es presenta la seglient consideracié a tenir en compte. Els
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objectes son aparentment coneguts en |’ acte de la percepci6, pero aques-
taés un complex en el qual aradestrio |’ aportaci6 d’ imatges i conceptes
del subjecte percipient. La quantitat i la qualitat d’ aquestes aportacions
és diferent segons els individusi Ilur context cultural, perd una primera
distincio és factible: el saber cientific aportat a la percepcié humana en
diferents moments donats de la historia o bé és absent, en la massa dels
ignorants, de tota referéncia cientifica, o bé es nodreix de dades ultra-
passades de la ciéncia o bé en posseeix un cert nombre, amb més o
menys precisio. Aquestes, tant se val el grau d’'informacio cientifica que
posseeixin, modifiquen la percepcié dels humans en el temps. Una tem-
pesta, amb aparat de [lamps i trons no és percebuda igual per qui ignora
el fet de les carregues eléctriques que per qui en té algun coneixement.
Caldra, doncs, que en analitzar la percepcio, tractem d’aclarir el grau
d’influéencia que la ciéncia vulgaritzada per |’ ensenyament elemental o
superior hi exerceix.

9. Els objectes artificials

Penso que la primera divisio que importa fer en I’ambit de la percep-
ci6 d'objectes consisteix en la distincié entre objectes artificials (Utils,
estétics i estéetico-Utils) i objectes naturals. (No surto, ara, dels objectes
artificials creats per I’home). En els primers, la nova distinci6 entre ob-
jectes simplement Utils i objectes estétics passa per la franja d’inde-
terminaci6 dels objectes alhora Utils i estétics de que parlaré més enda-
vant. Si restem en |’ ambit dels objectes intencionalment i exclusivament
atils, llur saber és condicionat pel grau de coneixement que el subjecte
percipient té dels artificis mitjancant els quals I’ objecte posseeix la seva
utilitat. No és igual el saber que tenim, per exemple, d’una maquina
d’ escriure preelectronica, que el d’una computadora complexa. En cada
individu el grau d'aquests sabers és sovint diferent, i doncs la percepcio
s’ adequa també diferentment al que I’ideador de I’ objecte util ha conce-
but. El que roman constant en |'usuari és I’ aprofitament de la utilitat.
Saber conduir un automobil reporta el profit de la utilitat, tant si co-
neixem els mecanismes del motor, com si no en sabem gran cosa. Ara, en
I’ambit dela utilitat, lasensibilitat humana cercatambél’ agradancai fins
i tot allo que qualificade bellesa, de manera que I’ objecte Util esdevingui
també font de complaenca. Els objectes Utils esdevenen també estétics
fins a un cert grau (com per exemple en la varietat de colorit, dibuixos i
formes de les peces de vestir) i aquesta aportacid estética és I'origen
d’un nombre immens de creacions humanes.

En I’ambit dels objectes estétics, en els objectes de I’ art, no és ara el
moment d’ entrar-hi. Només cal indicar que llur presenciai contemplacié
forneix Unicament el plaer que anomenem estetic, amb independéncia de
tot is de I’ objecte que no sigui el de la contemplacid, gaudi presumptiva-
ment desinteressat. Hi ha, aqui, segons diuen els entesos, el cas dels
objectes que son fruit de la degeneraci 6 dels que hom reputa com abells,
en pastitxos de vulgaritzacié o corrupcié del gust per part dels que se
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suposa ignorants o mal dotats, I’anomenat art kitsch, que fins i tot pot
servir-se d’ objectes originariament Gtils o naturals transformats en pro-
ductes de decoraci6 o ornamentacid, com per exemple la transformacié
d’una cova natural en escenari de figures de rococo malgirbat o lad una
trompa instrumental en un test amb floretes assecades.

10. Els objectes naturals

Quant aobjectes natural s, entenc els que no sén produits per |” habilitat
humana, i no cal entretenir-se a indicar que llur varietat és immensa. |
aqui si que lainformacio cientifica del subjecte percipient és decisiva en
Ilur percepcid. Podriem distingir-los, abans de tot recurs a la ciéncia en
un moment donat, diferenciant els objectes naturals misteriosos dels ali-
mentaris, els utilitzables, els esfereidors o simplement temibles, els ambi-
guament hostils, els ajudadors i també els derivadament Utils. Aquests
objectes poden ser respectivament éssers tals com els navols, els fruits,
I”aigua corrent pendents avall, les feres, el mar, lafusta. En aquests ob-
jectes naturals la percepcio creu apreciar també la preséncia d’ objectes
naturals vivents, a distingir dels inorganics. | també, amb menys preci-
si6, la d’ objectes vegetals, a diferenciar dels animals. Tot aix0 descansa
en el complex d’elements subjectiusi d’impressions sensibles que cons-
titueixen all0 que creiem conéixer com a objectes, la caracteritzacio dels
quals, en I’ambit de la percepcid, tractaré de resumir a continuacio.

11. La percepci6 dels objectes

En primer lloc, la percepcié dels objectes presenta la seglient com-
plexitat: els objectes copsats mitjancant els sentits son alhora singulars
(tal arbre, tal avio, tal persona, etc.) i designats per noms comuns. (No-
més en un cert grau de familiaritzacié fem Us de noms propis). Ara bé,
els noms comuns al-ludeixen a una suposada estructura comuna, que
essencialitza aparentment |’ objecte singular, la qual integra alhora uns
altres determinats objectes singulars, que virtualment admetem com a
constituits segons la mateixa esséncia. Es el problema dels universals.
Semblaclar que aguest procés espontani de la percepcio, procedeix d’ una
esma essencialitzadora propia d' un determinat poder de la ment humana.
Aixi, per exemple, aguest concret castanyer pensem que disposa de la
mateixa essencia que tots els castanyers, essencia que és, doncs, virtual-
ment universal. Tanmateix, el que ocorre de fet és que ja des del moment
delainfantesaen que I’ infant disposa del |lenguatge verbal, actuaen ell,
com en grau més complex en I'adult, un poder d’abstraccié d’'imatges
preconceptuals o ja esdevingudes imperfectament conceptuals, que as-
socia a tots els objectes singulars que s afiguren sota imatges iguals o
semblants. En I’ infant aquestes imatges son sorprenentment generalissi-
mes. aquest concret castanyer és un arbre, diu I’infant, i és que ha pescat
la semblanca de les caracteristiques externes dels arbres que ha vist (el
primer era un enigma per a ell) i les associa automaticament davant del
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concret castanyer en virtut del mot amb qué el grup social en qué ha
nascut i crescut li dona unides simbolicament aquelles imatges. Hi ha,
aixi, en I'universal unit a la percepcié del singular, un aplec de dades
comunes associades per semblanca i simbolitzades pel mot amb que €l
designa el grup social en qué viu. Es ben clar que, segons |’ extensié i la
comprensi6 del mot, apareixeran suposats universals diferents, com per
exemple, els que diferencien els castanyers dels altres arbres, i segons la
meticulositat d’ aquella comprensid, les diferents families de castanyers,
gue en unes soci etats conserven aquest nom i en d’ altres poden disposar
de noms diferents. No hi ha, doncs, cap essencialitat castanyer, sind una
pluralitat de dades semblants distingides pel grup social, i fixades en el
nom comu castanyer, que constitueixen |I’extensié virtual de la imatge
preconceptual o el concepte. No cal dir que, a mesura que la cultura de
I"’adult exinfant esta en condicions de manejar conceptes segons el grau
en que coneix la ciéncia que els té fixats, I’universal involucrat en el
singular de la percepcio6 delimita cada cop més la seva extensio i intenta
fixar-ladefinitivament.

Latal fixacio, pero, és sempre impossible, perque:

a) O bé els conceptes de I’home no especialitzat no ultrapassen un cert
ambit de notes distants en nombre i precisio de les que la ciéncia fixa,

b) O bé, si acudim alaciénciarigorosa, €l coneixement deladimensié
universal dels objectes s esgota en ladescripcio de totes les dades asso-
libles en un moment donat de la historia de les ciencies, sense poder mai
precisar si el concepte designat pel mot que s usa és pobre de dades
presumptament objectives, o bé hi involucra dades pertanyents ad’ altres
objectes. Aqui cal no oblidar que |a percepci6 passa per I’ instrument dels
sentitsi per I’ Us que lament humanaen faen |’ elaboraci6 intel -lectual, el
caracter defidelitat dels qualsal’ objecte suposat real ésincert i en deter-
minats casos insuficient. L’ objecte singular percebut és (1) seleccionat
com atal en el cumul de sensacions elaborades davant la multiplicitat
suposadament real del mon; i (2) establert en concepte universal segons
I"aplec de les descripcions, sempre insuficients, dels objectes amb ca-
racteristiques sensibles analogues. No hi ha, doncs, coneixement
d’esséncies, llevat de la dels objectes Utils de construccié humana, la
dels objectes matematics i logics, i la dels que son fruit d’ elaboracions
mentals, per exemple, ladeles hipotesis relacionants que lament aplicaal
coneixement cientific i la dels objectes ideals metafisics, I’ essencia dels
quals és fixada a priori per la mateixa ment.

Cal afegir que en la percepci6 d’ objectes intervenen tambeé totes les
aportacions, ja no del grup social o de la ciéncia, sind les exclusives de
cada home percipient, inevitablement imbricades d’ emocions, cosa que
explicades de les a -lucinacions fins a I’ escantel lament o ampliaci6 sub-
jectiva gratuita de la percepcid. Aqui cal esmentar laliteratura psicol 0gi-
cadel’empatiai del’amor en el coneixement delsaltres, i toteslesvisions
paranoiques o paranoides, deformades d’ arrel, de quétractala psicoanalisi
i lapsiquiatria.
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Pero també s’ hi ha d’ afegir, al marge de les distorsions de patologia
declarada, la particular versié que dels objectes en Ilur aparenca més o
menys definida, tendeix a donar tot subjecte percipient, segons €l caire
dominant de la seva estructura psicologica. Ja és prou sabut que, per
exemple, un jardi és percebut diferentment segons que el subjecte tingui
un caient artistic, cientific o matematic predominant, sense que per aixo
el jardi s’ aparti del que en diu unaenciclopédiaredactada segonsel model de
la cultura a que pertany. Un jardi europeu pot ser distint, en el mateix
indret on el percebem, del que copsa algu format en la cultura xinesa.

No vull acabar aquest apartat de |a percepcio sense dir que no tots els
coneixements del mon exterior al jo percipient procedeixen de |a percep-
ci6. Hi hales hipotesisfruit delaintuici6, que poden adquirir |’ estatut de
veritats de coneixement cientific si admeten comprovacio per experién-
cies posteriors i, seguint Popper, poden ser falsades com les veritats
cientifiques nascudes de I’ experiéncia.

De I’engany o deformacié en el coneixement dels objectes per accio
de les diverses significacions que posseeixen els mots amb que els desig-
nael grup social al qual pertanyen, n’ és també una provalafalsificacio a
gué en sotmeten I’ Us els mitjans de comunicacié moguts per interessos
superiors dels poderosos, siguin els governants o administradors dels
estats, siguin els grups de pressié nacionals 0 multinacionals al servei de
Ilur afermament o expansid. Aquesta alteracio significativa af ecta objectes,
relacions d’ objectes, grups socials, fets esdevinguts o en esdevinenca, do-
nats al coneixement de lagent segons els propositsi intencions d’ aguestes
macroempreses industrials privades o en propietat dels estats 0 mixtes
publiques i privades. Només si |"home del carrer sap i vol reduir lesin-
formacionsal’ autenticitat, o bé si disposadels podersd’analisi i d’intuicio
capacos d'esvair les falsificacions imposades, podra anar modificant
correctament el coneixement dels objectes, dels fets i de les conductes
humanes donades fal -lagment en lainformacié dels mitjans de comunicacio.

Concloc, doncs, que €els objectes materials no Gtils ni estétics ni mix-
tes Utils i estétics (de larealitat dels quals estic segur perque tinc un cos
real onjo soc i percebo, que m'avisa de larealitat de certes estructures o
sistemes materials) son incognoscibles pel que faallur esséncia. Llur supo-
sada realitat d’ objectes falsament dotats d’ esséncia és una sintesi de:

a) Laimpressio sensorial servida pels sentits.

b) L' aportaci6 imaginativai conceptual de dades en la ment del sub-
jecte, que se suposen congruents amb la impressio sensorial.

c¢) La subordinacio6 de I’ aportacié d’ aquestes dades al saber rebut del
grup social on el subjecte percipient viu, mitjancant el mot designador en
gué s esdevé lafusio del’ universal per extensié amb el singular per concre-
ci 6 perceptiva, saber condicionat pelsllocs comunsi la historiadel grup.

Exerceixen també una influéncia confusionaria:

d) Ladeformacid i lafalsificacio fregiients en el coneixement del sub-
jecte percipient, per influéncia dels mitjans de comunicacio dirigits per
estats i macroempreses al servei de llurs interessos.
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€) La deformacio emotiva segons el predomini de |’ estructura psico-
|ogica del subjecte percipient.

| no arriben a delimitar el caracter universal de |’ esséncia:

f) El grau d’insuficiéncia en I’ aportacié vulgar de conceptes de la
ciéncia, per laimpossibilitat major o menor del no especialista pel que fa
als coneixements de qué disposa la vera ciencia.

g) L’ obligadalimitaci6 dels universals establerts pel coneixement cien-
tific per la impossibilitat de fixar univocament totes les notes que els
essencialitzarien.

Els objectes materials d’' essencia desconeguda, a nivell de la ciéncia
fisica, sabem que sbn complexos de particules unides per forces, perd
gue la percepcio estructura en figures i formes diversos. Aquesta ma-
teixa percepcio, que necessariament s esdevé per obra de la mediacio
sensorial, només té dret a assegurar la corporeitat dels objectes, solida,
liquida, gasosa o plasmatica, d’acord amb la informaci6 que la psique-
cos humana rep. Son, doncs, existents en veritat per-a-1"home; els ob-
jectes en aquest nivell podriem dir preconceptual no son, aixi, reals, sind
gue es configuren segons les qualitats primaries de Locke, reduides a
corporeitat més o menys mobil i donen lloc a les sensacions d’ extensi6
visual-tactil, o ales delaimpressi6 gasosa. Laqualitat primariafigura de
Locke o bé ésimaginaria, per exemple, lade les constel-lacions, o bé, si
es presenta com a real, va associada a I’ estructura de I’ objecte, fisica-
ment existent amb la dita estructura. La qual pot ser fugisserai canviant,
segonsllei internadelamatériadistingible en estructures, per exemple, la
dels vegetals, 0 bé representable per semblanga amb un altre objecte
d’ estructura coneguda, o per reduccié a esguemes geometrics coneguts
pel subjecte percipient. Aixi, per exemple, I’ aparicio de brots entorn del
tronc o latijad un determinat vegetal, que simula unaespiral si unim els
brots per unalinia. També pot ocorrer que |’ objecte sigui ja definidament
geomeétric, com els cristalls de neu, perd aquesta regularitat geometrica
només pot ser percebuda si coneixem, encara que sigui aproximadament,
la figura geométrica pura. Fora d’aquest cas, la figura només se’ns pre-
senta com a presumpta regularitat propia de I’ estructura. Cal dir, doncs,
gue els objectes existents son objectes en molts casos dotats d’ estructures
i que la qualitat primaria de la corporeitat cal pensar-la per-a-I"home,
com a corporeitat estructurada. Les qualitats secundaries (colors, sons,
olors, sabors, Ilisors i granulacions tactils) son irreals, fruit de la trans-
formacio que els sentits operen en les dades de les impressions senso-
rials. En qualsevol cas, només és licit de parlar d objectes fisics com a
existents reals en llurs estructures propies, sense que sigui copsable cap
essencialitat metafisica. Només la percepcié que efectuem dels éssers
humans comporta alhora un coneixement fisic de llur cos, i extrafisica
d’allo que en pensem i sentim, gracies al Ilenguatge amb que ens comuni-
guem, que fa possible I’intercanvi informatiu i emotiu.

Insisteixo que tot el que vaig dient en relacié amb la meva psique-cos
amb |es altres psiques-cos humanes, en i amb el mén imaginat en la seva
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totalitat i segregat en multiples objectes materials, aixi com la caracterit-
zacio delapercepcio en |’ analisi anterior, és exclusivament valid per ami
mateix que ho penso com a veritat-per-ami. Tota generalitzacié no té
més abast que |’ aspiraci6 aaconseguir |’ acceptacio de qualsevol possible
lector. La veritat-per-a-mi aspira a ser veritat-per-a-tothom, i s ofereix
com amodel de veritat, ofrena que és obvi que pot ser acceptada o no.

Es evident que a part dels objectes materials fisics, jo disposo d’ un
saber molt més extens d’ objectes i relacions no fisiques, que em consti-
tueixen en |I’home de sabers que soc. Per a ordenar aquest ambit de sa-
bers, em valdria dels tres mons que presenta Popper pel que fa al
coneixement. A més a més del dels objectes materials, jo disposo del
saber procedent del mon dels meus processos psiquicsi del dels produc-
tes culturals donats en el meu medi social, araampliat per lesinformacions
procedents de molts altres medis, i conegudes gracies als progressos
tecnol dgics moderns entorn de la informacié. Caldria, és clar, entrar en
aquests mons, perque d’ells en surten les ciencies que els donen espe-
rancade veritat, ales quals caldriafer al -lusié necessariament. Tanmateix
renuncio aaquest objectiu en el present assaig, perqué esguardant lameva
psique en i amb un cos, entenc que cal entrar amb el maxim aprofundi-
ment possible en els condicionants de la meva activitat en el mén, que
anomenem |’espai i €l temps, previs atota altra consideracid. Jo s6c un ens
corpori espacia i temporal. ¢Qué hem d’ entendre que son I’ espai i € temps?

12. L’espai de la percepcid i € de la ciéncia

Des del punt de vista de la percepcio, I’ espai com a buit és un simple
imaginari. L’ espai buit no és perceptible, sind inferit com amedi incognit
entre cossos macro o microscopics. All0 que anomeno espai buit ésima-
ginat al -lucinadament entre limits corporis o fantasiat com a possible més
amunt de la biosfera sense limits. Segons aix0, I’espai real ha de ser
I’ extensi6 dels solids, delsliquidsi dels gasos en moviment de particules,
que, en existir, creen espai. L’ alternativa (ara encara raono sense apor-
tar-hi les dades cientifiques de la fisica) seria un espai buit consemblant
al no-res. Pero amb una primera aportacio de la cienciafisica, sabem que
els espais suposadament buits estan recorreguts per radiacions. Ja abans
detotadadadelafisica, tenim unapercepcié delallumi del’aire que ens
envolta, perqué aquellaensil-luminai amb aquest respirem, i també per-
gué ambdds activen sensacions d’escalfor i cutanies. Perd no estem ni
podem estar segurs que I’ aire i les radiacions emplenin sense buits inter-
medis els espais situats entre limits corporis. Des del punt de vista de la
percepcid, no podem saber si resten espais entre les radiacions i entre
I"aire, bé que imaginariament tendim a pensar-los com un buit constant i
uniforme, on s estatgen els solids, els liquids, els gasosii les radiacions.
També ens és donat de pensar que, quan construim volums arquitectonics
0 escultorics, el que fem és crear formes idealment corpories, geometri-
ques o no, per tal que puguin ocupar espais buits purament imaginaris.
La questio, doncs, sembla clara per ala percepcio; |’ espai és de matéria
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gue considerem falsament compacta o disgregada entre buits imaginaris.
Diferenciar el buit imaginari d’ un no-res, puranegacioé del ple, ultrapassa
la capacitat raonadora humana. Des del punt de vista de la percepcio,
I"espai buit és un pur misteri.

Ara, ¢qué ens és possible de pensar segons el darrer paradigma de la
ciencia fisica, el del Big Bang, en relacié amb el problema de I’ espai?
Vegem-ho: si de fet un atom ultradens, és a dir, sense cap buit intern,
genera el cosmos en explotar, sembla natural pensar que, entre |les parti-
culesi |’ energia en expansio, aparegueren espais buits. ;Qué podem pen-
sar que els caracteritza? Situats fora de I’ambit de la percepcid, podem
pensar que agquests espais son un no-res entre matériai energia, esdevin-
gut possibilitat d’ emplenament. Si en un principi tot eraradicalment ple,
el buit aparegut pot tornar a emplenar-se radicalment, com ja ens diuen
els fisics en cogitar que no és impossible que el cosmos deixi
d’ expansionar-se i es contregui fins al limit d’un nou atom gegant sense
buits. L’ espai macroscopic (el que separa, per exemple, els astres) i €l
microscopic (el que existeix a l’interior de I'’atom) son abséncia, perd
possibilitat d’ emplenament. Tal absenciano ésres (ni material ni energe-
tic), perd pot esdevenir presencia de quelcom fisic. Es, doncs, repe-
teixo, un no-res, com a possible ple, un no-res com a possibilitat.

Si ara pensem en |’ expansio de I’ univers en forma de particules i ener-
gia, ¢on hem de suposar que |’ univers s’ expansiona? Entenent que I’ espai
on creix I’univers no és el que es constitueix entre els elements fisics de
I”’atom gegant en expansio explosiva, no resta sind pensar que €s un no-
res, marcat per la possibilitat no pas d’ emplenament per part de cap ma-
téria-energia ja apareguda, sind de recepci6 de particules i energia fins
aleshores externes a ell. Aquest possible, que és I’ espai extragalactic, seria
un possible per a ser ocupat per aguestes particules i aquesta energia, amb
[lurs buidorsintermédies. | només en el cas d’ una contraccié de |’ univers
cap al’atom originari adquiriria el poder d’ emplenament que té I’ espai
procedent de |’expansid inicial. En ambdds casos resta que €l no-res no és
pur, és possibilitat fisica, a diferéencia dels no-res metafisics, que son pura
negacio del’ ésser, el qual, o bé és un terme estrictament mental del’idea-
lisme, 0 bé, com en I’ ésser-aqui de Heidegger, certesa subjectivade mort.

Si intentavem establir un pont entre |’ espai de la percepcio i el que
apareix segons la ciéenciafisica, ens trobem, com ja hem dit, que, des del
punt de vista d' aquella, I’espai buit és un pur misteri; en canvi, des de
I"angle de lafisica, apareix com un no-res al’ abast de I’ energia-matéria
en moviment. El misteri es transforma en possibilitat, la matéria-energia
guanyala partida.

13. La temporalitat de la psique

Latemporalitat de lamevapsique, eni amb un cos, és un dels proble-
mes de més dificil, ja no solucio, sind plantejament. Diguem per a co-
mencar, que el concepte d’ espai-temps de larelativitat és purament de la
cienciafisica, i notéaccésalamevapercepcié. Jo percebo espais corporis
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i crec percebre buits que sdn imaginaris, i és clar que necessito un temps
per a aquests saber i creure saber, perd aguest temps és un temps impli-
cit. El temps que em sembla manifest se' m fa conscient d’ alguna manera
en |’ esdevenir. Quin esdevenir?

La fisica parla del temps metaforicament com d’ una fletxa que apa-
reix en els processos i moviments fisics irreversibles. Es un temps lineal
rectilini queinvertirialadirecci6 delafletxa, si latrajectoriafosreversi-
ble. En un altre pla, la metafisica espontania de determinats sectors de
lahumanitat eleva, a partir del retorn de | es estacions climatol dgiques, la
idea d' un temps circular que implica un retorn periodic. D’altres, com
Nietzsche, imaginant un temps cosmic objectiu infinit, parlen fins i tot
d’un etern retorn, consequiencia, per aells, de lainevitable reaparici6 de
processos esdevinguts en aquella infinitud temporal. Tanmateix, vull in-
tentar pensar el temps que se m’ afigura des de la meva psique-cos, que
ara entenc com a vivencia indubtable. Qué ocorre?

He de reconeixer que jo em sento existir. | puntualitzo que no és Uni-
cament un sentir-me en |’ esfera conscient clara, sind en els totals pro-
cessos del meu viure, que afecten, aleshores, |’ esfera subconscient i
inconscient. Jo visc, tinc una vivencia, sovint sorda i obscura, d'un es-
devenir constant de la meva psique-cos. Aquesta vivencia pot ser neutra,
com en les activitats que sense esforg reclamen la meva atencio, activi-
tats que em semblen mancades d’interés vivencia personal; pero molt
més sovint s'imbriquen d’ emocions d' agradanca o desagradanca, de re-
laxament o de tensid, d’ ansia o de cama. En el primer cas, sento que
I’ esdevenir de la meva psique-cos és regular, sense lentificacions ni ac-
celeracions, que en analogia bioldgica compararia a la regularitat, quan
no hi ha alteracions d'indole interna o externa amb qué actua la meva
circulacio sanguinia. En els altres casos, moltissim més frequents,
d’impregnaci6 emotiva, laregularitat de |’ esdevenir viscut canviaen len-
tificacié o acceleracid. Quan visc un mal moment, el temps viscut sub-
jectiu s'atarda; quan la vivéncia és bona, s accelera. El temps subjectiu
és, aixi, regular defonsi canviadisen I’ experiéncia emotivitzadadel meu
viure. Ara, aqui cal procedir afer una distincié fonamental: la vivéncia
intraperceptiva del meu esdevenir vital-psiquic, en rigor de tal, no com-
porta temps, pero se n'amara, pel seglient intim procés. Aquesta viven-
cia s'uneix indestriablement a una activitat abstractiva constant del seu
esdevenir, de manera que, alhora, és consciencia d’ un esdevenir concret
i captaci6 del cursdel’ esdevenir independentment d’ aquest. Aquesta abs-
tracci 0 resulta naturalment obscura, quan és abstraccio de |’ esdevenir de
la psique-cos com arealitat vivent, i adquireix un cert grau de claredat,
guan és un esdevenir psiquic obertament conscient. L' abstracci6 isolaen
la consciencia la noci6 de temps com a quelcom que s esdevé, al marge
del substracte psico-fisic de I'esdevenir. EI temps no és la mesura del
moviment, com deiaAristotil, siné |’ abstraccié vivencial del moviment, i
encara, del moviment psico-organic d’ una psique-cos vivent. Es el temps
subjectiu, regular de fons, canviadis per les emocions.
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Ara, en procedir a I’analisi, adverteixo que si m’'és donat de fer
I” abstracci6 de I’ esdevenir, és perqué disposo de memoria puntual i rela-
cionant. Tot esdevenir suposa €l transit en fases diferents successives.
Si jolesaprecio tals (sigui en |’ obscuritat del meu esdevenir vital psiquic,
sigui en el de I’ activitat meva obertament conscient), és perqué recordo
cadascuna de les viscudes en relaci6 amb les que van presentant-se, de la
imbricacié mnemonica de les quals apareix la consciencia en graus dife-
rents d’ obscuritat del que anomeno temps. Aquest, doncs, no foéra per-
cebut sense memoria, perqué aquesta és la base del temps subjectiu. El
gual, com ja féu patent sant Agusti, dividim vivencialment en passat,
present i futur. El passat, que ja no és viscut sind exclusivament en la
memoria, ja no existeix, és, doncs, un no-res. El futur és anticipacio o
projecte del meu viure futur, doncs tampoc no existeix encara. Es, tam-
bé, per tant, un no-res. Talment com els espais buits des del punt de vista
de la percepcid, que s6n un no-res a qué al-ludim com a un quelcom
imaginari, aixi, el temps del passat i del futur sdn un no-res en relacié
amb |’ existencia que li atribuim gracies al record o al’anticipaci6 de la
memoriaevocativai imaginativa.

El problema més greu és el del meu present. Que és el meu present?
Jo anomeno tal unaduracié en successi6 limitada, dotada del sentit d’ una
activitat o d’una vivencia determinades. Perd aguest present no puntual
és integrat per una successié de punts en continuitat (és a dir, no pas
discreta), que corresponen a la successio d'instants del meu esdevenir
psiquic. La durada del que anomeno el meu present comporta, entorn de
la successio d'instants viscuts en el meu esdevenir, un passat limitadament
anterior a ells, el qual, doncs, no existeix; i també, un futur posterior als
mateixos instants, anal ogament mancat d’ existéncia. Aquests passat i futur
son, respectivament, fruit de la memoria evocativai de la projeccié ima-
ginativa. Qué existeix, doncs? De fet, només la successié d’instants en
continuitat, vivencies puntuals del meu esdevenir sense passat ni futur,
pero dotats del sentit que els atorga la memoria latent en el fet de viure.
Aquests presents instantanis purs, imbricats immediatament amb el pas-
sat i el futur en la seva dimensié psicologica d evocacio i projeccid, només
son distingibles per andlisi en la durada limitada amb sentit, que constitueix
el present viscut real. Per exemple, si jo m’aixeco de la butaca per a anar
aabastar un llibre de lallibreria, el meu present viscut amb sentit el consti-
tueix la durada des que m’aixeco del seient fins que hi torno amb €l Ilibre
abastat, tot plegat, relacionat pel sentit del’actei lacooperaci6 condicio-
nant de lamemoria. Pero el veritable present és el de cadascun dels punts
en successiO psiquica amb sentit, només singularitzats analiticament.

Aquesta soluci6 del tema del present permet, per extensi6, compren-
dre que I'esdevenir efectiu i real del meu cos, sense la psique amb que
viu, seria, com el del cosmos inorganic, sord, cec i mut, és a dir, alie a
tota memoria i doncs estrany al temps. Tanmateix, aquesta és una supo-
sicio que falsifical’ auténticarealitat de la meva psique-cos, fonamental -
ment dotada de sabers inconscients vitals dotats de memoria.
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Aquesta darrera consideraci6 implica la pressuposicié de Bergson,
segonslaqual lavidaen general comporta essencialment memoria. En el
tipus de desenrotllament que ara estic fent, aquesta afirmaci6 no és ro-
tundament licita per persuasiva que sembli, per tal com no es pot basar
en cap experiencia viscuda. El que si que puc dir amb certesa és que tot
el que en|’analisi de la meva psique-cos puc descobrir implica memoria
traslladable a I’ esfera conscient o actuant en la vida inconscient i sub-
conscient. La biologia, amb els seus ADN i els seus enzims, dins dels
Iimits de veracitat en la qual puc restar, també ho ratifica. Que ho hagim
detraslladar atotavidaapareix com a granment probable, perd no amb el
caracter de certesa en veritat de la meva experiéncia personal.

Tornem al temps subjectiu regular, fruit del’ abstraccié del’ esdevenir,
operada gracies alamemoria de que disposo. Aqui cal recordar que jo no
séc un ens solitari, sind que formo part del sistemahome (el grup social)
i doncs que la meva autonomia queda condicionada pels altres; i que
també sdc en el mdn, en tracte amb els seus objectes. En virtut de la
primera constatacio, infereixo que les psiques-cos que intueixo com a
altres éssers humans analegs a mi, i les comunicacions dels quals en la
societat s'adiuen amb la meva experiéncia viuen uns processos analegs
als meus. | que, com a ens en el mon dels objectes i del cosmos no
imaginari, estic en relacié alhora de dependénciai de domini relatiu amb
el mon, en simbiosi amb ell. Per aviure amb elsunsii I atre, cal neces-
sariament que el temps de la meva abstracci6 espontania sigui alhora el
temps d’aquest entorn meu. |, en efecte, jo em sento immergit en un
temps cosmic suposadament regular, lineal i rectilini, analeg al que he
descobert en el meu esdevenir abstret. Referent als altres éssers humans,
ja he dit que em crec amb dret a suposar-los processos descobridors de
temps analegs als meus. Ara, en observar el mon fisic material circum-
dant, crec apreciar objectes en canvis rapids o lents o, finsi tot, comple-
tament immobils. Si, doncs, jo visc com si tot plegat s’ esdevingués segons
la regularitat d’ un temps sense alteracions, és que aquest temps regular
s'imposa espontaniament des de la meva psique atota possible sospitade
temps elaborat segons els processos i €ls moviments estrictament fisics.
Aixoinclinaapensar:

a) Que el temps de la meva abstraccié de I’ esdevenir es generalitza a
tota altra mena de possibles temps, per un procés d’ hipostasi que il -lustra
sobre el fet que el temps sigui originariament subjectiu i simultaniament
projectat a I’ exterior. Confirma aquesta hipotesi el fet que el temps del
€cosmos no sigui perceptible. No percebem el temps, com no percebem la
buidor dels espais suposadament buits, perqué estan mancats d' objectivitat
fisica. En comptes d’ aguesta percepcio, hi ha, com he dit, lavivencia de
I’esdevenir intern unida a |’ abstraccié espontania d’ aguest esdevenir per
acci6 de la memoria que anomeno temps.

b) Si laregularitat del temps abstret és aliena a les emocions que el
subjectivitzen, allargant-lo, reduint-lo o fent lo circular, és que admet un
procés de regularitzacio que té la caracteristica determinant dels rellot-
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ges. El temps abstret és un rellotge psiquic implicit que, en imposar-se al
mon fisic circumdant, explica la generaci¢ de rellotges amb substrat fi-
sic capagos d’anul -lar tot altre rellotge improvisat segons qualssevol dels
esdevenirs fisics observables. El rellotge psiquic no té segons, ni minuts,
ni horesi, com el temps puntual del present viscut, és unaseérie d’instants
immergits en records no numerables. Pero el temps dels rellotges unifi-
cadorsdel cosmos ésjanumerablei admet ladivisié en fraccions compta-
bles. Aquestes fraccions, que en realitat es basen en el temps subjectiu
regular, apareixen ala ment comptable de I’ ésser huma segons un esde-
venir imperatiu concret rector, que en la nostra cultura es basa en la
trajectoriasolar i en altresculturesen ladelallunao enlad’altres canvis
fisics constants predominants en un determinat espai territorial habitat
per I"home.

Aquesta subjectivitzacio del temps és la vivencia d’ un esdevenir psi-
quic que he de creure real en ell mateix, com son real s tots els processos
corporis interns i el meu estat conscient perceptiu. D’ aguesta vivéncia
del meu esdevenir, ja he dit que la memoria en fa possible I’ abstraccio
simple que anomeno tempsintern. En els processos de vida humanaen el
mon, |” abstracci6 pressuposa la hipostasi del temps per projeccio6 al medi
fisic significatiu en qué em moc, en el sentit que, pel fet de la meva
relacié necessaria amb el mon, el subjecto alaregularitat del meu temps
intern, al marge dels processos emotius que |’ acceleren o el retarden. Tal
nocié de temps munda és confirmada indirectament, perqué ultra poder
apreciar un mateix temps en els moviments de tot tipus, amb indepen-
denciade lavelocitat d’ aquests moviments, també «sentim» que passa el
temps en els objectes externs immobils a la percepcid. Es cert que la
percepcié de moviment dels objectes mabils va unida a |’ abstracci6 de
[lur esdevenir i que, per tant, també s hi esdevé una vivencia de temps
abstracte. No es pot, per0, reduir aquesta nocié de temps extern a cap
fletxa unidireccional de sistemes en activitat irreversible, perqué:

a) En la percepcid del mén exterior, jo distingeixo cossos que es pre-
senten immobils (una muntanya, unaroca), en la percepci6 dels quals no
hi halloc a cap fletxa unidireccional de temps.

b) Si lafletxaésladel’ entropiadel segon principi de latermodinami-
ca, tal fletxa només és fruit d'una elaboraci6 cientifica, que, per molt
credit de que disposi, no és terme de cap percepcio.

¢) El segon principi de la termodinamica, bé que en tot procés fisic
acabi complint-se, pot experimentar fases de neguentropia, en les quals
la fletxa hauria de canviar de direccid. | també, cibernéticament, el curs
de moltissims processos, compresos els de |’ esdevenir de I"home en el
seu grup social, consisteix en una successio de desajustaments neguen-
tropics que cerquen I’ equilibri en I’ entropia anivelladora en successio
cap al’estabilitat o la mort.

Cal, doncs, pensar que no hi ha fletxa fisica que pugui donar rad de
les apories dites. Pero, sobretot, laimpossibilitat d’ un temps natural dela
fisica es fa manifesta perqué, si el temps és fruit d’ una abstracci6 viven-
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cial de I’ ésser huma, regular, interna, I’ univers fisic, desproveit de psi-
que, no pot fer latal abstraccid i, per tant, ésalie a temps. No hi haen ell
més que I’ esdevenir patent a la percepcié i el que coneixem de tot €l
€cOSMOos micro i macroscopic gracies a la fisica

El tempsfisic, doncs, no existeix. No hi ha cap abstraccié de I’ esdevenir
gue pugui fer el cosmos; només existeix I’ esdevenir adverat en la percep-
ci6 i en la ciéncia que «construeix» una imatge del cosmos. El fisic,
pero, usa el temps per al calcul dels fendmens, com a parametre abstrac-
te de I’esdevenir real. El temps és, per al fisic, una abstraccié per a
reduir els fendmens en canvi constant a una possible regularitat matema-
tica. Passa per damunt de |’ origen d’ aquesta abstracci6, que vad’ esdevenir
concret a esdevenir ideal, la qual efectua en tant que simple home en el
moén. Ambdds esdevenirs son, per al fisic, un mateix sistema de proces-
S0s matematitzables.

Nomeés existeix el temps subjectiu, hipostasiat defora, pel que ja ha
estat dit: I’esdevenir real psiquic va unit a I’ abstraccié espontania del
temps, en col -laboraci6 amb la memoria, abstracci6 indefugible que ser-
veix per a ordenar la vida de cadascu en relacié amb I’ entorn, sense la
qual ens seriaimpossible totavidade relacié i de coneixement.

Ara, en absolut rigor, també es podria dir que el temps subjectiu és
inexistent i que sols restal’ esdevenir interni el de la percepcio exterior.
Perd com a home entre els altres humans, i com a home en el mén, la
inexistencia del temps subjectiu conduiriaal’ absurd d’un esdevenir inert
com el del cosmos, sense poders mentals, de relacié, de recordsi projec-
tes, que farien de I’ ésser huma un automat vivent amb una vida reduida
als mecanismesfisiologics, laqual cosafariasuposar un instint de super-
vivencia per a poder explicar que tal vidafos possible.

14. Recapitulacio

Enlamevarecercade veritat, trobo larealitat existencial del meu cos,
unit a la meva psique, amb la qual probablement constitueix una unitat.
Tal realitat és adverada per una experiéncia vivencial, al marge de tota
construccio racional, que se m’imposa irresistiblement, té la seva historia
i dona certesaintrontollable, perque negar-laequival anegar I’ experiéncia
mateixa de trobar-me vivint. La veritat de I’ existéncia del meu cos és de
lamateixa naturalesa que la veritat del meu saber que sdc un ens condemnat
inapel -lablement a morir. En I’andlisi del meu trobar-me existint, he des-
cobert que parlo d’un jo amb poders (memoria, intel-ligéncia, emocions,
desigs, etc.), que no sé ni puc saber que és perque no és perceptible.
Només ho son els processos psiquics que anomeno del meu jo, els quals
son fluents i canviadissos. Simultaniament, m’ adono que s6¢c amb altres
€0ss0s-jo, que considero humans com jo, amb els quals em comunico,
gracies a la possessié de llenguatges comuns, entre els quals el més
important és el llenguatge verbal simbolic. La certesa de compartir amb
els altres humans la meva realitat, es confirma pel fet que s6c conscient
que el llenguatge verbal no me I’ he inventat jo, sind que m’ ha estat co-
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municat per la societat humana en qué em moc. Jo, doncs, séc una psi-
gue-cos en la societat i amb ella, de manera que junts formem un siste-
ma, un grup social, que és allo que veritablement te sentit. També s6c en
i amb un moén, sense el qual no podriaviure, i en el qual distingeixo allo
gue anomeno objectes. Soc, doncs, tributari del mén i en profunda rela-
ci6 de dependéncia amb alld que del mon m’arriba. Aquest ens que séc
jo, viu en espais del mén fisic i se sent temporal.

De I'existéncia corporia del mon, en tinc la certesa, pel fet de ser
veritat que disposo d' un cos que advera |’ existéncia d’ altres cossos hu-
mans i no humans i, per tant, de I’espai. Tot aix0, real en |’ambit de la
percepcio6 vivencial, no contradiu el que la cienciafisica diu dels cossos
integrats per particules, perqué la meva psique-cos esta dotada d’'una
estructura unificant, que redueix el mén de les particulesal’individu que
soc jo, tal com soc. Analogament, penso que he d’ admetre que els altres
c0ossos humans i els objectes se’m donen segons les estructures que els
caracteritzen, obeint lleis fisiques i biologiques propies, i que sén analo-
gament integrats per les particules de que parlalafisica

Finalment, entenc que els esforgos de tots els idealismes per a fer del
meu cos unaidea, unail-lusié o una representacio pura, bé que no son refu-
tables apodicticament, son inadmissibles davant lavivénciaextraintel -l ectual
delarealitat del meu cos, i doncs son fruit d’ un pensament que, a cavall de
les metafisiquesi desjunyit de |’ experiencia, pot arribar a defensar-ho tot
i ajustificar-ho amb subtilitats que I’andlisi descobreix com a resultat
d’un s impropi de lallengua que no resisteix la critica.

El jo subjacent a tots els meus actes psiquicsi als de I’ Us del meu cos
és incognoscible en ell mateix. No és legitim el «penso, doncs s6c» de
Descartes, entimema en el qual el seu discurs va fer el salt mortal
de passar del jo, com aterme verbal d’'una realitat desconeguda, a pen-
sar-lo com asubstancia. Bastatenir present que el jo no pot autoconéixer-
se, perquée talment com els ulls no poden veure's ells mateixos, €l jo
necessita objectivar-se il -lusoriament per aintentar coneixer-se, aixi com
els ulls necessiten un mirall per aveure's.

15. Rere el designi fonamental de I’ espécie humana

Hem vist que, integrada al seu cos, la psique que apareix auna analisi
rigorosa viu amb els altres humans simbidticament i en i amb un mén
material de cossos fisics amb Ilurs corresponents estructures. De la vas-
titud i riquesa dels seus processos psiquics, tant des del punt de vista
conscient com en la dimensi6 inconscient i subconscient, resultaria im-
possiblefer-ne un inventari exhaustiu, i, d’ altrabanda, tot principi classi-
ficador és susceptible de critica. Enfoquem-ho desdel’ angle delarealitat
assenyalada en |I'anadlisi que precedeix, i centrem-ho en la meva propia
experiéncia, la que, passada per I’ analisi, ofereix menys dubte.

D’entrada, jo s6c un quelcom que me les hec amb el mén que sbc jo
mateix, amb el dels altres éssers humansi amb el mén material externi el
dels objectes amb qualsevol tipus de corporeitat, i que viu amb els pro-
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ductes natural s que necessita bioldgicament per aviurei amb els produc-
tes culturals que el seu medi social elabora. Laimpulsivitat relacionant i
creadora de |la psique-cos en aguests tres mons orienta el meu viure en
tot moment, de manera que semblalicit preguntar-se si hi ha un designi
princep en el meu viure que el condiciona en €l tracte amb aquests tres
mons d’ una manera unitaria, junyint-lo a una o unes constants determi-
nades. Cal no oblidar, en aquest punt, que sense que s hagi d’ anar a parar
al criteri d'autenticitat heideggeriana, la vida del meu jo-cos és unavida
gue se sap condemnada alamort. El saber de la propia mort pot provenir,
com vol Heidegger, d’ una angoixa existencial, pero pot ser un saber es-
pontani sense angoixa previa, bé que la imatge de la mort psiquica pro-
dueixi malestar. La psique-cos és un ens que, com tot el que és vivent,
avanca cap alamort i que, doncs, té una durada limitada temporal ment.
Es aquesta psique-cos moridora, la que apareix moguda per un designi
profund, que intentaré d’ afigurar.

Com que I’ objecte del present assaig és avancar cap ala «captura» de
la veritat (bé que ja veiem que aquesta sempre es fa escapola o que tot
just és veritat-per-a-1I"home), he de dir que la presentaci6 del designi fo-
namental que trobo en |’ espécie humana, comporta:

a) Un trasllat del que crec descobrir en mi, llancat a generalitzar-se a
tot ésser o grup huma, per I’ afinitat que crec que existeix entre les altres
psiques-cos i la meva.

b) Una assercié amb un estatut proper al de les hipotesis cientifiques
que, tanmateix, té una dimensio inevitablement metafisica, la qual només
pot ser acceptada en filosofia, ben conscient del seu caracter hipotétic, si
se sent segura de no vulnerar cap asserci6 actual de les ciéncies «dures»;
per més que fins a un cert punt sembla que les mateixes ciencies, en
especial labiologia, poden admetre-la de bon grat.

Conseqglient amb aquest segon principi, repeteixo les afirmacions amb
certesa de veritat ja aconseguida, com a escala per alaformulacio de la
teoria sobre el designi profund i radical del’ésser huma, ampliant-les en
el que es veura:

1) La veritat de la psique-cos que és amb els altres, amb i en el mon,
gue en ladimensié corporal constitueix una estructura definidai que im-
plicalarealitat-veritat d'un univers fisic en I’ espai, sotmeés a un esdeve-
nir; veritat aliena al temps dels parametres de la fisica, per tal com no hi
ha més temps real que el de I’abstraccid espontania subjectiva de
I’esdevenir intern del jo-cos, operada per un poder psiquic que actua
gracies ala memoria.

2) La veritat de la finitud de la psique-cos, que anomenem la mort,
transit la preconeixenca del qual produeix, en la majoria dels humans,
dolor, angoixa, malestar o tristesa, cosa que revela que és una vivencia
gue espontaniament tendim a rebutjar.

3) La veritat de I’ evolucio segons I’ actual biologia, segons la qual el
meu jo-cos procedeix per real antecedénciadel mon de lamateériainorga-
nica. | laveritat de |’ hominitzacié en fases jatardanes de I’ evoluci6, que
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afegeix poder mental al’ estructura hominida anterior, pero que conserva
els instints, les necessitats i les tendencies basiques del periode en que
fou un hominid intermedi entre el mamifer brut i I’ homo sapiens sapiens.

Aquest qualificar de veritable el saber de I'evolucio, enfront de
I" afirmaci 6 fetamés enrere, d’ acord amb laqual les ciencies constitueixen
models canviables en I’ esdevenir dels segles, reclama una breu exposicio
de I’ estatut de la ciéncia biologica, en el qual la critica filosofica creu
descobrir I'autoritat d’'un model acceptable. Aquestaciéncia, pel quefaa
I"evoluci6, s ocupa de fets que les descobertes arqueol 0giques, amb
I’ ajuda de la geologia, va declarant vers en progressio constant. No hi ha
aracientific que mereixi el nom de tal que pugui rebutjar lateoria evolu-
cionista, i I'’esfor¢ que ara fa amb resultats diversos s’ encamina a recer-
car el com del procés evolutiu en I’ esfera vegetal i animal, i la possible
generalitzacio a tot I’ univers existent. La teoria de I’ evolucio, dins del
camp de les teories cientifiques, és la que apareix amb €l caracter de la
veritat que cerquem, per tal com connecta amb la de la psique-cos apare-
gudaen|’analisi i hi penetracom aantecessorade lageneracio d’ homines
sapientes existents en el moment actual.

| és precisament la teoria de I’evolucio la que forneix un antecedent
cientific estimable a la tesi que penso presentar sobre el designi fona-
mental de I’ home real, de I’ home psique-cos.

16. La tesi de la tendencia a continuar existint en expansio

L’evolucio prova que |’ espécie humana procedeix, com qualsevol al-
tra espécie viva, dels seus precursors, ben diferents dels tipus actuals, a
[larg pas de mil-lennis. Perd si I"homo sapiens ha proliferat fins a fer-se
amo dels continents, tot fa creure que ha estat gracies a un designi natu-
ral de continuar existint en expansié, que la intel ligéncia guanyada en
I"evoluci6 ha pogut fer efectiu amb unes certes garanties d’ éxit. Aquest
impuls, tendéncia o instint de perseverar en el temps expansivament el
trobem també en el curs de la historia dels pobles i en I"home concret
d’avui, i autoritza a assentar la teoria que |I'esséncia existencial de les
psiques-cos humanes ésla radical tendéncia biol 6gi co-psicol 0gica a con-
tinuar existint en el temps de |’ esdevenir general, moguda pel vector de
I’ expansi 6 en totes les linies possibles; aquestes linies son lafisico-espa-
cial, la cultural, cientifica i artistica, la generacional en la successio
d’estirps, ladel prestigi i lafamai lade larecercade tota mena de possi-
bles superioritats en la competéncia que s’ estableix entre els éssers hu-
mans. Probablement hi podriem afegir ladelacreengaen unasupervivéncia
dels jos sense cos enlla de la mort, avalada per moltes religions.

Parlar d’essencia existencial no és cap retrocés a metafisiques de
I” ésser; aquesta expressio significa només que I”home psique-cos i el
grup social en qué s'integra son existents. | ser existent només vol dir
gue no sén cap simple idea, ni cap concepte d' un jo extrafisic o trans-
cendental, sino realitat fora de lament, dotada de la consisténcia corporal
del cos vivent amb la seva psique. La psique-cos €s un existent corpori-
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psiquic, i e grup social, un existent real integrat per multiples psiques-
cos, aplegador autonom dels poders dels individus, un «sistema» huma
real.

Lateoriade latendéncia a continuar existint expansivament es resum
en la proposici6 abans enunciada, que no és ni d’ origen perceptiu ni de-
mostrable cientificament; es constitueix per una intuicié, que no hi ha
més remei que considerar almenys en part metafisica, perd que, com ja
he dit, sembla desprendre’ s naturalment de les dades de la biologia, i en tot
cas, si ho arribem atant, no s’ hi oposa. També trobariem que no esta en
pugna amb la psicologia, bé que aquesta ciéncia no té, respecte a la teo-
ria, cap valor propedeutic.

En primera instancia, és un impuls innat a continuar existint, que,
donadalainflexio existencial cap aladecadenciai lamort, per a estabili-
tzar-se en un pur mantenir-sei perseverar, necessital’ envigoriment d’ una
aspiracié amésvida, sigui qualitativament (ésadir, cap aunavidamillor
des del punt de vista de lafortalesa, la captacié de plaer, lad’imposar-se
al medi de cara a domini), sigui pel que fa a la durada temporal en els
individus humansi en el grups socials. També en I’ambit dels individus
donats a interrogar-se sobre llur desti, |’ aspiracié expansiva és suscepti-
ble d'incloure unavidapost mortem en la creenga en supervivencies espi-
rituals de signe, en definitiva, positiu.

D’ aguestaprimerainstanciaen |’ ambit delavidaorganicadelsindivi-
dus, n’és una prova el desfici vital dels infants, sobretot en els primers
anys de llur existencia, llur obsessiva recerca de benestar, d’adaptacio,
d'imposicié a medi natural i familiar. El rebuig espontani de lamort, que
pot arribar a convertir-se en terror, és una segona prova del designi de
continuitat existencial dels individusi grups humans. Podria semblar un
argument en contrala presencia de suicidis, compresa la filosofia de font
estoica, que enalteix el suicidi com un bé. Pero els suicidis, segons la
teoria, no s6n cap objeccio seriosa a la tendéncia a continuar existint,
sind la conseqiiencia psicol ogica del desfici d’ evitar el dolor extrem, que
en el suicida significa la prolongacié de la seva vida; o bé també una
manifestacié del convenciment d’'haver trobat I’auténtic sentit de
I’ existéncia, cogitant un suposat ordre cosmic relacionat amb la plenitud
d’ una ataraxia assolida mitjancant grans esfor¢os preparatoris. En el nos-
tre moment historic, generalment, el suicidi no equival a cap negaci6 del
designi d'existir, sind al desig de trobar la pau, enlla d'una vida que ha
esdevingut insuportable al suicida. | en una consciéncia plenament estoi-
ca, significa la renlncia a una vida que |I'aconseguiment de |’ ataraxia
declara sense sentit. Fins i tot I’argumentacio psicoanalitica, segons la
qual hi ha neurotics que, rosegats pel suposat instint o impuls de mort,
accepten d’anar morint en vida, com si adoptessin una actitud de suicidi
en esdevenir temporal, pot girar-se afavor detal teoria. L’individu huma
masoquista que no consuma la seva mort definitiva i s'abandona a un
viure de tortura constant és I’home que no ha arribat encara a la satura-
cié de sofriment i, per erronia que sigui la seva conducta, viu encara
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mogut per latendencia a continuar existint. Si s'escau |’ adveniment del
sofriment insuportable, aquest el precipitaal suicidi alarecercadelapau
gue acabi amb la seva terrible situacio.

17. Inacceptabilitat d’altres teories de I’home

Latendencia innata a continuar existint és, doncs, un factor biologic
gueespsicologitzaaviat i orientaconductes de caraaunavidade creixenca
expansiva. Es per aixo que lateoria que la sosté no es pot confondre amb
la compensaci6 cap a la superioritat que contraresta, segons Adler, el
sentiment o el complex d'inferioritat que aquest autor troba en I’ ésser
huma. En Adler, aquest sentiment és ala base de la psique humanai fruit
erroni d’ experiéncies psicoanalitiques només efectuades en el mén occi-
dental, sense referéncia a alld que s esdevé en les altres cultures.
L’ adlerisme és una doctrina d’ escola psicoanal itica que manca de lagran
mirada amplia sobre el que, de fet, és a la base de tota vida humana: el
designi de ser, en sentit de ser com a existent, el designi de no caure en
el buit del no-res existencial, enfront del qual la natural vida humana
experimenta un terror fobic.

Tampoc lateoriano és assimilable alafilosofiade la voluntat noume-
nica de Schopenhauer. Aquest filosof es mou en la linia kantiana del fe-
nomen-noumen i entén aquest darrer (la cosa en si) com una voluntat
omnimoda, com un desitjar constant, Iliure, indominablei insaciable, més
enlladel béi del mal. Alhora que constitueix idealment I’ individu com a
escenari projector de representacions fenomeniques, es manifesta també
en ell com a desig fenomenic, font de dolor i sofriment. Aquest desig, ja
no transcendent, és, com en el budisme, I’origen de tots els mals de
I’existenciai ha de ser acceptat estoicament o bé atenuat amb el conreu
de I’art, o combatut amb la negacié conscient de la voluntat mitjancant
una ascesi radical.

Cap d' aquestes tesis no concorda amb lateoria de la tendéncia a con-
tinuar existint expansivament. En primer lloc, lateoria no accepta latesi
delacosaensii elsfendmens, i entén I’ univers fisic com un existent de
particules, energia i estructures fisiques o fisico-bioldgiques, indepen-
dents de I’home perceptor (el realisme de la corporeitat copsada com a
vera per cada psique-cos individual), univers existent que les ciéncies
«dures» intenten aprehendre amb Ilurs models. En segon terme, el poder
grandios de latendéncia que la teoriareconeix, jano pot dependre de cap
voluntat noumeénica, sind que actua com a motor psiquic del ventall
de conductes possibles al servei del continuar existint i, en especial, de
I’expansié en qué aquesta continuitat manté la seva vigéncia biol dgico-
psicologica. Lamevateoriaposaentre parentesis el principi de causalitat,
base de la determinaci6 de la voluntat noumenica de Schopenhauer i ex-
treu laidea de I’ espontaneitat de la tendencia de |’ examen de les zones
psicorganiques del’individu huma, lamés activadeles qualstot facreure
gue és un cert tipus de follia, com ja es veura més endavant.
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La voluntat de poder nietzscheana tampoc no constitueix cap model
inspirador delateoria. En Nietzsche, aquesta voluntat comporta una con-
cepcid del mon i unavisio dionisiaca de I’home i, alhora, és un mitja de
fulminar elsvalors de la metafisica occidental. Segons el primer aspecte,
la voluntat de poder no és una propietat dels ens existents, sino llur es-
senciamateixa. La generalitzacié metafisica schopenhaueriana, que pen-
sa en una voluntat noumenica com en un impuls de vida-desig insaciable
i il-limitada, esdevé en Nietzsche voluntat universal vivent i no vivent,
integrada per una constel-lacié de forces que pugnen entre elles per a
assegurar-se la dominacio. Sense |’ esquema teodric de la cosa en si kan-
tiana, la voluntat schopenhaueriana d’ actuar sense limits, esdevé en Nie-
tzshe voluntat de poder també il-limitada. L’ Esser és aleshores aquesta
voluntat cosmicai no solament humana, com a esséncia creadorai domi-
nadora, una forca mobil, plastica, variable, que interpreta, modela, con-
fereix sentit i donavalor ales coses. En |I’home no és simplement voler €
poder, sind voler ser més, voler anar més enlla d' un mateix. L’ home cons-
cient d aquestavoluntat ésl’ homedionisiac, I’ home bel -licos, €l fort, I’ alegre,
€l que gaudeix amb elsriscosdelavidai aixi sap destruir i negar, en afirmar
lavidaen el seu etern esdevenir transfigurador. Aquest home dionisiac se
sent senyor davant els esgotats, els cansats de viure (els esclaus), i no
coneix més éetica que la de lavida mateixa en la seva transmutacio cap al
ser més. Endut per aquesta concepcié d’ un poder constantment actiu i
creador, Nietzsche ataca la vida que jutja decadent segons els valors del
Ver, el Boi el Bell, que condueixen per a ell a nihilisme de la cultura
occidental significadaen el cristianisme, el liberalismei el socialisme.

Lateoria del continuar existint expansivament no reclama cap home
dionisiac amb consciéncia de pertanyer al’elit dels poderosos, fulmina-
dorsdelsvalorscristians, liberalsi socialistes. Es un designi de no morir,
gue necessital’ estimul del creixement per aplantar caraalamort, que és
|’altra cara de la vida i que hi esta imbricada, i per a cercar de no ser
vencut per aquella. Es, certament, una hipotesi cientifica amb una di-
mensio metafisica, perd no s’ embriaga de grandeses cosmiques i psiqui-
ques, observaleslimitacionsi lacaducitat humanaapartir delsinexorables
processos de naixenca, creixement, decadencia i mort, i s'adona de la
tendenciabiologicai psicologicaquelluita(en definitivaindtilment) per a
superar aquest cicle inexorable. No és unavoluntat de poder, és un poder
delatendéncia continuista cap al’ gjornament del final, que es desintegra
en |'estabilitat entropica, absent de vida i de neguentropia. Recerca el
domini per afer mésfort el seu poder, per aintentar prolongar i millorar
I"existéncia, sigui en el cursdelavidaindividual o delacol-lectiva, sigui
al llarg de les generacions que se succeeixen. Té, com en Nietzsche, la
desmesura d’ un designi d'expansio indefinida, fruit d’ una immoderacié
essencial, pero |'inevitable rosec de mort que laredueix per dintre, aquest
baix continu definitud en el concerto grosso que és el viure, lafrustraara
i adés, tant si I’home se’'n fa consciéncia clara com si ho viu en esclats
fugissers en el curs de la seva existencia.
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18. La TCEE en €ls grups socials

Ara, com que cada individu huma no té capacitat de vida siné en el
grup social en quéradica, lateoria de latendéncia a continuar existint en
expansio (d'araendavant TCEE) cal dir-laprimariament delacol -lectivitat
on viu |"home, grup aparegut no pas per contracte social, sind per impo-
sici6 de minories parentals, religioses i/o militars. De la tribu als estats
uninacionals o plurinacionals actuals, la TCEE de les minories de poder
cimejant en la col-lectivitat constituint-se i constituida és la primaria en
I’ espécie humana. En aquest ambit d’ una col-lectivitat unida per vincles
de sang, de tradicié i sempre de forga, la TCEE es manifesta com
avoluntat biologico-psicologica de domini sobre I’ entorn fisici huma, a
través de la violéncia coactiva o efectiva, en forma d’impuls d’ agressio,
de destrucci6 o d'asserviment, d’assimilacié o d'incapacitacié imposa-
da, o d’ equilibri tensional ritmat per periodes d’'impaosicié de domini. En
aquesta esfera del grup social macroscopic (que aixi que apareixen les
ciutats, ja pot ser anomenada politica), no hi ha ética propiament dita (la
del respecte passiu i actiu pels altres grups humans), sind senzillament
la constant de la conducta humana cap al domini. Ni tampoc es dona en
les relacions entre pobles, paisos, nacions, imperis, federacions i confe-
deracions |’ altre gran factor de la TCEE, el de |'atractivitat fascinant
d’un home o d' un grup sobre els altres, que genera un tipus subtil de
domini sense violéncia. No hi ha grups politics, la preséencia dels quals
generi vectors d’ atracciO en els altres grups, vectors capacos d’inclinar-
los a renunciar a allo que en termes imprecisos anomenem consciéencia
d’identitat del grup més o menys atret. Com tampoc no hi ha en el grup
politic la capacitat de servir i atendre de manera assistencial |es necessi-
tats dels grups mancats dels factors de vida que el dominador posseeix,
sind és que el servei eventualment prestat reverteix d’una o altra forma
en la consolidacié o I'augment del poder d’aquest. La constant de con-
ducta humana cap al domini només és moguda pels interessos del grup
dominador a judici dels seus dirigents, interessos de tipus vital, econo-
mic, deprestigi i deforca; ésadir, lallei d aquesta conducta és !’ egoisme
de grup sense pal -liatius, només aparentment ética si la conducta a favor
d’ altri contribueix al major benefici presumible de lavidadel grup domi-
nador. | no cal dir que, si el grup que aspiraal’autonomia o ala domina-
ci6 veu frenada eficagment pel grup o grups veins la seva conducta,
aleshores es cobreix de pues de defensa contra I’ acci6 del grup o grups
més poderosos. La situacié no té sortida, els grups politics no disposen
d’ ética vera ni en poden disposar, perque tots els actes de violéncia de
[lurs minories dirigents esdevenen actes considerats beneficiosos per a
la gent del grup, si cal adequadament manipulada, cosa que a ulls de la
minoria els constitueix en actes objectivament bons. De fet, la conducta
de les minories rectores encaminada al domini pot estar moguda sincera-
ment en interés del grup i manifestar-se en mesures que al’interior de la
col -lectivitat representen guanys en qualitat de vida, satisfaccio de ne-
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cessitats i organitzacio. Pero si els homes que disposen del govern del grup
volguessin traslladar a's grups veins (rivals només pel fet de ser veins) els
beneficis que atorguen a la gent del propi grup, la reaccié immediata de
I" egoisme de grup els desaconsellaria de fer-ho, perque el benefici d’ altri
(si, doncs, no és exclusivament |’ aportacio d’ ajudes rotundament sobre-
res) automaticament s'interpreta com un furt traidor a la vida del propi
grup. El governant que amb una consciéncia ética de respecte als drets
humans vol infringir, en situacions d’emergéncia, els suposats drets de
I’egoisme de la propia col -lectivitat, o bé ho ha de pagar amb lavida o bé
amb | apartament del poder. El bé assistencial alsaltres ésun tort punible
en el propi grup, que, en lainercia expansiva, mai no té un domini prou
segur a |’exterior, i recorre a I’amenaca coactiva o a |’agressio per a
junyir els veins o competidors ala direcci6 de la propia expansio.

Lail-limitacié del’impuls expansiu en el cursdel’ anhelada continuitat
existencial dénarad del que anomenaré la mort latent en la vida (MLV),
concepte fonamental en la consideraci6 de la TCEE de tots els humans
vivents (i no solament dels grups politics), com jaanirem veient. Lavida
humana comporta un anar perdent harmonics i elements del poder del
viure, jades del naixement i en estricta simbiosi amb I'impuls expansiu.
Es la mort que nia en tota vida i que condueix en lapses diferents de
temps a la necessaria extincié del vivent. Com en un concert barroc, el
joc tematic i harmonic dels instruments «narradors» s’acompanya del
baix continu de la corda que els ritma incessantment fins alafi. La mort
en el viure humano és un instint o pulsié del subjecte, que reverteix en
|’ agressivitat exterior o en |’ autodestruccié masoquista, com vol Freud.
La mort és la cara interna de la vida, la qual aspira constantment a la
continuitat, alhora que es va desintegrant necessariament pel cami (Quo-
tidie morimur). Viure és anar expandint-se i alhora anar declinant en el
poder d’expansié. El baix continu ritma la durada de lavida dels grups i
delsindividusi lalimita en processos de minva o decadencia, patents o
no. Cal no donar a aguesta versié de la vida-mort cap caracter metafisic
o religios. Es la pura realitat de les psiques-cos que projecta la vida al
Ilarg de les generacions i condemna a morir cada generacié en un procés
de mort que comenca amb I’ aparici6 de cada grup o individu. En I’ ambit
deles col lectivitats politico-socials en qué hem iniciat I’ exposicio, és de
la més elemental evidéncia que tribus, ciutats-estat, imperis, estats pluri
0 uninacionals han anat apareixent i successivament diluint-sei morint al
Ilarg de periodes de diversa durada. L’ esdevenir de la vida humana és
goig-dolor, creixenca-desintegraci6 biologica, ésadir, necessariafinitud,
que lageneraci6 de nousindividus va perllongant en virtut delaTCEE en
la seva dimensi6 generativa (vida, procreacid, mort).

19. La TCEE en la vida dels individus humans

La TCEE no es presenta de la mateixa manera en les diverses etapes
de lavida dels individus humans. En la infantesa, I’ adolescénciai lajo-
ventut, aguesta tendencia és torrencial i es manifesta expansivament sota
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el signe de |’ autoafirmacio, que comporta un impuls desfermat de domi-
ni. Per les correccions que imposa la societat, el caracter de violencia
larvada o efectiva que la tendéncia implica pot reduir-se a un desenvolu-
pament limitat, sigui autoimposat, sigui constret per la mateixa societat,
0 bé, no cal dir-ho, frustrat d'arrel per accié de la tendéncia expansiva
del vei o delsveins, méseficag quelapropia. També pot irradiar al’ exterior
huma sense limitacions i conduir a I'asserviment, la destruccio,
I"assimilaci6 psicoldgica o laincapacitaci 6 dels oponents vitals. En |’ edat
adulta, el quadre és el mateix, perd la TCEE jaha creat habits d’ expansio
auto o heterocontrolada, que determinen una «col-locaci6» més estable
en lavidaexpansiva. Durant |’ ancianitat, |a decadénciabiol dgicaque marca
el gradual predomini dels baixos de mort, no implica cap rendncia ni al
continuar existint ni a |I'’expansio, la qual s acarrera per totes les vies
psicologiques possibles. El vell decadent s’ afirma per les seves obres, la
permanéncia o I’augment del seu prestigi, per I’estima social que creu
gue ha aconseguit i I’adhesié de la qual conrea, per la seva experiéncia,
lucidesa, relleu professional, per lafermesa que atribueix al seu caracter,
pel seu paternalisme, i naturalment pelsfills que ha engendrat, en qué se
cercai vol trobar-se. No és exclusiva dels ancians la vinculaci6 de llur
TCEE a unafe religiosa en la supervivencia post mortem, pero, en els
creients, aguesta direcci6 de creixenca personal futuraactuaamb un poder
de consol compensatori. En totes les edats, tanmateix, si es déna una
consciéncia eticarobusta (fenomen poc frequent), I’ assuaujament o, even-
tualment, la supressié de I’'immoralisme expansiu agressiu o violent fa
possible un equilibri entre el designi expansiu i els drets reconeguts o a
reconeixer dels altres. Més endavant ja parlarem de qué cal entendre per
una etica que mereixi el nom de tal i per la consciéncia que hom pugui
arribar atenir-ne.

20. La TCEE en €ls grups socials voluntaris

Pel que fa al's grups o associacions voluntaries, |’ esquema pulsio ex-
pansivaen lacontinuitat existencial pot restar, segonselstipusd’ interessos
gue s hi mouen, en I’ escaramussa constant o en |'agressio, directa o
indirecta, si el context de contencid social i estatal ho fa possible. Passa,
en part, el que déiem de la societat estatal: els dirigents de les associacions
se senten obrar bé, si llur activitat s'adreca en benefici del grup propi, i
no cerquen I’entesa o el pacte, sind quan les circumstancies els aconse-
[len o simplement autoritzen el manteniment dels grups rivals sense en-
farfecs inhibidors. Dues empreses exportadores del mateix tipus de
producte, per exemple, poden arribar a I’entesa, si el volum conjunt
de llurs exportacions, suficientment rendible, els assegurala neutralitat de
I’ estat 0 un augment consistent de la seva gjuda.

Hem vist que en la vida dels pobles, mancats, en tant que pobles, de
tota etica que no sigui la de la conducta generada per |’ egoisme constitu-
tiu, aguesta conducta es mou per dos grans factors de cara al domini: el
de I'expansi6 per la violencia, larvada o expansiva, que condueix a
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|’ agressi6, ala destruccio, al’ asserviment, al’assimilacié o alaincapa-
citacio del poble rival, o a un equilibri tensional amb aquest; i el de
|"atracci6, que presenta el grup (i també I’individu) com un exemple fas-
cinant aimitar o finsi tot a rendir-s hi, un moviment cap a domini de
I"atret per |’ atraient, despullat de violéncia, pero igualment encaminat al
domini. Hem vist que aquest darrer factor és ineficag en la vida dels
pobles, incapacos de fer-se tan fascinants i/o dignes d’amor, que
impel -leixin els atrets a la rentncia del complex de caracters que creuen
gue constitueix llur identitat. L’ atractivitat pot, finsi tot, esdevenir se-
ducci6, i aixi es produeix adesiara en lavida dels individus i dels grups
socials voluntaris, perd mai no arriba en els pobles a cap lliurament in-
condicional que impliqui ladesaparicié de llur estructura.

La TCEE, doncs, també és present en els individus i en els grups so-
cials voluntaris, en els quals actua segons els factors de domini indi-
cats, compresos €ls de pura expansio.

21. Els actes il-locucionaris

Unade les manifestacions dela pulsié de domini «civilitzada» apareix
en |’emissio dels actes il-locucionaris. Com és sabut, aquests actes de
comunicacio informativa (verbal-oral, verbal-escritai grafica) nomésin-
formen, és a dir, no pretenen intencionalment ni persuadir ni comminar.
En ells hi hatedricament només la intervencid neutrade |’ enunciador, la
del’enunciatari i el contingut de lainformacié. Tanmateix, unainvestiga-
ci6 atenta sobre la dimensio psicol ogica d’ aquests actes revela que, bal-
dament no pretenguin comminar ni persuadir, de fet, sempre pretenen
influir, és adir, aconseguir quelcom de I’ enunciatari. Des d’ aquest punt
de vista, els actes il-locucionaris s'anomenen il-locutius. | si els actes
tendencialment il-locutius es disposen ja conscientment a ordenar o a
requerir, o bé asuggerir alo quel’ enunciador vol aconseguir (sigui inten-
tant inculcar indirectament al’ enunciatari laconveniénciade fer allo que
vol assolir, sigui donant a entendre el dany que li pervindra si no ho fa),
aleshores és que posseeix laintencié de comminar o persuadir, i els actes
s’anomenen perlocutius. Finalment, si I’ acte il-locucionari fa, produeix,
en I’enunciatari alld que diu aquest acte intencionalment, rep el nom de
performatiu. Per exemple, un fabricant posa el nom a un producte, i amb
aguest acte fa que aquest producte tingui aguest nom.

Totes les comunicacions entre humans son actes de fet il-locutius, al's
guals escau de donar coneixenca del contingut de la informaci6, i com-
porten laintenci6 d’ aconseguir quelcom de I’ enunciatari, encara que no-
més sigui |’ acceptacié del contingut informatiu, per exemple, quan hom
fa saber que en tal pais s ha esdevingut una tempesta que ha produit un
nombre indeterminat de malvestats. Tanmateix, el caracter il-locutiu dela
informaci6 esdevé molt sovint perlocutiu, perqué, si altra cosa no, el
suggeridor no deixa d'actuar des d’ una posici6 d’ avantatge, encara que
noméssigui pel fet de posseir unainformacio quel’ altre desconeix. En la
practica, |I’accio dels suggeriments i, si és possible, de les ordres per a
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aconseguir quelcom emplena el mén immens i heteroclit de les informa-
cions servides pels mitjans de comunicacio, al servei delsinteressos dels
detentors del poder, per allurs fins particulars. | en I’ esfera estrictament
individual, la pulsié de domini de tot acteil-locutiu és unarealitat cons-
tant que oscil-la entre limits molt diversos i rarament resta en la pura
neutralitat il-locucionaria. EI simple tracte interhuma, doncs, i el fet de
viure tots plegats immersos en la invasi6 informativa que caracteritza la
nostra epoca revela el designi larvat o rotund de domini per part de tots
els humans que vivim en els ambits socials actuals de comunicacio6. Pel
gue fa al tracte habitual entre individus, el designi suggestiu de cara al
domini es produeix també amb les correccions que de seguidaesdiran en
una escala variable i amb fases o situacions suspensives que tractarem
també d’ elucidar.

22. L'eros; sexualitat i assexualitat

Perd en |’ambit individual i, de vegades, en els grups socials volunta-
ris hi ha un factor que no actua en la vida dels estats i que determina
modificacions essencials en la projeccié cap al domini. El tal factor és
I’eros, que no es presenta en les col-lectivitats social-politiques (per
aixo els pobles fixats politicament en institucions no s6n estimats com a
tals pobles) i que niaen els estadis individual i social abans dits.

L'eros. | que és I’ eros? La primera cosa a tenir en compte és que cal
no confondre'| amb I’ atractivitat que menaa domini amb exclusié de la
violéncia, perqué I’eros no diu relaciéo amb el domini. Segons la versio
platonicai freudiana, éslatendénciaalaunio entre els amants. Pero, qué
li toca ser a aquesta unid? Les psiques son closos tancats en cada ésser
huma i no poden unir-se. Només es pot parlar de la unié sexual, que no
afecta la psique més que en |’ exaltacio del o dels actes sexuals, vull dir,
gue no accepta per ella mateixa cap comunicaci6 profunda de la psique.

Tanmateix, hi ha una pista a recorrer, clarament pertinent. Es tracta
dels processos d'identificaci 6 psicol 0gica, que desvetllen en |’ amant aquest
complex de sentiments, valoracions, emocions, extasis, idees fixes, deli-
quis, preses de sentit, somnieigs, goig de viure, que anomenem enamora-
ment en la sevafase inicial, i amor-passio en les seves diverses variants
posteriors. Es I’ hoste envaidor de |a psique, devastador i absorbent, que,
en |I'apex de la seva febre vivencial, deixa el sexe involucrat perd no
patent en el seu desfici. L'enamorament i |’amor-passio posseeixen un
[larg i nodrit antecedent literari. Aquest amor que plora, delirai s’ extasia,
probablement fou inventat pels trobadors, continudamb el dolce stil nuo-
Vo, i arribaal punt maxim d’amplitud i vigor amb el romanticisme. Tam-
bé sorgeix de vegades la fase de |I'amor-filia, en qué I’exaltacié de
I’enamorament i de la passié és substituida per una entesa tranquil-la,
adquirida amb el pas dels anys, moderadament sexual.

Lapsicoanalisi distingeix entreidentificaci6 introjectiva, en qué el sub-
jecte interioritza els aspectes que sent com a positius de |’ ésser estimat
(en Plato I" aspecte determinant és la bellesa) i que li produeixen el desvet-
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Ilament de |’ encisamorés; i identificaci6 projectiva, enlaqual el subjecte
projecta en |’ ésser estimat el seu complex psicologic intern que pot ser
positiu o0 negatiu, esperant que lasevaidentificacié amb aquell el purgara,
si n"hi han, de malestars, rebuigsi lletgeses, i €ls hi retornara purificats
en laréplica de la identificacid introjectiva. Hi ha en aquests processos
un tipus d’'unié imaginaria, que no coneix cap impuls de violénciai des-
pullal’atractivitat del seu requeriment cap al domini.

Lasituacio de |’ amords passional mogut per I’ eros és analoga alaque
descrigué Plato. En el trastorn emotiu delaidentificaci6 introjectivaradi-
ca una deficiencia profunda, una mancanca radical que |’ ésser estimat
tendeix a emplenar, a corregir, en comunicar psicologicament les seves
excel-lencies. Es la penia platonica. En I’ assegurament dels valors de
I" ésser estimat, en virtut de la projeccio de lariquesa interior de I’ amant
(guanyada pel favor purificant de I’ ésser estimat, en retornar al’amant la
«donacio» d’ aquest, que potser fou deficient), hi ha un sobreeiximent de
poder, una superabundancia de vida, de proteccid i de vigor, un devessall
actiu de favors. Es el plutos del mateix filosof grec. Es facil de veure, en
aquest platonic deficit anhelant i aquesta desmesurairradiant de I’ amant,
la imatge del mascle huma en la seva avida i anhelosa apeténcia natural
sexual, que necessital’amat per a poder descarregar la sevatensio i que
alhorali subministren el poder actiu, sobreabundant, de la possessi6 car-
nal. Aquesta referéncia, pero, ja no solament vinculada al mascle huma,
il-lustra sobre el caracter sexual fonamental de |’ eros. Criteri que apareix
reforcat pel fet que, essent la TCEE fonamentalment productora, I’ eros
és sexual de fons de cara ala procreacio, bé que ultrapassi psicologica-
ment la vivéncia sexual com a consequiéncia dels processos d’ unié abans
indicats en llurs mecanismes d’identificacio. El caracter sexual del’ eros
esvinculaalesrelacions heterosexuals, de les quals la tendéncia a conti-
nuar existint extreu lasevaactivitat. Si hi haun eros homosexual, s hade
considerar fora de norma des del punt de vista biologic, i l1a seva presen-
cia no entela la massa dels enduts per |’ eros heterosexual, que actua
majoritariament al servei de la TCEE. La naturalesa pot permetre’'s ex-
cepcions, si no atempten contra la tendéncia a I’ expansié numeérica dels
existents humans.

Sembla obvi de dir que el tracte sexual estricte pot presentar-se sense
I’eros del’ enamorament i de la passio psicologicaidealitzada. Si es parla
aleshores d' amor, és per reduccié de I’amor al sexe. O en tot cas, cal
distingir que hi ha diverses menes d amor i dir, en cada cas, de quin
amor es tracta. La mateixa confusio apareix en I’ Us dels mots erotisme i
sexualitat, que I’actual cultura de masses tendeix a identificar, quan en
I”erotisme hi ha tot aquest revestiment de fascinacio6 psicologica, distin-
gible palesament de I’ Us fisic del sexe amb les emocionsi el desig espe-
cific d'aquest Us.

Pero I’ eros heterosexual i homosexual no és1’unic. Hi ha altres eros
en la cultura occidental, dessexualitzats els uns i assexuats els altres.
Vegem-ho.
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23. L’eros de les relacions familiars

Pensem en |” eros de les relacions familiars (pares, fills, germans en la
familia estricta). ¢Es un eros mogut pel fons sexual de larelacié home-
dona, envoltada de lafascinaci6 psicol 0gi ca que anomenem habitual ment
amor i que posseeix unatan nodridai esplendida antecedéncia literaria?
Cal aqui acudir a la distincio entre vida humana segons natura i vida
humana segons cultura, per aaclarir el tema. Des del punt de vista estric-
tament natural, el tracte incestuds era viscut sense cap conscieéncia de
culpa. Pero en aparéixer el tabu cultural en pugna amb tot incest, la cons-
cienciade culpa, unidaalasublimaci6 de tota prohibicié incestuosa, allu-
nyal’ s del sexe delesrelacions parentals. El reble delesreligionsi dels
designis espiritualistes congruents ha anat intensificant el sentiment de
transgressiO culpable de I'incest, fins a fer aparentment natural el rebuig
psiquic de tota sexualitat familiar proxima. No és cas aqui d'explicar €l
procés que condui al transit de la vida humana segons natura a la vida
humana segons la imperativitat, ai las, parcial, de la cultura, amb la re-
pressi6 que comporta. Només apuntar, per a no allargassar el posiciona-
ment d’aquest punt, que I’horror a I'incest, cristal-litzat en un tabu
esfereidor de que acaba per participar la societat primitiva, no és sind
una hipertrofia estimativa del que hagué de ser I’ amenaca patent de sacri-
legi en la prohibici6 social. EI que anomenem civilitzacio, que rebutja
I’incest, recolza ara sobretot en una mena d’ eros, que s’ ha despullat psi-
col ogicament de la sexualitat familiar, per un llarg procés que arrenca del
sacrilegi prohibit per un tabd. La cultural’ ha substituida per una organi-
tzacié de relacions que prejutja afecte, col-laboraci6, protecciod i ajuda, i
aspira a |’harmonia segons un art de viure sostingut per ideals
d'identificacio psicologica, que reben Ilur virtut social dels acords que
sonen en I’ efusi6 de la sexualitat. Es, doncs, un eros, suara dessexualit-
zat, pero que, essent en |’ estadi de natura originariament sexual, pot do-
nar Iloc a infraccions que revelen la seva arcaica naturalesa oblidada. A
part del que ens conta del complex d’Edip la psicoanalisi, que, de ser
realment cientific, provarialareduccié al’inconscient d’ aquella sexuali-
tat conscientment eludida.

24. L’ eros de I’amistat

Hi hatambé |’ eros del’ amistat entre individus del mateix sexe. (Entre
individus humans de sexes distints és una rara avis, flor de cultura cris-
tiana o de despullament sexual per ideals considerats superiors o per per-
dua biologica de la libido correcta). ¢Es I'eros de |'amistat un eros
dessexualitzat per la cultura, analeg a I’ eros de les relacions familiars?
No ho sembla pas. Els amics es professen una benvolenca profunda, que
els procuragaudi, entesai ajuda mutua. No hi haen ells ni febres posses-
sives ni cap deficit vivencial que reclami auxili per afer comportable la
vida. L’ amistat no implicani impuls de domini, ni doncsvioléncialarvada
o efectiva, ni fascinacié per atractivitat, ni I'afinitat pels lligams de la
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sang que uneix amb consciencia de radicalitat els parents proxims. Li
manca la prehistoria arcaica de la promiscuitat sexual, o bé, finsi tot en
posseeix una de col-laboracio en les activitats primitives de la cacera o
en I’administracio de les Ilars originaries. Els amics, en la nostra cultura
desenvolupada actual, es comuniquen muatuament llurs problemes, goigs
i angoixes, sense cap enfebrament emotiu, sense cap passio desestabilit-
zadora, cercant en la benignitat de I’ intercanvi psicologic I’ alliberament
de la cremor dels secrets que potser cadascU es resisteix a contar-se a ell
mateix. Quan |’ amistat és auténtica, també és activa, és a dir, I’amic no
solament es conforta amb |’ existéncia de I’amic, sin6é que I’ gjuda quan
|"altre el necessita. L’ amistat descansa en una correspondeéncia afectivo-
volitiva, que satisfa, certament, |I’egoisme personal, perd que estén la
seva virtualitat al’amic, en una col-laboraci6 tranquil -lai profunda. Tot
inclina a pensar, doncs, que I’ amistat és fonamentalment assexuada tant
com duradora, és a dir, immune a les tempestes de |’amor-passié amb
base sexual. Si la teoritzacié pseudo-cientifica intenta homosexualitzar
I’amistat, el que fa és confondre-laamb I’amor sexual que se suposa que
apareix entre gent del mateix sexe. Tan bon punt uns amics deriven cap a
larelacio homosexual, deixen de ser amics per atransformar-se en amants
bi ol 6gicament anormals segons la pulsié expansiva de la TCEE.

25. L'eros d’amor al proisme o filantropic

Restal’ eros de launié amb els altres, ni passional-sexual, ni familiar,
ni fruit del’ amistat, all0 que en termes cristians s’anomenaamor al prois-
me i, genericament, filantropia. Aqui I’amant adopta una actitud ben dis-
semblant de les exposades anteriorment. Se sent interessat per remeiar
els problemes de miséria, d’ entotsolament, de marginacio, de malaltia,
d’inadaptaci6 de molta gent del seu ambient i, finsi tot, deforad’ ell; per
a gjudar els infants abandonats o sofridors fins a la mort en families
pauperrimes; les victimes de les sequeres i de les guerres, els adoles-
cents mancats de guiatge per a poder viure en societat amb la minima
preparacio indispensable i no parlem delsimmergits en ladelingliiénciai
en la droga; per a assistir els joves aixi mateix desvalguts en els medis
suburbialsen qué esveuen obligats aviure; elsmalaltsi elsvells solitaris;
els marginats per la raca, la prostitucié o la drogaaddiccié. L’ eros dels
qui s'inclinen aremeiar en major o menor extensio tants sofriments, tan-
tes necessitats i miseries, implica sobretot una compassi6 activa, no pas
cap exaltacié emotiva de I’ enamorament o de la passio. Es un tipus de
sentiment fruit de laidentificacié amb la devastacio existencial dels ne-
cessitats, ala qual es correspon espontaniament amb la rentincia natural
a tota llei de domini. L’eros compassiu, com tots els eros, rebutja la
violéncia, i tampoc I’amant d’ aquest eros no sent que s'hagi de fer esti-
mar pel seu atractiu. Se sent impel-lit a portar ajudaal’individu o al grup
carencial per un procés intern que entra en I’ambit de I’ ética, fins a tal
punt que mereix ser qualificat d’ eros étic. No reclama ni recerca cap
mena de compensacid o contrapartida, cosa que referma el seu caracter
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etic. Tot fa creure que la visio de I’altre com un ésser desproveit dels
mitjans que necessita per a viure dignament, desvetlla la identificacid
amb ell, com a trasllat psicologic profund de I’amor sui de I’amorés al
beneficiat. Com que aquest eros, com ja he dit, és manifestament etic,
per a veure’ n més afinadament el funcionament, caldra fer una breu ex-
posici6 del que cal entendre per ética.

26. L' ética de respecte passiu i actiu

En principi, el fet de viure en una col-lectivitat humana implica la
subjeccio dels seus membres a una conducta que no contravingui les
normes establertes de convivéncia, qualsevol que sigui el caracter
d’ aquestes. Podriem dir, doncs, que el sol fet deresidir en unacol-lectivitat
implica obedieéncia al's seus costums, i que aix0 determinaja una morali-
tat (de mos moris, costum instaurat). Pero, en parlar d’ ética, de seguida
ens adonem que aquesta reclama I’ Us d’uns termes que no totes les
col -lectivitats humanes poden usar validament, la qual cosan’exigeix la
recerca de sentit. Assenyalem, entre els més caracteristics, el bé, els
valors, el deure, la sanci0, la responsabilitat, la felicitat, termes tots que
entren en una esfera que apareix com a aliena a la psicologia. Ara, si
passem revista als conceptes o idees a qué historicament han donat Iloc
aguests termes, veiem que son de continguts multiplesi discrepants. No
pot ser qliestid, aqui, de fer un inventari de tals continguts, perque ultra-
passa la naturalesa d’aquest assaig. Bastaria consultar una historia de
I"ética per a fer palesa la multiplicitat de les significacions aportades.
Moltes sdn obertament metafisiques, d' altres, fruit de teories nascudes
d’ esforcos investigatius, sovint empeltades de plantejaments metafisics.
Només |I'anadlisi logica intenta cenyir a la ciéncia la terminologia €tica,
perd aguesta va esdevenint aleshores, un pur fruit de la sentimentalitat i
emotivitat humanes, i inevitablement es veu obligada a perdre el caracter
rigorosament establert de la fixaci6é a que aspira |’ esfor¢ cientific.

L'aparicio d’ agquests termes, doncs, i la varietat d accepcions amb
gue els registra la historia de |’ ética constitueixen uns sorrals movedis-
S0S, uns carrerons sense sortida tedrica possible. En recerca de la veri-
tat, intencionalitat basica que mou aquest treball, sembla menys arriscat i
meés rendible partir d’ una posicio6 que tingui adequadament present la na-
turalesa evolutiva de |’ ésser huma, i doncs no vulgui aventurar-se aidea-
cions que en rigor no hi concorden. Si I'especie humana ha hagut de
passar per uns tres milions d’ anys previs al sapiens sapiens en fase
d’hominids, sembla licit pensar que una &tica que aspira a forjar la seva
terminologia especifica ha d’'haver estat adquirida. No sembla desas-
senyat conjecturar que lafase hominidai, almenys, els primers tempteigs
de la fase sapiens no conegueren més bé que el que tendia a assegurar la
supervivencia, és a dir, el bé de I’egoisme vital. Potser en les fases de
cacera en comu pogueren establir-se lligams de col -laboraci6 de cara a
I’éxit de I’empresa, pero latendéncia al’imperi dels més fortsi els més
astuts determinaria la subjeccié obligada dels dominats en la recerca
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d'aliments, enlatriai possessio de ladonai en |’ acotament de territoris.
La TCEE degué orientar-se cap a un domini sense més escrupols que els
dictats per la necessitat, i cap tendéncia netament filantropica no és de
creure que pogués aparéixer. Ara, en constituir-se les primeres societats
sedentaries, les primeres tribus poderoses, les arcaiques ciutats-estat ja
en fase de consolidaci®, el designi expansiu tendi adominar imperialment
I’entorn, a costa d’ espaventables guerres sense pietat, per a assegurar a
les minories aristocratiquesi religioses o a rei divinitzat, en el soli d'un
poder, fins a |’ensorrament indefectible d' aquell domini. El periode de
dominacio proporcionaalacol-lectivitat vencedoral’ embriaguesa del tri-
omf i la consciéncia de |’ ajuda dels seus déus.

En aquest punt sembla licit pensar que en la pau dels vencedors, as-
sentats damunt milers de tortures i de morts, pogué néixer, com una
vivencia nova, un sentiment de compassi6 per tants i tants sofrents pro-
pisi finsi tot aliens. Una certarao practica degué poder vincular la com-
passi6 nascuda de fresc, amb la consciencia de la utilitat d’ unarenincia,
baldament fos passatgera, a continuar amb el designi exclusiu de la con-
questa per la violénciai €l terror. Potser amb una conducta benigna es
podrien aconseguir els mateixos resultats que amb la violéncia indiscri-
minada, potser es podria guanyar |I’acceptacié del vencut i el dominat
sense necessitat de mantenir constantment la forga coactiva, ara en di-
riem policiaca. Aquesta possible actitud hauria conduit a I’ establiment
d’unainicial concepcio del bé, ja assumible per una ética no sectorial, és
adir, per unaetica de respecte al’home, primer eshés del que segles més
tard anomenem els drets de la persona humana. Aquest respecte, inicial-
ment passiu (no danyis el proxim), aviat podria haver esdevingut actiu
(ajuda’l quan sofreix). En ambdds casos, la compassié en que recolza
s actualitza com la projeccio de |’ amor sui de |’home al seu vei. L'home
transfereix a |’ altre I’ estima radical en que ell mateix estéi prova gra-
dualment de transformar-la en norma. Les famoses lleis d'or de I’ ética
antiga (no facis al’altre el que no vulguis que et facin atu; i fesal’ altre
allo que voldries que et fessin atu) revelen el caracter psicologic previ de
I”amor sui de cadascu. Finsi tot en el cristianisme, lallei d’amor sagrada:
estima el proisme com a tu mateix per amor a Déu, posa, darrere |’ amor
aDéu com aimperatiu, I’amor a un mateix com arealitat donada prévia.

La base de la compassio és, doncs, |’ autoamor o I’ autocompassio. |
la compassi6 engendra el que ara estableixo com a base d'una ética uni-
versal adquirida: el respecte passiu i actiu de |"home a |"home, el reco-
neixement que el vei, el proisme, les psiques-cos dels altres, proxims o
Ilunyans, son idéntiques a tu, que aixi com no es pot acceptar que la
nostra psique-cos sofreixi dany infligit pels altres, analogament ens toca
entendre que no I’hem d’infligir nosaltres a ningu.

Aquest generalissim principi etic del respecte de |’ home al’ home, pel
fet deser adquirit a llarg del’evoluciéi delahistoria, no es pot pretendre
que sigui aixi mateix un principi universalment assimilat. La caiguda en
I’ estat de natura que apareix en les venjances, les explotacions, laviolén-
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cia de tots tipus, els terrorismes desfermats, la persistencia de les im-
menses mortaldats, obra d’odis, de fams i de guerres, mostra que la
compassio, si bé és cert que mou molta gent (¢qui no ajuda a aixecar-se
a un infant, un invalid caiguts?), no ha esdevingut un sentiment-pulsi6
fixat sense fractures ni excepcions. Apunta en aixo el problema clau de
I ética de respecte, que és lairreductibilitat de la norma de respecte pas-
siui actiu al’impulsincoercible de domini dela TCEE. Les crueltats, les
violencies, les hipocresies de tot génere de cara al domini, que emplenen
la vida dels homes en el planeta, ho mostren clarament.

Es patent, aixi mateix, que el principi del respecte com el dels drets
humans que hi recolza, per la seva mateixa generalitat no genera solu-
cions valides a tots els conflictes étics. Si acudim als casos concrets, la
conflictivitat etica es fa palesa constantment. Tanmateix, €l principi, in-
suficient i tot, no és un simple recurs per a promoure una conducta etica,
sind I’ tinica base de qué disposem per aintentar lareduccié de |’ egoisme
fonamental, insolidari i constant, ala domesticacio6 profunda d’ unaetici-
tat en qué les pulsions de la vida segons natura poguessin ser controlades
pel poder del principi, esdevingut javital.

Retornem al tema de I’amor al proisme o filantropic. L’ ética del res-
pecte passiu i actiu al’home és la que fonamenta I’ eros étic de qué par-
lavem en el corresponent capitol, el que esvinculaal proisme per agjudar-lo
com si fos el mateix subjecte que ajuda, sense recerca de corresponden-
cia de cap mena, ni passié més o menys idealitzant, ni I'imperatiu dels
lligams de sang. Es el quart tipus d’ eros de qué parlem en aquest treball,
un eros no dessexualitzat, sind assexuat.

27. L'amor de benvolenca

Resta només a dilucidar el cinqué tipus d’eros entre els éssers hu-
mans, |’anomenat amor de benvolenca, I’amor agape. Diguem en primer
terme que aguest eros espiritualizat, ni dessexualitzat ni sexuat, mai no és
present en cap grup social no voluntari, pero existeix en un nombre re-
duit d’individus, com unararaflor solitaria en un desert. Com |’ eros étic
esmentat adés, és fruit del respecte actiu al’ ésser humai no reclama cap
tipus de correspondéncia. Com aquell, implica una projecci6 al’ altre de
I"amor i lacompassi6 propies, pero adoptalaformad’ unadonacié radical,
gue determina una atractivitat modelica, allunyada de tot designi de poder
cap al domini. L’amant de benvolencabuscael bé concret del’ altre (I’ gjuda
caritativa), a titol de transsumpte del bé suprem, que viu religiosament
com areflex d’una assisténcia divina, o bé com un amor oceanic atot €l
gue ésvivent, per idealitzaci6 religiosa de la mateixa vida, estimada com
avalor suprem de tot alld que existeix. En I’ eros de benvolenca, I’ amant
s'anul-la com a subjecte per passar a sentir-se pur instrument de la gra-
ciadivinao dels drets sagrats de la vida. Per I’ adhesi6 emotiva que exer-
ceix lasevaexcel-léncia, esdevé el millor exemple aimitar per |’ eros étic
corrent. Les monges i infermeres de leprosos, els metges sense fronte-
res, una mare Teresa de Calcuta acusen indirectament tots els egoismes
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vitalsi s erigeixen en un dels millor estimuls per atrencar lavinculacié a
aguesta tendencia expansiva que ens mena a adherir-nos infrangiblement
al designi de continuar existint.

Tanmateix, total’ accio unitivadels erosno anul-lalaTCEE, I’ expansi6
de la qual és incoercible i inseparable del fet de viure. Els eros no la
redimeixen posant en un mateix jag¢ d’ harmoniai entesael depredador i €l
depredat, portant a menjar en un mateix refugi germanivol el lled i
el cérvol, com somnia Jeremies. Hi ha éssers humans Ileons i éssers
humans cérvols, el desti dels quals, acarrerat al’ existéncia, resisteix to-
tes les accions reconciliadores dels eros. Aquests acompleixen la missio
d’amorosir lapugnaper al domini, de crear oasis en |’ estepa dels dies, de
fer somniar paradisos de felicitat sense culpa a tots els somniadors sota
lesales de |'ideal amorés. La TCEE, amb la seva MLV imbricada al de-
dins com unaténiainseparable, és un desti radicat en la mateixa natura-
lesa de les psiques-cos llancades a viure. Només admet com a correctiu,
camuflatge i limits, tothora vulnerables, sis intervencions frenadores,
interioritzades per la cultura, a saber:

a) Ladels eros de lesidentificacions introjectivai projectiva.

b) Lade I'eros étic.

c) Les coaccions de la societat politica (sense I’ amenaga de |a sanci 6-
castig no hi hauria possibilitat d’aconseguir una pau que permetés una
vidasocial relativament estable).

d) Lade I’ educacio fornida pels habits establerts al llarg dels segles,
en el sentit de I’exemplaritat de les conductes de pau i col-laboracié.

e) Ladel’art, que en totes les variants possibles, des de |’ excelsitud
de I’ obra que entenem com agenial, finsal triomf de les agradances en la
massificacio dels estimuls gaudiosos del nostre moment historic, atenua
la pressio deshocada de la TCEE cap ala seva finalitat sense matisos.

f) Ladelareligio agape (no lesreligions oficials), la que no aspira a cap
poder i ésun lliurament per reflex intim de la vivencia del transcendent.

28. Stuacions socials de fre a la TCEE

Passem ara revista a les situacions socials on I'acci6 d’aquests sis
frens pot donar la imatge d’un bé universal aconseguit. En la societat
politica i, en menor escala, en les associacions voluntaries, |’ absencia
connatural de tota ética que no s'encamini al poder de domini, de cara al
manteniment i expansié de les mateixes societats, instaurala TCEE en la
forma més extremada i impietosa. En la societat de la parella unida per
la projeccié mitua de I’amor sui alavidaen comq, si és cert que recolza
sempre en la sexualitat, pot passar per les fases d’enamorament i per les
variants de |’ amor-passi0, o bé saltar ala satisfaccio sexual sense aques-
tes introduccions, o bé restar en I’amor filia. La situacié en la parella,
suposant que vagi consolidant-se, revela un equilibri de resultats diver-
sos entre latendéncia respectiva al domini (sigui per acci6 d’ una coaccio
més 0 menys astuta, sigui per la seduccio6 de |’ atractivitat respectiva, o
per ambdues coses). La gratificacio del sexe i una bona acomodacio psi-
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cologica de les parts als entrebancs de la unio, i sobretot I’ aparici6 dels
fills, si son ben acceptats, aconsegueix, en un nombre determinat de
casos, fer comportablei finsi tot interessant la vida en comu. | si entre
els partenairesregnalaconviccio delaindissolubilitat de launid, lacon-
tinuitat de la parella pot prolongar-se per totalavida. Ara, €l fracasde la
vida en comu de la parella constitueix una amenaca constant per la ten-
denciapoligamicai poliandricade I’ ésser huma, que el masclisme consi-
dera propia del bar6 com atal bard, i lainvestigacio sociologica explica
per la situacié de dependencia secular de la dona. No és que necessaria-
ment |’ adulteri comporti unadissoluci6 de la parella, afectada en un dels
conjuges o en ambdoés per aquesta infidelitat, pero si que tendeix a aug-
mentar els vectors centrifugs que radiquen en la TCEE de la parellai en
poden determinar el distanciament o la separacio.

En suma, laviabilitat de la unié home-dona es mou en els parametres
delatendenciaal domini, I’ accid «unitiva» de |’ eros, la coacci6 exercida
per lasocietat politica, lapressi 6 social transmesaper |’ educacio, I’ evasié
dels conflictes, més 0 menys estricta segons les eépoques i el taranna
individual, procurada per I’ art, i la sublimacié de lareligi6 agape (no les
religions estatuides, que s'inclinen fanaticament alaimposicio), que cer-
ca el bé del respecte actiu al’altre per donaci6 exclusiva.

També pot ocorrer que es constitueixi una TCEE de la parella com a
grup, augmentada per la col -laboraci6 delsfills, enfront d' altres parelles
(o d'unions poligamiques), o de la societat politica en quée radica, i en
competéncia 0 oposici6 respecte a d’ altres associacions coexistents. La
TCEE passa aleshores de |’ esfera individual al grup, que actua com un
«nosaltres» segons €els seus propis mecani smes.

En les situacions socials on s'instal-la un eros dessexualitzat o as-
sexuat (lesfamiliars, lesde |’ amistat, les de pertinenca éticai les de ben-
volencga o agape) en un estadi de cultura no marcada per cap retrocés al
de natura, cal entendre quel’ adhesié aalld quefou el tabldel’incest o la
proscripcio de la crueltat connatural esta prou internalitzada com per a
reduir i sovint anul -lar els factors de violénciai d’ atractivitat que consti-
tueixen lasituacio de domini cap al’ expansi6 indefinida. Enlesrelacions
pares-fills, I’ eros familiar s'imbricade maneravariaamb latendénciaala
imposicio paterna. Laidentificacié del pare amb el fill tant pot conduir a
unaimposici6 del pare, que es veu en el fill, desitjant que aquest realitzi
tot allo que ell ha pretési que potser no ha pogut dur a terme, com a un
reconeixement de la seva personalitat, amb els drets que aquestali confe-
reix. En aquest cas, |’ acceptacio de I’ autonomia del fill o bé és un fruit
forcat per la situaci6 social familiar, marcada per un designi de Ilibertat
gue els habits sociologics de I’ época elaboren, o bé obeeix a un reco-
neixement étic de I’ autonomiadel fill, fruit del respecte adquirit alaseva
personalitat. En el nostre temps, el contagi social detoleranciai allibera-
ment dota I’ actitud dels pares d’una proclivitat permissiva, que hauria
estat inconcebible abans dels anys seixanta. | pel que fa alsfills, laten-
dénciaal’ alliberament fa mésimperatiu el rebuig a tota mena de subjec-
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cidi enrobusteix I’ oposicid generacional que inevitablement es presenta.
No oblidem encara el famds complex d’ Edip de la psicoanalisi, que en
una fase primerenca del desenvolupament filial, deriva cap alarivalitat,
lafascinaci6 i la suposada pulsi6 de mort respecte al pare. Calgui accep-
tar o no en el nostre occident la generalitzacié de I’ Edip, aimenys si que
la topada generacional marca la pugna, I’ oposicio, i en certes ocasions
I’ enfrontament entre paresi fills.

Una actitud que va apareixent amb una certa freqiiéncia entre agues-
tes generacions és la desafecci6 dels fills respecte als pares. L'impuls al
domini, frenat per |’ accio unitivade I’ eros, perd laroentor de la disputa,
i la «contestaci6», gracies a aguesta desafecciO, que situa la generacio
dels pares en un ambit en qué I’ estranyament guanyala partida, es desvia
cap al distanciament i laindiferencia.

En |’ amistat entre persones d’ un mateix sexe, desapareix per definicid
totaviolénciai totaatractivitat de domini. Si per venturaels amics esdevenen
amants, és que I’ enamorament o la passio substitueixen I’ amistat i aleshores
ens trobem enfront d'una sexualitzacié «traidora» de |’ eros amical.

En les situacions d' ajuda al proisme, si algun cop latendéncia al do-
mini pot tendir a inferioritzar I’ afavorit, i doncs a fer-lo victima de
I"autosatisfaccié paternalista, la presencia de I’ ética de respecte passiu i
actiu a |’ altre acostuma a triomfar, almenys temporalment, sobre el de-
signi inferioritzador. |, en les rares relacions d’ amor-agape, I’ elusié de
tota pulsié de domini esdevé encara més manifesta, per tal com el lliura-
ment total de I’amant i la seva vinculaci6 a suposades inspiracions divi-
nes o a l'ideal d’una vida universal harmonica lleven a la situacié de
benvolenca tot possible vestigi de cap variant d’ imposicio.

Em sembla oportl d'insistir aqui en el que ja he apuntat en diversos
moments anteriors. La recerca que mou el designi filosofic d’ aquest text
és el de percagar laveritat. Hem vist que el punt de partida erala certesa
inamovibledel qui aixd escriu, respectealarealitat d’ unapsique-cos, en quée
tanmateix no és possible saber quina mena de redlitat és el jo. Posterioment,
en el moment de presentar lateoriadela TCEE, jas hadit que aquestateoria,
que aspira a ser cientifica, no té més remei que reconéixer-se com una
tesi no avalable per cap experiéncia, i per tant, almenysen part, d’ ideacio
metafisica. Manté, perd, una vinculacié raonable amb les tesis de les
ciéncies «dures» en els moments actuals i doncs apareix dotada de ga-
ranties d’ acceptabilitat. Per al qui aix0 escriu, aquesta constatacio, enca-
ra que no arriba a justificar rotundament la teoria, li atorga almenys un
caracter de probabilitat andleg a de certesteoritzacions deles mateixes cien-
cies, que cal no oblidar que s acarreren a establir models que possible-
ment el pas de les successives investigacions cientifiques modificaran.

29. L’home, ésser de necessitats

No sembla ocids, per a delimitar les diferents situacions en qué es
mou la TCEE, de passar revistaa allo que estrobafent, desitjant i volent
I’ ésser humaindividualment i en el grup. En el primer aspecte, I’ home ha
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de satisfer les seves necessitats naturals, entre les qualsles alimentariesi
les sexuals no poden deixar de ser ateses sense pérdua de la capacitat de
continuar vivint, i en I’ abstenci6 sexual a preu de neurosis, 0 més rara-
ment, compensada per sublimacions de repercussié organica.

Hi ha també necessitats adquirides, en molts casos, a occident, fruit
de la determinant suggesti6 de la publicitat, necessitats que distribueixen
[lur satisfaccié o bé en I'individu, o bé en alguns dels grups en queé viu
associat en diversos graus. La TCEE exigeix la satisfaccio de les neces-
sitatsi manifestalasevairascibilitat violenta, si lasituacié en qué es mou
impedeix aquesta satisfaccio. Les necessitats alimentaries se satisfan en
les societats evolucionades mitjancant els canals de proveiment i distri-
buci6, i doncs larespostade I'individu cal traslladar-la a la possessio de
mitjans economics que facin possible |’ adquisici6 dels aliments. En aquest
punt és sabut que el mitjad’ adquirir aquest poder economic radica en la
possessio d’ una activitat de treball lucrativa, a part els casos en que els
béns de fortuna fan viable una vida sense treballar. En aquest punt, les
diferéncies d’ estament social, junt amb |’ aptitud per adur atermel’ activitat
rendible, marquen els grans desnivells que, tocant alaremuneracio deles
feines, divideixen lasocietat. Hi halaminoriadels poderosos, en nombre
diferent segons els pai'sos, |a massa dels grans burgesos i petit burgesos,
els tecnics qualificats eixits del vell obrerisme i la multitud majoritaria
gue sobreviu per dessota del nivell d' una vida digna, la pobresa de la
qual, finsi tot en els paisos desenvol upats, arriba en moltes zones a tants
per cent elevats de miséria. Latensié que engendra aquestasituacio, en el
moén que anomenem capitalista, esclata sovint en explosions violentes
guerevelen que lapugnaper ascendir de nivell social i economic s'inscriu
clarament en I’expansié de la TCEE. Si no desemboca ara en lluites de
tipus revolucionari, és per un conjunt de causes que seria prolix detallar
aqui, entre les quals hi ha, a occident, el fracas de les revolucions de
signe anarquistai comunistai laforca policiacai militar dels estats, que
imposa un ordre extern que manté totes les diferéncies.

Pel que fa a les necessitats sexuals, és manifest que, excepcions de
banda, cerquen i troben la corresponent satisfaccié i que, només en un
nombre indeterminat de casos, la satisfaccié va precedida i secundada
per un eros d’ enamorament i passi 6-embadaliment. No caldra entretenir-
se a donar compte de les innombrables situacions de conflicte que la
competéncia sexual genera, bé que en el nostre temps I’ exempcio6 de les
repressions que en nom del’ éticai de lareligi6 limitaven I’ espontaneitat
del tracte sexual tendeix a disminuir aquella conflictivitat.

On apareix una major confusio és en I’ambit de | es necessitats adqui-
rides, apartat en el qual cada época en marca granment la quantitat i la
gualitat. Si ens atenim al nostre moment historic occidental, |es necessi-
tats adquirides es mouen sota el signe de lacomoditat, |’ evasio, el desfici
incessant i el plaer dionisiac. Ja és un lloc comua d’assenyalar que una
gran part dels éssers humans del nostre moment occidental, en especial
lajoventut, ha perdut lafe en els grans ideals que fins ala segona guerra
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mundial encara engrescaven molta gent. La confianca en el progrés tec-
nologic, fruit de latecnociéencia que permeté somniar en un mon alliberat
delasupersticio, I’ explotaci6, lafam i larepressio estatal indiscriminada,
ha passat amillor vida. L’ amenacanuclear, lacontaminacio greu del medi,
en son unes de les causes més patents. Analogament, |’ esperanca en la
revolucié o en el nacionalisme exacerbat del feixismei del nazisme, o en
el liberalisme de la democracia inorganica, ha estat substituida per
I” escepticisme que una major sensibilitat davant els gravissims desajus-
taments socials sense solucié abirable no fa més que enfondir. El des-
prestigi delapoliticaafegeix llenyaal foc del desencis, i d’ agui lagradual
inhibici6 de la gent davant el regiment de la cosa publica. | no és estrany
quel’ enfonsament delsideal s doni lloc aunindividualisme exacerbat que
cerca en la privacitat allo que la vinculacié amb els grans moviments
ideologics no li pot donar. NoO €s necessari inventar la categoria de la
postmodernitat per a adonar-se que va imposant-se el sentiment-desig-
pensament de fruir al maxim de la vida. La desmesura en el consum,
I" abséncia generalitzada de projectes col -l ectius i ntencional ment genero-
sos, la indiferéncia narcisista davant tot el que gira entorn de la cosa
publica condueixen a aquest tipus d’individualisme hedonista que carac-
teritza occident, creant alld que Lipovetsky qualifica de segonarevolucio
individualista. Gaudir de les novetats del consum, amplificades per la
publicitat, és cosa facil. Només cal posseir els mitjans economics que
permetin lliurar-se al frenesi del plaer que la comoditat tecnol ogica esti-
mula. D’ aqui que I’ avidesa de diners, I’esforg legitim i no legitim per a
passar a formar part del grup dels poderosos, encara que no sigui exclu-
siu de la nostra epoca, en representa una de les caracteristiques més
accentuades. El que aix0 significaper alaTCEE en elsaspectesd’ intriga,
violéncia coactiva amenagant, competénciaa mort, no cal aqui Ilancar-se
a descriure-ho.

30. La joventut: individualisme i Iliurament

Escosaditai repetidaque lajoventut occidental del nostre temps ésla
gque més s’ enfonsa en I’ individualisme hedonista, la que més «passa» de
tot. Tanmateix aquesta joventut practica unamenade cultelaic aallo que
és natural, ala cordialitat, al sentit de I”’humor, ala camaraderia. | hi ha
encara exemples eloguients del fet que, si els estimuls positius no fallen,
elsjoves revelen una gran capacitat d’ esforc, de lliurament, de generosi-
tat sense reserves. A Barcelona en tenim la prova en els Jocs Olimpics,
gue van ser capacos de mobilitzar gran nombre dejoves per al’ organitzacié
i I’éxit d’aquesta contesa esportiva. | és que els Jocs Olimpics, justifica-
dament o no, il-lusionaven, significaven I’ aconseguiment d’un ideal mo-
dern, no tarat per egoismes de classe, maniobres politiques, corrupcions
economiques o interessos bastards. Vinculats sobretot a la ciutat de Bar-
celona, valien com una popularitzacio, un llangament al mén de la ciutat.
Ja no eren solament una magna manifestaci6 esportiva, sind una gloria
barcelonina, I’ exaltacio d’ un ésser col -lectiu no prou definit, perod prego-
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nament sentit. També, si hem de saber anar contra els [locs comuns, cal
assenyalar que son magjoritariament alguns grups de joves els qui ara
s’ aventuren alabatalla ecol 0gica contra la devastaci ¢ dels ecosistemes i
enlalluitaper lapau. Un signe que diferenciaaquesta activitat jovenivola
d’ arade les d' altres epoques és, essencialment, el seu caracter defensiu.
Aquests sectors de joventut que malden per a salvar la natura de la de-
vastaci6, consequiéncia de la segona revoluci¢ industrial, que defensa la
pau, més per consciencia dels danys que tota guerra comporta, que no
perque accepti |’ statu quo actual dels poders mundials, en realitat no fa
sind plantar cara a les amenaces de catastrofe universal que el text La
primerarevolucié mundial del Club de Roma justifica davant tothom que
no vulgui amagar el cap sotal’ala dels optimismes tecnologics. Els sec-
tors de la joventut llancats a combatre per un ideal tangible que afecta
totala humanitat ja no pensa en mons millors, en paradisos somniats per
lesideologies, sind en la pura defensa d’ un medi ecoldgic que permeti la
continuitat de la vida a les generacions futures. Es lluita a la defensiva,
perque |’ obsessi6 del desenvolupament indefinit és el monstre que agre-
deix els medis naturals i la supervivencia de les especies amb unaincon-
tinencia que arriba a lafollia. Amb I’ gjut fabul 6s de la tecnociéncia, se
cerca el domini absolut sobre la naturalesa i I’ assegurament d’un statu
qguo mundial que no perjudiqui el predomini dels poderosos que controlen
els mecanismes profunds de I’economia. ¢l qué és el que de fet apareix
en aquest triomf de I’ expansivitat tecnologica? La devastacié del medi
ambient, amb I’ amenaga d’ un escalfament de laterra que posaria en perill
insalvable immenses multituds; la proliferacié de la mort per fam de mi-
lions de persones del tercer i del quart mén; la desesperacio de grans
masses, que, reduides alamiséria, lamarginacié i laimpoténcia estenen
per totalaterralarevoltadel terrorisme; en definitiva, com diu el text del
Club de Roma, la consciéncia que «la pressi6 dels fets éstal, que hem de
canviar o desaparéixer». Certament no totes les desgracies que assolen el
nostre mén procedeixen del designi expansiu de latecnociencia; al costat
del desfici de domini sobre la naturalesa i els grups humans en estat de
subjecci6, actuen les causes naturals al marge de la voluntat humana,
com, per exemple, les sequeres, la desertitzacio, les catastrofes com ara
els sismes, el vulcanisme, els tifons, la destrucci6 de determinats medis
naturals, obra de canvis climatics. Tampoc |I'explosié demografica ac-
tual, amb |I"augment del nombre d’ afamats que comporta, no és atribui-
ble acap deliberadaintervencié dels estatsi de les empreses que dominen
el mon. Tanmateix, a part que lalinia divisoria entre els factors estricta-
ment naturals i els que depenen de I’ actuacié humana no és, en molts
casos, facilment determinable, |a responsabilitat dels factors humans es-
devé també efectiva per omissio. El agents humans, enduts per la urgén-
cia neurotica del desenvolupament, «obliden» els pobles victimes
delsfactors naturals de desequilibri, i col -laboren aixi a manteniment dels
desastres del mon actual. S enfondeix aleshores per abandonament la
miseriai el dolor regnants, i es fa encara més patent la contradiccid so-
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cial i politica entre els poders creadors de la tecnociéncia i la realitat
desesperada d’uns mons cada cop més enfonsats en la incapacitat de
redrecar-se per ells mateixos.

31. La vida humana ¢s esgota en la TCEE?

Ara, en aquest punt de I’ exposicio, la teoria de la TCEE es troba da-
vant d’un problema que potser la desborda, |a suposada soluci6 del qual
és licit pensar que segurament augmenta la incertesa de I’ expositor res-
pectealaveritat anhelada. Podriem formular-lo aixi: I’ ésser huma, aquesta
psique-cos amb els altres, en i amb el mén, ¢esgota la seva realitat i
originalitat amb la constant de la TCEE, amorosida pels erosi I’ eética de
respecte passiu i actiu, de manera que en el triomf final de la MLV, la
finitud irremeiable, acaba el seu poder de continuitat expansiva, com el
d’un lluitador que després de mil combats, sent que perd ja tot el vigor
que €l llanca alalluita? O bé la vida humana, que s estructura amb els
altresi amb el cosmos, posseeix alguna altra virtualitat que la defineix i
potser I’ exal¢ga? Hi haalgunanotadistintivai definitoriaen lavidahuma-
naque I’ eleva sobre el desti de la TCEE?

Classicament, les notes distintives de |’ ésser huma llangat a la vida
son larad i lallibertat. Ambdues semblen caracteritzar-lo enfront de la
instintivitat del brut i dotar-lo d’uns poders que ultrapassen el desti de
la continuitat expansiva de la seva existencia. Perd en parlar de les notes
distintives de I’ ésser huma, ¢ens referim només a les que instauren uns
poders que asseguren més i millor la seva supervivencia en el medi, que
li fan possible de viure amb una autonomiaque aspiraal’ autosuficiencia;
0 bé hem d’entendre-les com a garantia d'uns altres poders, €ls de sot-
metre la conflictivitat humana entre I’ egoisme expansiu i la compassio
erigida en norma de conducta, en el sentit d’un enfortiment de |’ ética de
respecte que cerca |’ entesa harmonica entre tots els membres de la hu-
manitat? Tractem de contestar aquestes preguntes, comencant per la pri-
meranotadistintivaclassicade |’ espécie humana, ladelaracionalitat.

Segons el que hem vist en el curs de I’ exposicio precedent, I’ ética de
respecte passiu i actiu (no n"hi ha d’altra que pugui fructificar, almenys
parcialment en lahumanitat) neix, presumiblement en époques arcai ques,
de la projecci6 de I’ autocompassio i I’ autoamor a I’ altre. Es una ética
adquirida al Ilarg de I’ evolucid, que no té, doncs, el caracter d’ una «me-
tanoia» redemptora capag d’incidir d’arrel en el designi de domini i de
poder, instrumentat amb laviolénciai I’ atractivitat inscrites en laTCEE.
Aquesta consideraci¢ situalaintel -ligenciasimbolicahumanai lasevarad
observadora i experimental en una situacié de dependéncia a designi
d’aconseguir els millors resultats en tot allo en que esmerca la seva acti-
vitat. En I’ esfera cientificai técnica, I’ éxit corona aquest poder i situala
sevaeficaciaen el cami de la veritat (per exemple, la veritat objectiva de
I’evolucionisme i la veritat-per-a-I’home dels models que basteix), tant
en |’ambit de lateoria pura, com en el de les seves aplicacions tecnol 0gi-
ques. Ara, tan bon punt la intel-ligencia humana se les heu amb les si-
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tuacions del viure humaen que apareix |’ antitesi entre lavida moguda per
I’egoisme vital i el respecte a altri, oscil-la entre la recerca de normes
valides per aunaconvivenciaéticai |’ autoengany espontani que tendeix a
declarar bo tot allo que afavoreix el designi d' aconseguir €l resultat que
jutja millor. Posem un exemple il -lustratiu: els dirigents d’un pais, unit
estretament per vincles economics considerats prioritaris amb una em-
presa que amb el seu regim d'importacions i exportacions impedeix
I"augment del deficit pressupostari d’aquell, saben que, a |I'’empara
d’ aquesta situaci6, |I'empresa introdueix grans quantitats de droga en el
dit pais. L'analisi del cas condueix larao d’'aquells dirigents a dues acti-
tuds contraposades. O bé, falsificant indeliberadament la correcta estima
etica, es dona per acceptable el manteniment del narcotrafic, adduint, per
exemple, quel’ estat jausaraels mitjansidonis per areduir-10; o bélarao,
no dominada per |’ autoengany, arriba a entendre que el preu de |’ ajuda
economica d’ aquella empresa és un mal i deixa tedricament en suspens
ladecisio d'interrompre el régim de col -laboracié amb aquella. | dic «deixa
en suspens», perque la decisié d’interrompre o no aquella col -laboraci6
jano correspon alarad que analitzai delibera, sin6 al’ambit de lavolun-
tat delsdirigents, en el qual jano és quiestio delarad, siné de la suposada
[libertat d’ aquests. L’ oscil -laci6 de la rad, doncs, es produeix perque la
recercadel millor resultat pensable és governat per latendénciaa satisfer
I’ egoisme, en aquest exemple, del grup; és a dir, perqué no és larad la
quedirigeix i governal’inconscient egoista, sind aquest el que deformael
pensament, sumint-lo en I’engany étic. Tanmateix la rad també és capag
de valorar laimmoralitat de I’ alternativa, moguda aquest cop per I’ ética
del respecte internalitzat, com aixi mateix ésinternalitzat I’amor de qué
prové en |’ esfera inconscient. En ambdés casos, la rad aplicada als pro-
blemes de la convivencia humana va aremolc de laimperativitat interior
d’uninconscient actiu, que, si bé esnodreix delariquesaintel-ligent dela
ment, imposa incoerciblement el seu diktat.

Podriem parlar en aquest punt del predomini d’un voluntarisme in-
conscient. El poder imperial delarad enlaciénciai enlatécnicaestroba
junyit alaincertesa de la instancia psiquica interior, que és la que mena
subrepticiament el curs del pensament que s esmerca a deliberar sobre la
legitimitat o lail-legitimitat de la conducta practica. No sembla, doncs,
gue, deixant de banda la seva eficacia veritativa en I’ambit de la tecno-
ciéncia, sigui just d'atorgar a la rad humana el caracter distintiu que la
tradicio classica li ha anat concedint tocant al govern del discurs intern
sobre el poder de I’ egoisme constitutiu huma.

32. La llibertat, ¢nota distintiva humana?

Si laintel-ligéncia humana no escapa de la imperativitat astuta de la
TCEE i delacorrecci6 operativainternalitzada pels erosi la projeccio de
I autocompassi 6, ¢potser latan glossadai Iloadallibertat psicoldgica del
jo ésallo que distingeix |’ espécie humana en oposici6 ala seva constitu-
tiva TCEE? Sigui’'m permes, d entrada, deixar fora de consideracio el
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determinisme general de I’ univers, compres el de la conducta humana en
gue somnia un Laplace. D’ una banda, aquest determinisme va quedant fora
de combat davant la concepci6 d’un univers totalment o parcialment inde-
terminista. | del’altra, finsi tot en la creenca erronia en un total determi-
nisme, abans de la descobertadel poder directiu del’inconscient on radica
la TCEE, quedaven sense resoldre les peculiaritats d’ una conducta humana,
delaqual no podiaentreveure'sel teixit complet deles possibles causacions.
Hi ha, doncs, lloc per a una discussio sobre el tema de lallibertat, sense
infringir cap teoria suara acceptable sobre | esdevenir del cosmos.

¢Que hem d’ entendre, per0, per Ilibertat humana? No és quiesti6 aqui
d’'enfocar aquest tema des de tots els punts de vista amb qué I’ ha tractat
lafilosofia des del grecs classics. Ens cenyirem al plantejament que ens
sembla essencial per a una discussi6 valida. Per Ilibertat entenem
I’indeterminisme d’ una conducta des del punt de vista de la psicologia
del jo.Aquest jo no és el jo metafisic del qual hem anat repetint laincog-
noscibilitat, sind el jo psicologic de que parlem quan diem: «jo penso, jo
camino, jo desitjo, etc.». S'admet que es caracteritza per la ipseitat
(jo em sento el mateix a llarg de tots els processos psiquics canviants que
em travessen) i per la propietat de ser amo dels seus actes. L’ existéncia
delallibertat radicariaen les potencialitats d’ aquest jo, no mogut siné per
laseva puracreativitat operativa, desjunyida, en els casos en qué no hi ha
impedi ments patol ogics que ho impedeixin, de tota acci6 causal alienaal
seu poder personal decisori.

En aquest punt, i admes aquest plantejament, hi ha una via en qué la
recerca de |’ absencia de tota coacci, justifica el susdit criteri de lalli-
bertat efectiva. Es tracta de lallibertat negativa o d' alliberament, en quée
el subjecte aconsegueix desembarassar-se de |a subjecci6 a agents exte-
riors coercitius i també psicologics interns conscienciats com a coac-
tius. Des del punt de vista de la veritat que aquest assaig persegueix, la
Ilibertat negativa o d'alliberament no ofereix cap mena de dubte. Sortir
d’un preso, deseixir-se d’'una tutela no volguda, veure condonada una
multa, llencar la repressié sexual al’ambit de les tiranies excloses, etc.,
son fets d' ordre psicoldgic incontestable.

¢Podem dir el mateix d’alld que hom considera la llibertat positiva?
Admesa unasituacio en que regnalallibertat d'alliberament, és adir, en
gue el subjecte huma no es troba coaccionat per cap agent exterior o
interior considerat tiranic, lallibertat positiva significaria el poder del jo
psicologic d’arbitrar els seus continguts, sota la simple inspiraci6 de la
decisio que brollad’ ell, amb independéncia de tot altre factor. Els contin-
guts del jo actiu, suposadament lliure, sén en primer terme elsdesigsi els
impulsos amb qué es troba, I’ aparici6 dels quals no va precedida usual -
ment per cap deliberacio. Perd hi ha també els que considerem actes
voluntaris, ésadir, elsque esllancen al’ acci6 o larestringeixen, després
gue larad n’ha elaborat el quadre suposadament objectiu. Com ja hem
vist en I’andlisi de I’ eficacia de larad en els judicis concloents, aquesta
pot falsificar una afirmacié éticament reprovable, presentant-la com un
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bé etic; o bé pot admetre la il-legitimitat del judici i restar en suspens
sobre si la conducta ha d’ acceptar laimmoralitat reconeguda; o bé rebu-
tjar-laen nom de larad ética correctament apreciada. Aqui, deiem, és on
la decisio voluntaria, guiada en aparenca per la rad, adopta I’ acte que
habitualment jutgem Iliure. ¢Es efectivament lliure la decisi6 adoptada, i
doncs el poder causal del jo gaudeix de |I’excepcionalitat que autoritza
considerar-lo nota distintiva de la personalitat humana?

Diguem aqui que si ens remetem a que de fet s'esdevé en la decisié
préviaal acte (0 sovint al’ acte mateix, quan ladecisio ésinstantaniai doncs
inapreciable), allo queI’andlis mostra és que latal decisié esdona, si, en el
jo psicologic, perd és moguda per I"inconscient de la TCEE, imbricada, mo-
dalitzada, pels eros i |'etica de respecte en llurs diferents graus
d’internalitzacié. Defet, el jo ésl’ambit d’ accidé deladecisidi del’ acte deba-
tut en unadimensio en que no té accés, pero en lavivenciadel qual frueix de
consciencia d’ autoria. A la consciencia apareixen els desigs, €ls impulsos i
els actes voluntaris com I’ aigua que brolla d’ una font esbatanada pero em-
marcada per I’ estructura del conducte que I’ aboca defora, com a activi-
tats desjunyides de tota acci6 positiva i operativa del jo psicologic. | no
volem estendre’s ara, amés amés, afer referencia als factors que reclamen
la intervencio del cos, els quals limiten la suposada llibertat interna en la
dimensi6 bio-fisiologica. Aixi com la TCEE, més o menys amorosida pels
erosi |’ ética de respecte als altres, ésla que de fet mou el discurs de larad,
andlogament |’ activitat concreta de ladecisio ésinspiradaper I’ inconscient i
les condicions de vida del subjecte, i €l jo psicologic la viu com a propia
Segurament la «inflacio» causativadel jo, que hadonat i donalloc alacon-
viccio d’ unallibertat positiva, prové de lanecessitat social queli atorgala
imputabilitat dels seus actes. D’ aquestai de laresponsabilitat, apex deci-
siu de la suposada llibertat psicologica, en parlarem més endavant.

Com és sabut, la psicoanalisi ha elaborat unateoria d’' aquest incons-
cient amb lasevatesi del’infra-jo, el joi el super-jo. Pero al marge dela
clinica psicoanalitica, no sembla necessari establir ladistincié que lapsi-
coandlisi fa entre una apetitivitat insaciable i amoral i la zona repressiva
del deure. Ladimensié inconscient del subjecte huma apareix al’analisi
com un magmad’ impulsos i desigs, de constriccionsi de limitacions, de
seguretats i de temences, d'avideses i de frens, de fractures i recompo-
sicions, d’imatges del mén exterior i de fantasies, etc., tot plegat animat
per unarotundatendénciaacontinuar existint amb lesfinalitats que I’ amor
sui anhela. EI magma pal pita sota la cobertura d’' una rad que «braceja»
per a posar ordre a tots els moviments del magma, i no li és donat sind
viure del’ energiainterna que el mou, i sotmetre’s al complex dels desig-
nis d’ aguesta, compresalaintervencié internalitzada dels erosi del’ ética
en tot allo que afecta la seva vida concreta de relacio.

33. La follia de la TCEE indiscriminada

| és precisament en |la revolta efervescencia d’ aguest magma, que en
moltes ocasions apareix en laTCEE una contradicci6 paradoxal entre allo
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gque comporta latendencia a la continuitat en I’ existéncia que la caracte-
ritza com atal i I'impuls devers una conducta que nega aquesta conti-
nuiitat. Ocorre aixd en primer termei en grau majUscul en les decisions dels
estats i de les grans empreses multinacionals o interestatals, alienes, com ja
sabem, a tots els eros i a |’ &tica de respecte passiu i actiu, per tal
com el designi perseguit és indiscriminadament la maxima expansié de
I’ estat 0 de |’ empresa. L'immoralisme egoista constitutiu d’ aquests grans
grups socials, incorre en la contradiccio abans dita, en adoptar normes
de conducta que amenacen precisament |’ expansié continuista. La gra-
vetat de la contradiccié arriba, en la mesura que les condicions reals ho
fan possible, alapurafollia. Els estats que malden tots per a aconseguir
la force de frappe de les bombes nuclears, o per a perfeccionar-les si ja
lestenen, |’ Us de les quals significaria la devastacio de laterrai per tant,
Ilur propia devastaci6; els que, prevalguts de llur major poder militar i
economic, condemnen els habitants del tercer mén ala miséria, alafam
i alamort ¢actuen d’acord amb el que reclamal’ expansio radicadaen la
TCEE, o bé cauen en una alienacio suicida? Resulta d’ una suficiéncia
grotesca la «racionalitat» dels dirigents d’ aquests estats, encaminada, en
nom de la patria o en salvaguarda de Ilur poder, a preparar I’ establiment
d’unes condicions d’ existéncia que poden conduir a la catastrofe d’ una
destrucci6 general o al’adveniment de larevolta desesperada de les vic-
times de tanta explotaci 6 impietosa.

En les societats de tipus multinacional o en les molt poderoses de
tipus interestatal, dotades d’ enormes mitjans de pressio i de gran poder
economic, el vector de larecerca de les millors solucions autobeneficio-
ses també s'imposa a tota altra consideracio. A semblancga dels estats,
Ilur conducta pot arribar també alafollia que contradiu la TCEE, pero la
influéncia politica dels estats i de les Nacions Unides pot, en certes oca-
sions, establir frens que limitin I’ activitat a la llarga autodestructiva de
Ilur pulsio de domini. Resta, pero, la qliestio de les fonts de poder de les
guals emana realment la conducta efectiva d’ aquestes societats, és a dir,
si I’eficacia directiva devers les respectives finalitats resulta frenada per
les societats mateixes 0 bé pels estats, o0 bé si s estableix una tensio
variable entre ambdos, amb successives alternatives de poder efectiu o
amb un equilibri més 0 menys estable en el curs de llurs relacions.

Perd no és solament en la conducta de les col -lectivitats ultrapodero-
ses que la follia que atempta contra la mateixa rad de ser de la TCEE es
manifesta. Una descripcié atenta de les situacions humanes en queé els
factors inconscients de follia desorienten la rad o la fan servir de cober-
turafal-lag d'impulsos irrefrenables ens donaria un nombre incomptable
de contradiccions vitals. ¢Qué mou aquell pare, aquella mare, aquell ger-
ma atorturar psicol dgicament els altres membres de la familia, sense que
el torturador en sigui conscient? ¢l qué, les estratégies del sadisme o del
masoquisme, tan freqlients? ¢Per qué poden realitzar-se els pitjors crims
(pensem en els casos de |’ Alemanyanazi) amb I’ argumentaci 6 més sofis-
ticadament i fal -lagment «racional»? ¢De que vénen els odis teol ogics, si
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els tedlegs sdn o aspiren a ser mestres en la ciéncia de Déu? ¢Quina faria
demencia no mogué un designi nacionalistacom el del’ Alemanyanazi, que
cregué just sacrificar sis milions de jueusi fer la guerra atot el mén? ¢Per
que els infants no sotmesos a una educacio6 eficag destrueixen alld que to-
quen? ¢ per qué hi ha adults que, sobretot en les urbs modernes, es mante-
nen com a infants destructius? ¢Es cert, com diuen determinades
direccions de la psicoanalisi, que tothom, el algun moment de lainfante-
sa, I’ adultesao lavellesa, hadesitjat lamort d’ alga? ¢Queé hi hade creible
en latesi que, amenys en les societats modernitzades d occident, I’ infant o
I”’ adol escent practical’ assassinat imaginari del pare? ¢J no veiem que en oca-
si6 de grans catastrofes naturals (una inundacié, un terratremol, un huraca,
etc.), una part important de la poblacid, abans continguda en unes constants
de vida aparentment moderada, es llanga al pillatge més desenfrenat? ¢/
per qué els soldats que ocupen una ciutat, després de la corresponent
batallaes!liuren al’ assassinat indiscriminat, al saqueigi alesviolacions?

Si, ja sabem que la psiconalisi explica tots aquests fets pel joc de
neurosisi psicosis originades pels conflictesinterns. Tanmateix, |’ extensio
d’ aquest tipus de fenomens, el caracter imperatiu amb qué es presenten,
el fet que en moltsd’ ells aparegui el dualisme victima-victimari, lamulti-
plicitat de formes que adopten, ladeformacio o distorsié mental que pres-
suposen en cada cas, la dependéencia en que es troben del context social
gue els estimula, els tolera o no pot reduir-los a una mesura d’'ordre o
equilibri, autoritzen a situar-los en un desajustament que cal interpretar
com aestats de follia intermitent. Aquesta «follia normal» apareix ritma-
da amb estats intermedis de calma aparentment benigna. Pero la calma
gue fa possible la pau externa no és necessariament cap signe que repre-
senti un equilibri intern consistent. El desfici del magma intern n’és un
enemic originari. Només si ens deixem bressolar pel plural encanteri d’una
bella primavera, o quan una musica no excitant o un poema col pidor (per
a aquells que hi siguin sensibles) ens suscita una estranya i profunda
gaubanca; o, per a una consciencia religiosa monoteista, la nocié-senti-
ment que hi ha un «regne de Déu» per damunt de I’ odi, el soroll i lafuria
del’ existéncia; o quan vivim els moments de deliqui que ens procuren la
vivéncia d’un enamorament o la gratificacié d’ una convivencia sexual no
estrictament funcional; quan alguna d’ aguestes vivencies ens commouen,
la nostra psique-cos s’ obre a un goig no entelat per les avideses de la
TCEE auna experiénciade «paradis» gaudi6s, pero, ai las, fugisser. Aqui
€s, com veurem mes endavant, que I’art viscut pels éssers humans, so-
bretot com a creadors, pot fornir a|’'home aquella complexa febre gau-
diosa o aquell goig superior en el plaer, quel’ enfilen a«paradisos» d’ evasio
felic. Igualment ho cerca I’ Us de les drogues, que, en contra, pero, del
designi alliberador huma, condueix alapatologitzacié del’ individu, per la
gual cosa cal deixar-les en I’ambit de la recerca erronia del plaer que
coronal’ expansi6 propia de la tendéncia a continuar existint.

Ara, els estats de folliaintermitent, procedents de la conflictivitat in-
herent al caos magmatic de I'inconscient huma, a part de I’ esfera psi-
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cologicaon s engendren, vénen condicionats per lalluita per I’ existéncia
que tot ésser huma ha de sostenir. El grau de domini sobre la naturalesa
com a conseqliencia de les troballes inventives de I’ésser huma i de
I" aplicacié generalitzada d’ aquestes al medi social, son obra de la creati-
vitat expansiva humana. Aquests processos sén innovacions de la técni-
ca, fruit de la intel-ligéncia inventiva dels granment dotats per a aquest
tipus d’ activitat. Pero en la generalitzacié extensiva de |les descobertes a
través de les associacions industrials i comercials que les exploten, apa-
reixen elshomes d' iniciativa queinevitablement també sén homes de presa.
Sense €lls, sobretot a partir de larevoluci6 industrial, no s"haurien creat
les estructures d' explotacié de la natura, que, a empentes de revolucions,
han acabat per millorar en part el nivell de vida d’una poblacié secular-
ment rosegada per la fam. Aix0, si voleu, només s ha esdevingut a
I’occident, a Japo i a alguns petits paisos orientals, pero, parcial i tot, i
amb les excepcions que calgui, han fet possible una transformacié que
sense aquests homes no s hauria produit. La falta d’escrapols, la violén-
cia del domini, la crueltat, han estat, en la nostra era industrial, la dura
condicio de I’ éxit aconseguit per aquests homes. ¢Es concep una explo-
tacié petrolera de gran abast sense els homes de presa que la tiren enda-
vant, en molts casos contraels drets humans d’ una majoria? Semblantment
podriem dir de les altres grans empreses industrials i comercials. Potser
el terror difus en lagent d’ ara davant la devastacio ecologicai |’ amenaga
nuclear, el rebuig angoixat del’ actual tecnociéencia, és el preu que hem de
pagar per |I’abus en I’ explotacio de la naturalesa. Perd, qui o que hauria
estat capac d’ aturar I’ empentaindustrialitzadoraque donalloc alaprime-
rarevolucié industrial i que continua en la segona? Aqui semblaben clar
que, com anem sostenint, el desfici expansiu de la TCEE, hipertrofiat
pels recursos de la técnica, és una condicié sine qua non de les follies
naturals modernes.

34. La follia humana com a ddliri

La follia humana, intermitent o constant, cal interpretar-la com una
successi6 d’ estats delirants, com a deliri actiu. ¢l que és aixo del deliri?
Reduint la vastitud del tema a les seves linies essencials, es pot dir que:

a) El deliri pot entendre’s com un estat general del subjecte, que abas-
ta tota la seva estructura mental.

b) Com a sistemes de construccions intel-lectuals, que, o bé no cor-
responen alarealitat o la deformen en virtut de la situaci6 que travessa
el subjecte, la conflictivitat del seu caos magmatic i el seu estat d’ anim.
Lareflexi6 decisoria, pertorbadai tot, quan es produeix pot ser moguda
pel designi d’aconseguir allo que abelleix al subjecte delirant. Perd lacon-
fusié d’aquest afer en el deliri és que la reflexio, si és moguda per un
designi cientifico-filosofic pur, esdevé independent del magma intern i
pot aparéixer amb la nitidesa i la versemblanca de la bona ra6, per a
barrejar-seimmediatament amb laimpulsivitat deformant del’ inconscient.
Aixi per exemple, quan hom vol muntar una empresa industrial, barreja
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I"estudi cientific, estadistic i critic del futur negoci, amb |la deformacié
fruit del desig de guanyar la partidade lacompetitivitat costi el que costi.
En aquest designi d’exit i de domini, sotja la deformaci6 del deliri, que
pot menar alalluitasense pietat amb el competidor esdevingut enemic.
c¢) | també hi haidees delirants que sorgeixen en |’ esfera dominada pel
vector inconscient, que poden ser sistematitzades, aparentar una raona-
bilitat alliberadai polimorfa, i presentar-se com unasuccessi 6 sui generis
gue nomeés la psicologia medica és capag de qualificar de patol ogica.

Enresumi en esquemareductiu, diguem que els deliris poden presen-
tar-se:

I) Com ainstal latsi duradors. El deliri hi és constant. Es el cas queja
hem indicat, en qué queda af ectada tota la personalitat.

II) Com adeliris temporals entre estadis de calma raonada «realista»,
ésadir, en les fases amb equipoléncia entre laimpulsivitat desfermadai
la correcci6 etica, o bé quan la tendéncia al domini del vector cap aallo
gue convé més al subjecte, es veu «mossegada» pels baixos de mort (la
MLV) que |’ alteren neuroticament.

IV) Com a estats delirants que conviuen duradorament amb la rao-
nabilitat correcta, i donen Iloc a moviments, decisionsi actes confusionaris.

V) Com aestats delirants de poca durada, espaiats entre fases de bona
raonabilitat predominant.

En sintesi final, semblaindubtable haver de dir que |’ home en estat de
cultura és un ésser afectat per follies naturals i per tant integrades en
deliris diversos de totes les variants possibles, en pugna o no amb la
societat envoltant. Sovint, com en lafollia del estadistes o dels dirigents
de les grans empreses, de manera que justifica la dita de Macbeth, se-
gons la qual I' existéncia humana és un conte de soroll i furia narrat per
un idiota. En altres ocasions, com en €l deliri raonant del Quixot, el sub-
jecte és mogut cap a un moén ideal de justicia. En la majoria de casos,
pero, el deliri alterna amb la raonabilitat etica (I’ ética no és posada al
servei de la desmesura dominadora, ni és adulterada per |a tendencia de
mort en la TCEE), i presenta un caracter ambigu. Direm, doncs, en ultra-
sintesi, que I’ ésser huma és un foll delirant intermitent o constant.

Que ningl no s’ estranyi que no hagim fet entrar la religio entre els
factors a oposar ala desfermada avidesa de I’ inconscient darrerala satis-
faccio de |’ egoisme constitutiu. Si lareligio actuaen el subjecte (i en els
creients és evident que actua), ho fa com una amenaca de sancié-castig
espaventable (I'infern en el cristianisme, la série indefinida de reencarna-
cions en |I"hinduisme i el budisme), o bé en funcio etica, és a dir, com a
respecte o amor al proisme, reductible practicament a la projeccié de
I"amor sui. El religids planta cara com pot al seu egoisme, no es pot
saber si mogut per una ajuda transcendent religiosa. Tanmateix, si que
actua en ell, de fet, la por a castig que |'espera si es deixa endur pels
excessos del seu egoisme, i |’ ética de respecte passiu i actiu derivada de
I’ eros de caritat de manament divi quelareligidinculca. Acceptar d’ entrada
una intervencio preternatural en la conducta de I’home religiés posaria
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I’andlisi en bragcos de lafe, que per alamateixaanalisi éstemaainvesti-
gar i doncs situable en un terme a dilucidar en larevisi6 de I’ acte espon-
tani o voluntari. En larecerca de veritat que inspira el present assaig, es
parteix de la certesa inquiestionable de la psique-cos i S’ aventuren les
hipotesis que hi sbn més concordes d’ acord, 0 almenys no en contra, de
les proposicions de laciénciai de lafilosofia.

35. L’evanescencia de la llibertat

Semblaevident que latan glossada llibertat psicol 6gica ha de guardar
relacié amb les fases delirants de la conducta humana. Eludirem, pero,
tocar aquesta questio, d’una complexitat i extensié que ultrapassen el
designi d’aquest assaig, per a parlar d’un tema més afi a laintencié que
vamovent la nostra reflexio. Es tracta del problemade lallibertat, enfo-
cat com a objecte d'una analisi que, com veurem, tendeix a unificar-ne
de tal manera els aspectes, que sembla amenacar-ne la famosa realitat.
Anomenem aquest procés analitic (que, de fet, no sembla tenir fi),
I"evanescénciade lallibertat.

Parlar del’ evanescénciadelallibertat, obligaademanar-se: ¢de quina
Ilibertat estractaaqui? Si ensreferim alallibertat negativao d’ aliberament,
ja hem vist que no ofereix dubtes. Substreure’s de tota coacci6 externa,
o de les interiors conscienciades com a imposicié no acceptada, consti-
tueix unarealitat incontestable quan es duu aterme, un auténtic allibera-
ment. Ara, la tan defensada i Iloada Ilibertat positiva del subjecte pot
donar-se en la seva pura espontaneitat, la que es manifesta en els desigs
i els impulsos i no depen del jo psicologic en aparenca amo dels seus
actes, que ens adonem que no genera €els seus continguts, sind que es
trobavivint-los senseintervencio creativa. Podriem qualificar dellibertat
d’ espontaneitat aquestes vivencies, de les quals escau en primer terme
de predicar I’ evanescéncia. Resta només, com a possible Ilibertat no eva-
nescent, laque ens sembladerivar del jo psicologic conscient, lavigencia
delaqual vaprecedida o acompanyadad’ un deliberaci6 racional . Aquesta
suposada llibertat, la de I’ acte anomenat voluntari, radicada en aparenca
enlacreativitat decisoriadel jo psicologic, éslaque semblaindispensable
per a una conducta en qué tinguin entrada | es grans categories etiques, la
imputabilitat, el bé, elsvalors, el deure, la responsabilitat, etc. S’ ha dit i
repetit que sense aquesta llibertat, les categories etiques esdevenen un
pur miratge o una psicol ogitzacio, en aparencainadmissible, dellur natu-
ralesa metafisica. Si tanmateix resultava que la suposada llibertat del jo
psicologic conscient és una adquisiciéo humana al llarg de I’ evoluci6, si
en essenciano difereix delallibertat d’ espontaneitat, ¢hi haalguna mane-
ra de trencar el sortilegi, 0 bé estem condemnats a un engany necessari
tan individualment com socialment?

Sembla que en aquest punt topem amb una ambiguitat que intentarem
superar en el curs de lareflexi6 corresponent. Es cert que els actes apa-
reixen plenament imputablesal jo individual quan lareflexi6 que els pre-
cedeix o acompanyahom diriaque inspiralaconductadel subjecte huma.
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Es aleshores que els qualifiquem de bons, valuosos, conformes a deure,
justos, responsables, 0 oposats a aquestes categories. Pero també la di-
mensio €etica de I’inconscient pot fer que algu, sense reflexié ni decisio
de cap mena, socorri un ésser huma en destret, vetlli un moribund, auxi-
[iT un miserids, sigui sempre fidel a la paraula donada, no abusi en les
competicions concretes d aquell que sap que és més feble que €ll. Els
actes espontanis d' aquest ésser huma també li sén, en aquest cas, impu-
tables, i mereixen les qualificacions que constitueixen les grans catego-
ries etiques. ¢Hem de considerar, pero, que el dit subjecte n’ és igualment
responsable? Tot i que adopti una conducta sense deliberaci6, apareix
publicament com un ésser huma que qualifiquem de moral (de fet, tot
acte huma és susceptible de qualificaci6 etica), pero ¢€s efectivament
responsable dels seus actes? Si no ho és, no mereix ser considerat efec-
tivament i profundament un veritable subjecte moral. El caracter excep-
cional de la responsabilitat implica I’ «atracci6é a la consciencia» de la
conducta éticai dona rao, per tant, de lallibertat que ens sembla posseir
com a condici6 necessariai suficient de I’ autoria moral de tots els actes
i doncs reclama la llibertat racional dels seus actes espontanis.

Intentar sortir delaconfusio |libertat d’ espontaneitat-1libertat racional
suposaadonar-se que el regnedelallibertat adiscutir notécapliniadivisoria
definida, que només en els extrems, a saber, |’ acte espontani pur amb la
sevacarregad’irreflexio, i | acte deliberat, plenament conscient i volun-
tari, entren en un ambit en qué la distincié ésfactible. Cal deixar assentat
gue no és sind en la responsabilitat que I"home se sent desjunyit del seu
magma interior (no diem que sigui desjunyit, sin6 que s’ hi sent), ésadir,
gue actua en aparenca com un jo senyor d’ell mateix i dels seus actes en
virtut dels poders d'una llibertat sentida com a purament conscient.

Aquest sentiment-nocio de responsabilitat «aixeca», com ja hem dit,
la vivéncia espontania de tot acte susceptible de qualificacio ética a la
consciéencia de la psique-cos, ho repetim, com a rectora exclusiva del
seu actuar. Sembla, doncs, que laresponsabilitat de |’ acte voluntari sigui
el recurs indefugible per a salvar lallibertat racional de I’ acte voluntari,
perqué no esveu clar que la d’ espontaneitat entri en |’ ambit de larespon-
sabilitat. Tanmateix, ¢S’ esdevé realment que la deliberacié que precedeix
0 acompanya la decisié d’'aquests actes, sigui de fet (no, s'hi senti),
desjunyible del magma interior, el que actua amb la sola llibertat
d’ espontaneitat?

No sembla pas que ocorri aixi. Si observem el que s'esdevé en la
deliberacio, veurem que:

a) O bé pensem primer el que creiem decidir després, i no ens adonem
clarament que aquest pensament esta mediatitzat pel designi intern de
trobar aquell acte més favorable al nostre desig inconscient més profund;

b) O bé cerquem qué pensar i per ventura ens assalta un contingut
mental que mobilitzal’impuls cap aladecisio;

¢) O bé ens decidim sobtosament i cerquem després el pensament que
abonara la decisi6 adoptada;
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d) O bé regirem tots els pensaments de cara a |’ acte sense escollir-ne
cap, i ens trobem actuant en una de les possibles direccions de les dife-
rents a tenir en compte, i ens fem forts en I’ acte aparegut, o el rebutgem
per aemprendre la recerca que no haviem fet abans. All0 que ens esdevé
en totes aquestes diferents vies d’actuacié ho vivim com a obra del jo
psicolagic, com si qualsevol d'aquestes elaboracions fos producte ex-
clusiu de la consciéncia. El punt decisiu és que la seva autoria aparent-
ment productora apareix com a consciéncia de responsabilitat respecte a
nosaltres mateixos, pero sobretot enfront dels altres. El caracter plena-
ment étic de la dita responsabilitat és exclusiu, perque significa que ens
hem compromes a fer el que hem decidit sota pena de culpa si ho som
fidels al compromis; i la culpa és una vulneraci6 de |’ obligaci6 que sen-
tim que comportalavivenciade laresponsabilitat. (Hi ha, pero, els«irres-
ponsables», en els quals no existeix nocid de culpa, ni de compromis ni
d’ obligacio, perqué encara viuen en I’ estat de natura).

La culpa que implica I’ abandonament de la responsabilitat té una di-
mensi 6 social que la sanciona punitivament en relacié amb lallei escrita,
gue se suposa €etica, pero que, ai las, moltes vegades no ho és; i té també
una dimensio psicol ogica personal . Psicol dgicament |a culpaapareix com
un remordiment, com una angoixa que pot arribar a ser torturadora, i que
hom diria que ésla «venjanca» que en |’ inconscient humalaimpregnacio
internaéticainfligeix en formade sofriment al qui no havencut ladesme-
sura antietica, la violencia o la coaccié de I’ expansivitat. Sembla aixi
manifest que I’ angoixa de la culpa és elaborada en el magma intern com
un exemple més de les reaccions humanes al servei (servei dolorés) dela
responsabilitat personal. Tal pugna interna té la seva arqueologia en
I"’esdevenir de la humanitat, que tractarem de resumir a continuacio.

36. L’ arqueologia de la responsabilitat

No és gensinsolit de pensar que, quan en el curs del’ evolucio, apare-
gué el sentiment-nocié de respecte passiu i actiu a |’altre, sorgi
paral -lelament, en contra de |’ expansivitat sense mesura de la TCEE, el
sentiment-nocié de responsabilitat, com per a aplegar forces davant la
imperativitat de la tendéncia egoista. La responsabilitat seria la cara co-
activa dels actes que suposen aquell respecte, que hauria esdevingut au-
topunitiva en les ocasions en qué caiem en la vulneracié de les seves
constants.

Perd en el curs successiu de I’evolucio, la culpa, origen inconscient
de laresponsabilitat, hauria passat ala consciéncia amb una reduccio de
I’angoixa punitiva, adquirint el caracter racional de deure en llibertat
d'eleccid, amb lasignificacié que revela el verb de quée laresponsabilitat
deriva, el verb respondre. L' home responsable és I’ home que respon dels
seus actes davant d'ell mateix, davant de Déu si és creient i davant la
societat en qué viu. Podada de la cremor de la culpa originaria, sembla
talment que laresponsabilitat, elevadaalaconsciénciaracional, aparegui
com lagarantiade lallibertat que li permet de respondre dels seus actes,
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en una vivéncia comminativa alliberada dels terrors del magma interior.
Té, doncs, I’ aspecte d’ un paradoxa de I’inconscient, com si fos un botxi
acceptat al servei de labonaconductaeticai alhorael guardiadel’ ordre
social que se n’ha emparat per a establir el regne de les seves lleis. La
responsabilitat reclamarialallibertat aparentment conscient i esdevindria,
segons aixo, el fonament exclusiu que fa possible la instauracio de les
categories etiques de qué hem fet anteriorment mencio.

Hom diriatambé que no hi ha veritable responsabilitat sense un ordre
social alliberat de les grans tiranies politiques, per la qual cosa els movi-
ments col -lectius que han anat guanyant punts cap a laresponsabilitat de
tots i cadascun dels membres de la societat reclamen la plena llibertat
politica o, almenys, una atenuaci6 del despotisme dels régims politics,
que, en oposici6 als de les ciutats-estat antigues i als de les dictadures
modernes, no impedeixin radical ment que els ciutadans puguin respondre
de llurs actes.

Ara, aguest quadre de la responsabilitat, ¢€s efectivament el regne de
lallibertat racional del jo psicologic, o un plantejament que ocultalaseva
naturalesa de llibertat d’ espontaneitat modalitzada per lara6? De fet, la
culpa originaria de que deriva és alhora repressiva de la impulsivitat de
laTCEE, i garantidorade I’ ordre social extern, i doncs clarament coactiva.
| pel quefaal’ ambit del’individu, laindeterminacié que sembla caracte-
ritzar laresponsabilitat va aparei xent com una consegiiencia aparentment
voluntaria d’un poder lafont del qual radica, com en tots els actes supo-
sadament lliures, en la TCEE profunda, dotada d’ una energia sobreabun-
dant cap al’expansivitat desfermada. La consciéncia d’ aguesta energia
derivafal-lagment cap aunavivénciadeIlibertat omnimoda, elaboradaen
ordre a una possibilitat socialment indispensable; la que fa que |I"’home
pugui continuar existint sense recaure, ni individualment en |’ estat de
natura, ni socialment en lalluitaanarquicade I’ home contral’ home, des-
tructora de tota possibilitat de convivencia.

Sembla, doncs, que lallibertat de responsabilitat que apareix al’ andlisi
no deixa de ser una llibertat d’ espontaneitat modalitzada pel pensament
de manera que continua sotmesa al mateix joc d’influencies internes que
laimputabilitat i lavivencia de |les categories étiques. La responsabilitat
no disposaria, aixi, del’ estatut privilegiat que li suposavem, no posseiria
el caracter excepcional que una primera descripcio li atribuia.

Ara, aguesta dependeéncia de larad responsabl e respecte a les exigen-
cies del magmaintern, compresa la correccio ética inconscient, ¢signifi-
caque sostenim unatesi subversiva que fariaimpossible tot ordre social ?
¢Només és acceptable la consciéncia de la llibertat racional com un en-
gany habitual, com una vulneracié necessaria de la veritat analitica?

Diguem en aquest punt que el conflicte entre ambdues posicions po-
driaintentar trobar un mitja de conciliacié recorrent a sofismes tals com
sostenir que hi ha lloc a dues veritats, la de la tesi defensada aqui i la
comunament admesa, ambdues suposadament acceptables per igual. Es
podria fer un joc com el de |’ averroisme llati, que admetia que quelcom
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pot ser ver en filosofia, i no ser-ho en teologia. Tanmateix, la «teologitza-
cio» delallibertat de responsabilitat acabaria sucumbint davant la «filo-
sofitzacio» de I’altre o potser inversament. No hi ha més sortida viable
guelade mantenir latesi proposadaen I’ambit delainvestigacio cientifi-
co-filosoficai de considerar I’ altra com una fe destinada a salvar la dig-
nitat humanai I’ ordre social. Estractaria de guardar latesi analiticaen el
flascé de les investigacions hipotétiques, i parlar-ne amb la boca petita
per molt que la hipotesi sembli convincent, reservant a |’ altra tots els
altaveus que el cor i la societat son capagos d’ aplegar. La rad d' aquest
menysteniment de la tesi proposada aqui, radica en |’ aparent urgencia
d'apriorismes individuals i socials a favor de la llibertat racional cons-
cient. Rad pragmaticai no cientifica, de defensade |’ ordre social i no de
recercadelaveritat, d' idealitatsi no derealitatsi sobretot rad d' exaltacio
idealista de I’home i no de reconeixement de la seva immensa capacitat
d'il-lusio.

¢Significaaixo que cal proscriure rotundament lallibertat de respon-
sabilitat, deixant-la com una superstructuradelail -lusi6, nascudade lafe
gue abansdéiem? ¢O bél’ apel -lacié aladignitat humana, al’ ordre social,
alalegitimitat metafisica de les categories étiques inclinen a acceptar-la
en la vida concreta de la humanitat, a consciencia de les ferides que li
infligeix I"analisi? Els seus partidaris es fan forts en el fet que I'home
visqui sentint-se autor racional dels seus actes; que tingui la conviccié
gue la societat necessita creure en la llibertat positiva, afi de poder san-
cionar punitivament el que delinqueix; que cal evitar el risc que la gent
s’ abandoni al tot val de la conducta irresponsable, per tal que la societat
no derivi cap aun poder tiranic totalitari, que anul-lariatot el que dedigne
i estimable encararesta en lavidahumana. D’ altra banda és inguiestiona-
ble que la complexitat del tema impedeix que la hipotesi que aqui soste-
nim, aparegui amb lallum persuasiva que acompanyales tesis precedents
exposades. Una temptacio irresistible inclina el judici a reconeixement
prudentment agnostic de la incapacitat de la ment humana per a establir
un veredicte fiable sobre |’ assumpte. Aixi per exemple: ¢on quedael prin-
cipi de causalitat en I’ esdevenir de la psique-cos humana? Si continuem
acceptant-lo, ¢no anem a parar a determinisme que hem vist que era
inoperant? Si el rebutgem com allei universal i el deixem com asimple
criteri regulador del curs delavidahumanai de I’ esdevenir del cosmos,
¢no ens veiem inclinats, si no obligats, a mantenir-nos en |’ abstencio de
judici, arecloure’ns en el silenci, o a entrar, com potser és el cas de la
present investigacio, en reflexions jano netament cientifico-filosofiques?

Concloguem finalment que, malgrat aquestes reticéncies, |I'analisi in-
clina a creure que, descartat el determinisme rigords, més que no lalli-
bertat positiva, sigui la d’' espontaneitat o |a de responsabilitat, allo amb
gue ens trobem, en pura objectivitat descriptiva, és una fluéncia psiqui-
ca, ni lliure ni determinada, analoga, en |’ esferainterior humana, al panta
rei del curs del’univers. Unafluénciaen la qual folliai rad, violénciai
etica, desigsi voluntat, circulen com un riu sense aturador entre els mar-
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ges de I’enigma de tot allo que existeix. No seriem Iliures ni no lliures,
sind vida en curs sotmesa a lleis inescrutables, o mancada de tota llei
cognoscible, una incognita en esdevenir constant i irremeiable cap a la
mort.

37. L'art, ¢distintiu de I’ ésser huma?

Si la llibertat no és un dels trets distintius de |’ ésser huma, ¢potser
I"art, que proporciona a artistes i fruidors unes vivencies de gran riquesa
emotiva, posseeix aquest poder? Tractem ara de dilucidar aquesta qulies-
tio, relacionant-la, si cal, amb la bellesa, aquest quid intel-ligible, llarga-
ment debatut per |es metafisiques de totes les epoques.

Respecte a aix0, sabem que hi hamolts momentsde lahistoriade |’ art
en qué la intencionalitat de I’ artista s'aplica a revelar designis que ex-
clouen de Illur concepcid, o del que pensem que és o fou llur concepcio,
aquell misteri metafisic. L' art del paleolitic, per exemple, teniaper objec-
te atreure magicament la caga dels animals que representaven en les pa-
rets de les coves. L’ art del romanic situava les seves imatges en |’ ambit
suposadament transcendent de la fe religiosa cristiana. Les creacions li-
teraries, escultoriques, arquitectoniques del passat i les restes que ens
gueden de les pictoriques dels periodes de qué conservem memoria re-
velen finalitats altres que les de crear objectes dotats de bellesa, perd no
per aix0 deixen de ser produccions artistiques latu senso. En el nostre
moment historic, un Antoni Tapies ha deixat dit diverses vegades que €l
seu art no recerca la bellesa, sin6 que es proposa de comunicar a
I’ espectador una realitat oculta transcendent en lalinia del budisme zen.
¢Que és allo que caracteritza | art, aleshores, dels creadors artistes, si
n"hi ha que no tenen in mente la preséncia de la bellesa en Ilurs obres?
¢Quines en sbn les notes definitories, si entre elles no apareix necessaria-
ment ladelaintencionalitat recercadora de bellesa? Sembla que s'imposen
atota altra consideracio les seglients:

a) La creativitat de productes no Utils, destinats a afectar |a capacitat
emotiva dels espectadors o observadors. L’ artista creador es mou per un
sentiment complex i indefinit o per la projeccié d unaintencionalitat que
finsi tot pot ser extraartistica, laqual aspiraaapoderar-se del’ atencio6 de
I’ espectador. L’art apel -la aixi al sentiment i ala voluntat, movent a una
vivéncia que aspira afer eixir I’home de les servituds i limitacions de la
vida concreta, 0 a superar-les magicament.

b) L expressivitat: I’ artista actua per un designi interior personal, que
en el seu preconscient elabora formes, fantasiejai idea productes inquie-
tants i delectables, que s'aboquen al part de la creaci6, la qual expressa
obscurament o clarament la configuraci6 estructurant del designi. L' obra
d’art, ailmenys en part, apareix a |’ artista com a «donada» pels poders
gue se |’ emporten, sobre els quals, ell només exerceix un control impor-
tant o insignificant, sempre variable.

Tanmateix, des del «miracle» grec hem de creure que en |’ art, entés
com acabem de dir, predomina, sobretot del renaixement enca fins a
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I’avantguardisme, la noci6 que, ultrala creativitat i |’ expressivitat, hi té
presencialabellesa. | com que, aixi queli ésreconeguda aquesta presen-
cia, I’art s'encamina a produir emocions de goig, la primera sospita que
s'apodera del filosof que es posa a meditar aquestes questions, és que
I"art com abell és quelcom que esredueix al’ agradabilitat. Si sant Tomas
va escriure que son belles aquelles coses que vistes plauen, només ens
caldria completar I’ afirmacio6 dient que també ho son les coses que llegi-
des o0 escoltades resulten plaents. La bellesa de I’ art es confondria amb
I" agradabilitat.

Sembla, pero, que no ésdificil d’ adonar-se que hi ha objectes agrada-
bles d'unariquesai abast tals que reclamen una concepcié més ajustada
allur naturalesa; i que hi ha obres d'art belles perd no agradables, com
per exemple els quadres de I’ expressionisme alemany de la postguerra
1914-1918. L'art pot ser agradable i bell, aixi la Kleine Nacht Musik de
Mozart, pero quelcom pot apareixer agradable sense que posseeixi el po-
der suggestiu i commovedor que atribuim al’ art, com, per exemple ocor-
re amb la mena de fruicid que experimentem davant d’un espectacle de
prestidigitaciO; i encara, podem trobar-nos davant d’'unes obres d’art, la
bellesa de les qual s supera clarament la pura agradabilitat, com s’ esdevé,
posem per cas, amb els Concerts de Brandenburg de Bach.

Si, doncs, labellesa de I’ art no es redueix ala pura agradabilitat, ¢en
gue consisteix? Si recorrem a Kant, un dels més grans filosofs de la
historia, la resposta no es mou del seu subjectivisme transcendental: allo
bell reclama I’ adhesi6 del sentiment del perceptor de manera universal,
ésadir, aixi com allo simplement agradable pot deixar indiferent la sen-
sibilitat de moltagent, I’ objecte bell es caracteritza per launiversalitat de
la seva acceptaci6. La bellesa radicaria en aquest poder universal de ser
estimat com a bell que posseeix |’ objecte. Poder universal que alhora és
necessari, és a dir, que no pot deixar de fer emetre un judici estétic de
bellesaen el perceptor. A launiversalitat i lanecessitat, Kant hi afegeix el
desinteres. El judici estétic del perceptor es conclou en |’ excitacio d’ un
sentiment net de predisposicions, sense que hi intervingui ni la utilitat ni
cap finalitat cognoscitiva conceptual .

cTenim amb la universalitat, la necessitat i el desinteres de la versié
kantiana unaexplicaci6 necessariai suficient delabellesa? No ho sembla
pas. En primer lloc és patent el fet que no hi ha unanimitat en elsjudicis
de les obres belles per part de tots els qui es creuen entesos. | tampoc no
s esdevé que la bellesa sigui sempre reconeguda en una obra determina-
da. De fet el judici de bellesa és sovint controvertit. | encara, el desin-
teres del perceptor de bellesa no és unaviveénciaexcloent, perque el plaer
de I’ obra bella pot sobreeixir de I’ambit estétic i moure a sentiments i
actesjano estétics, com quan, segonsAristotil, latragédiabelladerivaen
catarsi, o també quan ensinclinaalapietat o lacompassio, o bé, finsi tot
alarevolta, si ens suscita sentiments d’ indignacié davant de lainjusticia.

Atés, doncs, que |’ estetica subjectivatranscendental de Kant no resol €l
problema de labellesa, no queda altraopcid que cercar I’ essénciade la bellesa
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en quelcom propi del mateix objecte bell. Perd, com que aquesta bellesano
€s objecte de cap percepcio sensible, forgcosament apareix com una rea-
litat intel ligible només apreciable metafisicament. | com que en agquest
punt apareixen multiples definicions de bellesa (la unitat en la varietat,
I"harmonia, allo que alhoraésui tot del’idealisme holderlinia, el rastreen
el mén sensible de |’ acte creador divi, etc.) la incertesa resultant con-
dueix a una de les tres posicions seglents:

a) O bé es redueix la bellesa al's processos psicol ogics mitjangant els
guals formulem judicis estétics, i aleshores incorrem en una psicol ogit-
zacio desnaturalitzadora de la bellesa.

b) O bé se cercalabellesaen les qualitats descriptibles de |’ obra bella
(lagracia, I'equilibri, la capacitat suggestiva i connotativa, la composi-
cio, la subtilitat semantica, la técnica de I’ artista, I’ autenticitat, etc.).
Tanmateix, aquestes qualitats no expliquen el quid de la bellesa, perque,
en cas que existeixi, aquest quid no és en ell mateix ni sensible ni descrip-
tible, sind intel ligible, és a dir, en aparenca només definible metafisica-
ment, bé que, com hem vist, no hi ha cap definicié6 metafisica que
aconsegueixi launanimitat de lafilosofia de les essénciesintel -ligibles.

Aix0 donat, la conclusi6 que se'n segueix és que la bellesa, no podent
ser copsada ni per les qualitats descriptibles ni metafisicament, és un
misteri delectable, la manifestacio subtil d’una magiainaprehensible; el
«misteri» i la «magia» condueixen a una afirmacié que es pretén ocultar,
pero que batega en el fons d’ aquests termes: la bellesano se sap ni es pot
saber que és.

c) Resta la darrera opcio, que és la que segueixen la majoria dels
artistes i tractadistes que accepten la bellesa: adoptar una de les moltes
definicions d’ aquesta, la que més s'adiu amb |lurs vivéncies pregones.
Hem presentat unes quantes d’ aquestes definicions, perd podriem am-
pliar-ne el nombre indefinidament. La disparitat i la confusié en son la
conclusio inevitable.

Ara, deixant laprimeraopci6, que apuntaalanegacié purai simple de
labellesa, jo diriaque les dues darreres admeten en veritat una unificacié
explicativa. Anem a exposar-la.

Com que I’ obra d’art és una creaci6 d’ aquest ésser huma que anome-
nem artista, és a dir, d’algu dotat del poder de produir objectes no Utils
complexament emaotius, abocant-hi el seu mén interior, és manifest que
posseeix €l do de desvetllar I'adhesié de la gent que s'acara a |’ obrg;
aquesta adhesi6 és similar per analogia a I’ enamorament que s’ apodera
de I’enamorat respecte a |’ ésser de qui s'enamora. El fet mateix que hi
hagi gent que no experimenta I’enamorament, és a dir, que no copsa
bellesaen |’ objecte, revelaque les qualitats que |’ enamorat descobreix en
I’ obrano son en elles mateixes el motiu de |’ enamorament, sind I’ estimul
exclusiu que permet que aquesta mena d’ eros aparegui en |’ enamorat.
L’artistadotarial’ obrad’'art d’un quid exclusiu, d’un no se sap que, que
mou |’enamorat a estimar les qualitats de I'obra; |’ artista seria I’ ésser
huma dotat del que podriem anomenar intel-ligéncia estética creadora,
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que sovint ni ell mateix és capac d’ explicar. Un cert grau de culturai una
disponibilitat atenta en les persones que atribueixen bellesa a I’ obra de
I’ artista creador revelarien la intel-ligéncia estética de I’ artista, que es
manifestaria amb el seu do d’'elaborar qualitats enamoradores, d acord
amb elsllocs comuns de I’ época en que es produeix I’ enamorament i fins
i tot de vegades anticipant-s hi genialment.

El filosof, aleshores, que veu que cap definicid ni descripci6 no donen
rad suficient delabellesa, s'adonaque si aguesta és constituida pel poder
enamorador que |"artistainculca al’ obra, tant se val que es digui que la
bellesa és misteri 0o magia, o que s’ explica per tal o tal elaboracié metafi-
sica. Ja ha descobert que és poder o do d’'enamorar estéticament certs
éssers humansi que per tant aquesta descobertaresol el vell problemade
la seva subjectivitat o objectivitat. La bellesa resulta ser I’ objectivacio
del’erosinterior del subjecte perceptor, ésadir, I’ objectivacio de laseva
subjectivitat erotica asexuada o dessexualitzada gracies al talent del «mag»,
I artista creador.

Vet aqui una conclusié que ens porta inesperadament a |’ eros plato-
nic, amb una variant, pero, important. Si manté, com en Plat6, I’amor a
labellesa, ho facom ado del’ artista, en definitiva com a creacié subjec-
tiva que no té res a veure amb muses, déus inspiradors, esperits extrahu-
mans ni amb la metafisica de les |dees. Es un eros que s obre cami per la
forca del seu sentiment, damunt la incapacitat humana per a tocar fons
en la seva ideaci6 metafisica. No és cap reduccionisme psicologic als
Iimits de la capacitat creadora humana, sind el reconeixement del poder
de I’ eros per a perfilar aquesta inassequibilitat del quid de la bellesa tan
vanament i obstinadament recercat. Aquesta teoria té, a més a més,
|’ avantatge de donar rad de tots els «oblits de la bellesa» que han apare-
gut i apareixen historicament en les manifestacions artistiques. En totes
lesobresdel’art, s'hi cerqui o no labellesa, hi hael do dels artistes creadors
de produir qualitats i formes de manera captivadora. L' enamorament esté-
tic, I’anomenem o no bellesa, és present realment en tota obra d’ art

En I’apex de I’enamorament, quan el perceptor se sent colpit per la
bellesadel’ obra, podriem parlar d’ esborronament. Si I’ enamorat arribaa
aquest estadi i alhora és un expert o en té la capacitat (en els no qualifi-
cats |’ esborronament pot procedir d’ obres no meritories), la bellesa es
manifesta en el grau més alt de I’emocio. L’ esborronament és poc dura-
dor, pero en I’ anim del perceptor ésladada concloent, plenariai irrefuta-
ble de la bellesa commovedora.

Podriem acabar aquest reflexi6 sobre la natural esa de la bellesa retor-
nant al punt de partida, pero donant-lo per resolt gracies atot el que hem
anat exposant a continuacio. L'art de determinades epoques o de deter-
minats artistes pot ignorar 0 no ser conscient de la bellesa, pero si el
contemplador en la seva epoca 0 en epoques posteriors en sent I’ emocio,
és que, malgrat aquell oblit, |a bellesa com a poder enamorador, |’ obrala
téi laconserva. | si no hi ha emocié, com s'esdeveé sovint pel que faa
I’art avantguardista, deixem els experts que dictaminin si aquesta man-
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canca és consequeéncia d' una falta de sensibilitat o de preparaci6 en el
perceptor, 0 si és que ens trobem davant d’ obres on només regnen la
creativitat, I’ expressivitat i la no utilitat, unides a la revelaci6 d’ atzars
venturosos creadors de sorpreses.

Creiem que amb |’ anterior exposicio i les darreres conclusions, po-
dem contestar afirmativament la primera de les preguntes formulades en
aquesta ocasi6, a saber, si I’art ésun tret distintiu de la psique-cos huma-
na. Donades les caracteristiques que i sén apreciables universalment (la
creativitat, |’ expressivitat i |alaténcia de la capacitat enamoradora), sem-
bla clar que, en efecte, I’ art constitueix un tret distintiu de |’ ésser huma.
La seva permanéncia a llarg de la historia ho confirma, i la paradoxa
segons laqual lano utilitat del’art n’és un altra de les notes caracteristi-
gues aixi mateix ho corrobora. L’ home és |’ ésser capag de delectar-se en
allo que no li serveix per ares, forade commour€'l i, en certs casos, de
moure’| cap al’accio religiosa, etica o revolucionaria. L' home és un cert
foll instal-lat en un deliri durador o intermitent en els alts i baixos de la
seva existéncia. L'amor al’art I’eximeix de molts dels errors cruels de
la seva espontaneitat. No el salva, pero I’ atempera, no |’ eleva a cap zenit
idealista, pero el fa gaudir en somnis d’ un cert amor. L' art €s, doncs, en
I"home un veritable (fugag, errivol, evasiu) alliberament.

38. La questio de la bellesa natural

¢Ocorre el mateix en lavivencia que ha estat considerada tradicional -
ment bellesa natural, aquella en que no intervé cap mediacié humana?
Ensreferim alaque creiem bellesa, per exemple, d una albaa muntanya,
d'un llevant de nlvol s encesos sobre el mar, d’ un placid locus amoenus amb
arbres fullats, ocells cantadors, rierols remorejant, gespa ben verda
amb milers de flors, ramats d’ ovelles pasturant, etc. S6n espectacles de
lanatura que forneixen, al’emociod de I’ espectador, sentiments de benes-
tar, pau, calma serena, delectacid sensible, vivencies de sensualitat
tranquil-la, nocions d’ ordre i harmonia que en I’ home minimament dotat
es resolen en fruicions, hom diria, de bellesa. Ara, en tots els espectacles
naturals, el contemplador eludeix |I’espantosa crueltat de la vida ani-
mal, compresa la de I’ ésser huma, que ell no veu o no vol veure. Es
I’ entredevorament mutu de les espécies, lalluita a mort per la subsistén-
cia, la competéncia sexual, I’ agressivitat dels depredadors, la perenne
violéncia sagnant en |’ especie humana entre pobles i étnies, els sofri-
ments, les agonies, les morts per fami guerresde milionsi milions d’ éssers
humans, la indiferéncia de la natura a totes |les angoixes dels sofridors.
Aquesta natura, que apareix amable per elisié de la crueltat «innocent»
dels éssers vivents, ens ofereix, al's humans, recer, nodriment, I'aire que
respirem, la benignitat climatica, la comunicaci6é d energies. | també,
segons el tipus psicologic del fruidor, suggereix reflexions de botanica o
zoologia, desvetlla impulsos a imitar-la artisticament, anima la fantasia
verbal que vol expressar-la, invitaal embadaliment i, finsi tot, aviven-
cies detipusreligios. De totes aquestes experiéncies possibles, I’emocio
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de I’home sensible en segrega una dimensié que anomena bellesa. Es
manifest que el predomini d’aquesta vivencia comporta I’ oblit o la ig-
noranciade laterribilitat salvatge de la natura. Sembla, aleshores, just de
creure que laselectivitat que el judici estetic de bellesanatural implica és
de fet unainvencié, una creaci6 del mateix home. (Si doncs no intentem
fer compatible tanta crueltat i sofriment amb la mateixa concepcio6 de la
bellesa, consideracié que la salvatgeria de la nostra época moderna ten-
deix a conscienciar). Perqué no és de creure que, com en la bellesa de
I"art, lanaturaposseeixi laintel -ligénciaestéticaque hemvist en |’ artista.
Lanatura actua senseintencionalitats estetiques, i doncslabellesabenig-
na percacada pel fruidor ha de ser una projecci6 cultural, reblada per
una sensibilitat adient. Sembla, doncs, que I’ «enamorament» descobri-
dor de bellesa és, en realitat, un enamorament creador, una viveéncia de
I’ «enamorat», i que la natura apareix bella en la mesura que I’ home sen-
sible la hi veu, és a dir la fa bella. No podent posseir la intel-ligéncia
estética que té I’ artista i que dota I’ art d’ atractivitat, de poder enamora-
dor, en definitiva, de bellesa, sembla clar que aquesta, en tant que desco-
berta per I’ emoci6 de I’ home, és estrictament fruit de la seva sensibilitat.
Labellesa natural no seria, doncs, cap ordenaci6 especificament estética
delanatura, sind delasevamateixacomplexarealitat, delaqual el fruidor
aparta els elements que en poden destorbar el gaudi.

El fruidor, doncs, no resta en la pura agradanca, i a semblanca del que
ocorre en la bellesa de I’ art, creu descobrir en |’ espectacle que reputa
bell unes dades plaents que desborden I’ agradabilitat i li parlen de bellesa.
Potser aixo val com una adaptacié practica de la famosa asserci6 de
Wilde, segons la qual la naturalesa imita |’ art. No la imitaria en la seva
creativitat, perod si en la recepci6 de I’home, que la sentiria com si fos
una obra d’art.

39. La fruicié de masses

Questié a part en I'ambit de la bellesa artistica, és el fenomen de la
fruicié de masses gracies a la divulgacié per mitjans mecanics de les
obres musicals o pictoriques. En lamesura que posseeixen |’ estimabilitat
atorgada per laintel-ligéncia estética de |’ artista creador, han de ser con-
siderades també obres d'art per a gaudi de masses, sense exclusions
elitistes. Només si el fruidor d’ aguestes obres se sent frustrat pel fet que
les copies massives de les obres d’ art troba que perden la genuinitat de la
bellesa incontaminada dels originals, caldra convenir que la proliferacio
mecanica d’ aguests corromp en major o menor escala les obres, i no es
limitaadivulgar-les sense estrafer-ne la bellesa.

També és quiesti6 diferent a considerar si els espectacles massius del
nostre temps, fusié de musica estrident amplificada, de jocs de Ilums
psiquedélics, de contorsionisme parasexual dels executants i d’engres-
cament dionisiac dels espectadors han de ser reconeguts com a expres-
sionsde |’ art popular modern o com a manifestacions de deliri col -lectiu,
hipertrofiades per contagi en estadis, pavellons i places de toros. Com
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gue lamusica d’ aquests espectacles ofereix multiples variants, és admis-
sible que alguna d’ elles, a desgrat de la hipertrofia de I espectacle multi-
tudinari, reveli un poder real de creacié artistica. Pero en la majoria
d’ aquests espectacles, on tota contencié és exclosa, sembla dificil no
veure-hi una exhibicié d’ estridencies, en molts casos de signe afectada-
ment rebel, destinada a excitar les masses, tant psicoldgicament com
fisiologicament.

Es sabut que en I'origen de molts d’ aquests espectacles desmane-
gats, provocadorsi ultrasorollosos, hi hagué una reacci6 de protesta con-
tra una societat que fomenta la injusticia, I’engany i la violéncia
institucionalitzades. Pero és també clarissim que els poders rectors
d’ aquesta societat emparen aquesta protesta per a domesticar-lai fer-la
esdevenir tan ostensible com practicament inofensiva. El deliri exteriorit-
zat en férmules que no atempten contral’ ordre social és, aixi, ben servit.
Tot art que s'hi vulgui cercar, ofuscat per les exaltacions del deliri
col-lectiu, restalligat de mansi peus per un brogit i unafuria sense con-
sequencies socials realment subversives. Es indtil, doncs, intentar des-
cobrir-lo en aguests espectacles. Només ens és licit de parlar de I’ Gnica
realitat en qué I’ analisi no topa amb cap dubte, a saber la del plaer multi-
tudinari creat per la conjuncio del factors abans apuntats, la hipertrofia
espectacular multiplicadai massificadaper |’ electronicai I’ explosié tole-
rada del deliri psiquedélic. En aguestes manifestacions espectaculars del
nostre temps, caracteritzades per totes les variants de I’ estridéncia, és
obligat, doncs, de fer exclusiva referéncia al plaer dionisiac que procu-
ren. Estracta, en definitiva, d’un plaer exultant, d’ una percussi6 excitant
del sistema nerviods, amplificada pel contagi de masses, d’'un deliri eva-
siu.

40. L’ agradabilitat continguda

No seriajust oblidar |’ agradabilitat viscuda sense el stabals, elsdeliris
[luminosos, I’ exhibicionisme massiu, prodigats en els grans recintes pa-
blics. Aquesta agradabilitat continguda, sovint estrictament individual, tot
i el seu caracter personal no mereix, tanmateix, ser enclosa en I’ambit de
I"art per les raons presentades més amunt. O bé és obra humana, i en
comptes de I’enamorament en qué radica |’ art, apareix a titol técnico-
sensible (per exemple, en les creacions del disseny), o bé ens és oferta
per la natura en forma de regal plaent als sentits, sense arribar, pero, a
aquell indefinible prodigi que diem que la fa bella. Amb tot, els limits
entre |’ agradabilitat simple que ens forneix, de vegades, lanatura, i el do
de bellesa que Ii atribuim és incert. Sembla que podem distingir, per
exemple, el plaer que ens procura una platja banyada pel sol al’estiu, de
I"encis subtil d’'una posta de sol a muntanya, cremant amb la simfonia
d’uns navols acolorits amb mil tonalitats. Ara, un camp de blat madur
esquitxat de roselles, amorosit pel sol i oscil-lant sota una brisa fina ¢és
un espectacle bell o simplement agradable? Aqui semblajust reconéixer,
tanmateix, que en el dubte entre lasimple agradancai lavivenciade belle-
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sa, apareix sovint un goig predominantment sensorial (si no estem afec-
tats per cap angoixa) que posa en primer terme, tant si trobem bell
I” espectacle com si no, I’ experiéncia de plaer tan recercada pels homes.
La bellesa natural no es redueix a plaer, perd sense plaer no hi hauria
vivéencia de bellesa. No passa el mateix en els productes sortits de lama
dels homes, en els quals podem trobar bellesa artistica en realitzacions
que poden ser-nos desplaents (I’art Ileig en seria un exemple). | cosa
diferent encara és el que ens ocorre amb uns altres tipus d’ objectes creats
pels homes, aixi per exemple, els procedents de disseny i els que anome-
nem obres d’ arts aplicades, en qué els objectes corresponents poden ser
Gtils i alhora aparéixer enriquits per tota mena de complements agrada-
bles, sense que arribin a constituir un complex artistic, és a dir, desvet-
Ilador de |’ eros de bellesa. Aqui és congruent desplegar succintament una
teoria del plaer, per tal d’ aclarir com se suscita i quin és el paper que
ocupaen lavidade |’ home. Vegem-la.

41. Una teoria del plaer

Es ben sabut el caracter decisiu que el principi del plaer té en la psi-
coanalisi i com se situa en objectiu determinant de la conducta humana
moguda per I'infra-jo inconscient. Perd entenem que podem ser cons-
cientsd’ aquestaimportancia, sense necessariament considerar-launanota
definitoria de I' ésser huma. Basicament el plaer és el premi psicologic
atorgat ala satisfaccio d' un desig o d’'un desig-necessitat, o a laviven-
ciad un valor subjectiu viscut en una ocasié donada. Exemple del plaer
guanyat amb la satisfaccié d'un simple desig seria el que un subjecte
experimentaen presenciar un film, alguna dada anunciada del qual li des-
vetlla el desig, suposant, és clar, que el film no decebi la seva esperanca.
| del plaer derivat de la satisfaccié d’'un desig-necessitat, el cas d’un
comerciant que necessitai desitja una autoritzacié especial per aimpor-
tar un determinat producte de I’ estranger, un cop aconseguida la qual,
n’ experimenta un plaer. | de lasituaci6 proveida d’ un valor subjectiu (és
a dir, que el subjecte viu com a valor, el posseeixi 0 no en una escala
objectiva), suposant que sigui d'origen atzarés podriem esmentar el cas
d’algl que mai no hagués vist una alba a muntanya, que en descobrir-la
una vegada, queda meravellat i se sent envait pel goig. O bé, si es tracta
d’una situacio habitual o cercadai, per tant, no atzarosa, €l cas d’' aquell
industrial que, per a assegurar la competitivitat del producte que fabrica,
es val de falsedats i impostures amb les quals desprestigia els competi-
dors. Aquesta conducta viscuda com un valor Util per a imposar-se al
mercat, si reix i al’industrial no li funciona el respecte étic, també li
produeix un plaer considerable.

Ara, pot ocorrer també, i és freqlentissim, que la recerca del plaer
sigui |’ objectiu primordial delaconductahumana. El subjecte, aleshores,
persegueix el plaer directament, al marge del desig o del desig-necessitat.
En I’ activitat sexual, com a exemple caracteristic del salt de la satisfac-
ci6 del desig-necessitat alarecerca del plaer, aixo es produeix en la ma-
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joriade casos. Perd no s'esdevé el mateix si el plaer segueix el coneixe-
ment del valor associat alavivenciaen unadeterminada activitat, perquée
sense la consciéncia mantinguda d’ aquest valor, diferenciat de tot altre
contingut intern, no és possiblel’ aparicio del plaer. Aixi, si en elsexemples
proposats el subjecte repeteix la seva preséncia a les albes munta-
nyenques o insisteix a calumniar els seus competidors, no és per a pro-
cu- rar-se directament el plaer consecutiu, sin6 per aviure el valor que
atribueix subjectivament ala situaci6 que deixa aparéixer el valor. En con-
sequencia, doncs, el fet que hi hagi situacions en qué el valor primereja
necessariament sobre el plaer, inclina a creure que aquest no ha de ser
considerat un principi fonamental delacondicié humana. En aixo és pos-
sible veure un altre signe que separa |’ art de I’ agradabilitat-plaer de qué
hem parlat més amunt. Tot i la vaguetat ja assenyalada dels Iimits entre
aquests dos continguts emotius, I'art, com a ambit excepcional de la
bellesa, és una singularitat humana que no radica en el plaer sensorial-
sensual que ocupa la nostra psique-cos en tantes ocasions. Com ja hem
vist anteriorment, allo que veritablement constitueix un dels trets distin-
tius humans és precisament |’ art, que marca aixi una de les diferéncies
cabdals entre I"home i el brut, capac de plaer, pero constitutivament alie
a tota manifestacio artistica.

En latesi clau d’'aquest assaig, segons la qual I’home es mou basica-
ment per la tendéncia a continuar existint en expansio, tendéncia «mos-
segada» per lamort latent alavida, laconcepcid del plaer suaraexposada
és, com ja hem dit, la satisfaccié del desig o del desig-necessitat o de la
consciencia mantinguda d’'un valor subjectiu. Perd aquesta satisfaccio
no enriqueix la psique-cos humana com la vivencia de I' art. El plaer es
limitaa sancionar aquesta satisfacci6 favorablement, o esdevé unaviven-
cia cercada amb independencia de tot antecedent psicologic immediat,
perd que s origina en la dita satisfaccié d'aquells estats previs. De fet,
premi, coronacid, sanci6 o vivencia independent, el plaer només esdevé
terme definit de I’ experienciahumana, si deriva originariament dels ante-
cedents necessaris abans dits i pot (si és que pot) prescindir-ne. No és
cap causa final aristotélica (primer en la intencionalitat, ultim en
I’ execuci6), si esguardem la vida humana com una successi6 travada des
de I'inici fins ala fi i no simplement els actes puntuals deslligats del
procés que els ha donat naixenca. En conclusi, doncs, el plaer, vivéncia
indefugible en la TCEE de |I’home, no pot mantenir |’ estatut de principi
fonamental de lavida humana, perqué, per aexistir, necessita originaria-
ment els antecedents psicologics amb qué aquesta se succeeix ella ma-
teixaper aunaexistenciapossibleamb elsaltresi ambi en |’ esdevenir del
mon.

42. L'home i el transcendent

Hemvist quel’art ésunanotadistintivadel’ ésser huma, quel’ allibera
passatgerament de la perenne servitud a la seva TCEE. ¢Ho és també |la
religiositat, entesa com a fe en principis i éssers, sigui exclusivament
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espirituals i aliens a I’univers fisic en qué es mou la psique-cos, sigui
com aintegrants sui generis de |’ univers, o com a origen d’ aquest, alho-
rainserit en lasevarealitat?

Podriem aqui fer una distincié conceptual entre el transcendent pur i
els éssers o principis de natural esa mixta, integrats i ndissol ublement o no
en|’univers. En el primer, cal situar per igual el Déu Unic delesreligions
jueva, musulmanai cristiana, el Brahma hindu, terme final del samsara
(les reencarnacions purificadores de |I'atman —el jo huma—) i el Cel
inspirador de la moral confuciana. Entre els segons, d’una multiplicitat
il-limitada, destacariem els déus de tot politeisme, el panteisme spinozia
del Deus sive natura, la pura espontaneitat creadora d’ una cosmogenesi
originariament natural perdo amb un vector espiritual. També, en rigor, cal
assignar a aguest ambit mixt, el Tao xines, hiperprincipi nat del no-res,
gue através de I’ U, que hi sorgeix de gracia, general’universi les ani-
mes. Pel que fa al budisme, cal distingir I’ originari, que, mogut només
pel designi d alliberar-se del dharma (el dolor, fill del desig), es nega a
recercar si hi ha cap realitat transcendent que radiqui en el nirvana
(I"alliberament del desig), del que apartir del segler vadivinitzar Buda, i
en va acceptar la reencarnacio en els bodhisattves, per a ajudar les cria-
tures humanes en el cami delasalvacio. L’un esmou en el silenci, I’ altre,
en la dispersio dels bodhisattves.

43. L’adhesié humana a les religions

Tant el transcendent pur com el mixt son i han estat objecte delafe de
milions d’ éssers humans. Per aells, |a creencapressuposalarealitat d’ allo
en queé es creu. Pero el saber corresponent ési continua essent un saber
laveritat del qual ésfonamentalment incerta. Laciéncianolareconeix ni la
nega, el seu desenrotllament és exclusivament metafisic i el fonament,
fruit d’ unaadhesio emotiva. Allo que vinculaels éssers humans a aquesta
fe és la predisposicio a creure en éssers d’ ordre superior entitatiu, pel
seguent doble fenomen intern indefectible:

I) La recerca d'gjut, de consol, d’ esperanca, de calma, de benvo-
lenca, d’amor, de perdd, per a poder plantar cara imaginativament als
sofriments, problemes i angoixes del viure.

I Latemenca que si no s accepten les regles, normes, prohibicions
i doctrines, de que aquests éssers extrahumans s’ envolten, es produiran
greus danys en el conculcant, en especial després de la mort.

Ara, el procés que marcal’ adhesi6 profunda dels humans a llurs res-
pectivesreligions arrencade I’ emoci6 suposadament reveladora que pro-
curaals creients la seguretat que és el mateix ésser superior el que els ha
comunicat allo que ell ési alld que demana al seguidors requerits per ell.
Creure saber que és el mateix transcendent el qui escomunicaamb |’ home
provoca una adhesi6 il-limitada, fervorosa i disposada atot. En els ori-
gens, son els fundadors mateixos els que es presenten com a éssers di-
vins, il-luminats o transmissors. El creient s'adhereix al missatge d’ aquests
fundadors i/o0 successivament després, als profetes i oracles reveladors,
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com també a |I’exemple dels mistics, moguts per suposades intuicions
altament emotives. Aquest darrer mitja actua aixi mateix en un cert nom-
bre d’humans separats per segles dels fundadors. Tals vies d’accés a la
fe, junt amb les suposades revelacions dels mortsi de personatges celes-
tials, videntsi fundadors reencarnats, han de ser €l primer temade |’ analisi
que ara emprendrem per a tractar de veure el grau de fonamentaci6 que
en bonallei se'ls pot assignar.

En principi, si partim de les veritats assentades en el curs d’'aguest
assaig, la de la psique-cos, la de la TCEE i la de I’ evolucionisme, tota
afirmacio que reclami un esperit separable del cos i en possible relacio
amb el transcendent, alié a la seriacié d’éssers vivents originada en la
materia inorganica, apareix com a il-lusdria. Tanmateix només |’ andlisi
pot tractar d’ aclarir si el fonament de les fes dels humans ofereix algun
indici que pugui obligar arevisar els criteris de veritat fins ara enunciats,
«enviats» pels fundadors del cristianisme i de I'islamisme, o |a dels sa-
cerdotsi ritualistes del judaisme, de |’ hinduisme veédic o dels Upanishads
posteriors, 0 si té prou ascendent de veritat perque llur missatge mereixi
credit. Diguem que, en primer terme, ja sobta que els continguts de les
respectives fes, com per exemple ladel Déu delesreligionsdel llibrei la
del Tao xineés, siguin tan diferents que tota conciliacié resulti impossible.
Comparant, per exemple, cristianisme i hinduisme, trobem respectiva-
ment un Déu personal enfront d’un Brahma, Unica realitat profunda i
impersonal darrera el vel de Maia; un pecat original que reclama un re-
demptor, enfront d’un karma que necessita les reencarnacions; un cel,
un purgatori i un infern, oposats a la cadena del samsara que malda per
alliberar-se a través de les dites reencarnacions, etc.

Tots aguests continguts no ofereixen altre punt de contacte que el fet
de pressuposar un transcendent. Sembla que si acceptem acriticament
unade les alternatives, hem de rebutjar totes les altres, amb la qual cosa
les proscrites perden objectivament tota validesa i posem |ogicament en
crisi lamateixa que proscriu. Cadascunadelesreligions proclamalaseva
veritat i condemnales altres alafalsedat. ¢Per quina, aleshores, pronun-
ciar-se, suposant que ens fos donat de poder elegir? D’ altra banda, les
religions amb «enviats» per Déu, finsi tot entre els seguidors respectius,
presenta multiples variants, i la figura mateixa del fundador és objecte
d’unacertadiversitat d'interpretacions, en pugnales unes amb les altres.
Els Ilibres mateixos en qué es basen agquestes religions apareixen amb
repetides contradiccions i absurds, que només forcant I’ hermenéutica
poden resultar coherents fins i tot per als mateixos creients. El curs que
el desenvolupament historic ha atorgat als «enviats», apunta manifesta-
ment cap al’amplificacié mitica. Aixi, Jesls, amb |a seva passio i mort,
ens redimeix d' un pecat (el pecat original), que no pot haver existit si
I”home procedeix evolutivament d’ espécies animals inferiors.

No hi ha, doncs, més sortida que fer el salt mortal de lafe, si aix0 és
possible, senseinterrogacions ni analisis, prescindint desi lareligio aque
hom s’ adhereix és exclosa per lafe en una altrareligio i també per tota
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critica que en faci trontollar els fonaments. Aquest salt mortal, pero, ja
€és sabut que pot presentar-se 0 no, i per aixo lamateixa Església catolica
afirmaquelafe ésun do, ésadir, un coneixement-sentiment alie alarad
cientificai filosofica, entesalafilosofiaen el sentit amb qué la presentem
aqui. Lafe esnodreix d’ellamateixa, i |’ assisténcia divina que lafa pos-
sible en les persones que la viuen és, al seu torn, un altre aspecte de la
mateixafe. Donar per veritable laditaassistenciaequival a ultrapassar les
condicions que, en correcta filosofia, cal assentar per a entrar en lavia
de la veritat, sigui per certesa plenaria, sigui com a hipotesi derivada de
les tesis ja acceptades per la ciencia-filosofia o almenys no incompatible
amb elles.

Pel que fa al’aparicid de personatges situats en el transcendent (per
exemple, laVerge Mariadel catolicisme aLurdesi aFatima, o els funda-
dors «en retorn», aixi els bodhisattves reencarnats de budisme), no sem-
bla que llur pretesa naturalesa hagi de ser considerada diferent de la dels
fantasmes o aparicions de que és plena la historia dels suposats feno-
mens extrasensorials. | ja és sabut que, 0 bé s entén que aquestes apari-
cions son fruit d'al-lucinacions individuals o col-lectives; o bé s’admet,
en una parapsicologia que es pretén cientifica, que allo que €els vidents
diuen percebre emana de rastres deixats en medis de ti pus parapsi col ogic
idonis, «restaurats» a la percepcié sensible per persones dotades de po-
ders psiquics especials.

Un nombre reduit d’humans diu adherir-se a la fe per una segura
vivéncia, lade sentir intimament I’ experiénciadelavisitadivina. Sén les
persones que travessen estats mistics. Res no sabem d'allo que els pas-
sa, fora del que ens en conten generalment en un llenguatge reblert de
metafores poétiques que tracten de donar idea de la unié inefable que
s haestablert entre [lur animai Déu. Saben que llur vivéncia és al marge
delaradi s hi endinsen després de passar per unallarga fase ascética que
acaba posant-los en I’estadi de la joia dificil que els comunica la
vivencia. A I’ observador dels misticsi de llur suposada unié excelsa amb
ladivinitat noli ésdonat més que prendre notad’ allo queli pot arribar del
fenomen i comparar-ho amb el que conten altres mistics de Ilur comuni-
cacio. Aleshores, per damunt del que sembla que hi ha de comu en tots
ells, son apreciables variants més 0 menys diferenciadores segons la re-
ligio aque pertany el mistic. Aixi, hi hamistics hindus, budistesi musul-
mans, tant com mistics cristians. En aquests, el fet que es cregui que
Déu volgué adoptar la natural esa humana, dota llur misticad’ un caracter
excepcional perquée s entén que és tota la persona, cos i anima junts, la
gue rep els efectes de la divinitzaci6, i d’agui que puguin aparéixer se-
nyals corporis de llurs estats, com per exemple |’ estigmatitzacié. Des del
punt de vista critic, laimpossibilitat d’ accedir al’ experiéncia mistica en
fa un fenomen de singularitzaci6 personal que no permet al’ observador
de rebre els beneficis de la suposada unid i el deixa aixi en la purainter-
rogaci6. Com que, per altra banda, la raresa dels estats mistics no pot
aspirar a constituir un model d’ experiencia generalitzable, llur preséencia
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no pot servir per a acceptar I’ autenticitat de la comunicacio, que inevita-
blement tendira a ser entesa com un complex fisiol dgico-psicologic, ex-
plicable per laconfluénciadel’ emativitat, laimaginacié i lafe, combinades
de manerainimitablei fecunda.

Questi6 apart ésladeles comunicacions dels morts, que reivindiquen
I"espiritisme i les fes d’ altres religions, de les quals, en larecerca d’ una
certesade veritat indubtable, podriadesprendre’s|’ acceptacio d’ un trans-
cendent espiritual, que, almenys en molts casos, si no en tots, es consi-
dera emparat per la Divinitat mateixa. Ja és sabut que, encara que hi ha
hagut i hi ha persones il-lustres que accepten la comunicacio dels morts
de I’ espiritisme (un Gabriel Marcel, un Comas i Sola, un Humbert Tor-
res, etc.), la ciencia d’ occident rebutja aquesta possibilitat, considerant-
lasupersticio, frau, o bé una peculiaritat paranormal situable en un apartat
insolit delapsicologia. Cal, pero, prevenir-se contratot dogmatisme cien-
tifici comencar per dir que lafeinadetot investigador allunyat de qual se-
vol partit pres consisteix a examinar els fenomens suposadament obra
d’ esperits desencarnats fins a aconseguir, si aixo és possible, arribar a
alguna conclusié. Aquesta feina és dificil, perqué sembla que aquests
fendmens no es presenten mai en condicions que en facin possible la
repeticié experimental i |'estudi subsegiient. Si resultava que tots sén
fraus purs o il-lusions vencibles, queda descartada tota ulterior investiga-
Cio, i llur aparici6 reduida a |I'ambit dels ocultismes. Perd si almenys
alguns dels fendmens no son fruit de manipulacié ni d’ enganys o fraus,
ni atribuibles a activitats psicol 0gi ques obscurament patol ogiques, lafei-
na de I’investigador és cercar-ne les causes amb el mateix rigor cientific
gue es destina als fenomens considerats experimentables, utilitzant els
procediments que es vagin trobant idonis. Alguns investigadors sostenen
gue s esta descobrint (o postulant?) una energia especial (I’ energia psi),
gue donariarad dels ditsfenomens, i elssituariaen I’ ambit natural en qué
es mou la ciencia-filosofia, amb |’ aportaci6 de totes les innovacions que
apareguin com a indispensables. Només en el cas que tots els recursos
cientificsfallessin, caldriaintroduir com a hipotesi productora dels feno-
mens |’ accié d’ agents preternaturals. Tanmateix, cal deixar ben assentat
gue la intervencié d’aquests humans difunts continua essent purament
hipotética, en espera de fases més avancades de la ciencia-filosofia en
qué es pugui veure prou clar si aquests factors extrasensorials sénil -lusoris
0 no. La comunicaci6 dels vivents amb els morts resta aixi subordinada a
una investigacio cientifica sui generis, de cara a un subsegtient aclari-
ment que pugui resultar satisfactori.

La breu referéncia a |’ origen de les religions, a les possibles revela-
cions divines, als estats mistics i ales comunicacions dels esperits dels
morts ens han conduit a actituds de rebuig o dubitatives que poc marge
deixen a un judici sobre el transcendent. ¢Hem de pensar que aquest (el
Déu jueu, cristiai musulma), el Brahmahindu, el Tao xinés existeixen, o
bé I’andlisi impedeix tota contestacio a la pregunta? No és ara questio
d’entrar en cap disquisici6 teol0gica, perque si lateologia ésrevelada, se
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suposa la fe prévia en aquesta revelacio; i si no ho és, cal que tota
I’ argumentaci6 que es pugui donar no topi amb el que la ciéncia-filosofia
creu poder admetre sobre I’ univers i conjecturar sobre el seu suposat
creador, sustentador o espectador transcendent. Es, doncs, prudent, es-
coltar les tesis de la ciéncia sobre aquests punts, i derivar-ne les con-
seqliencies que puguin donar [lum sobre els problemes plantejats.

44. La ciencia-filosofia i e transcendent

Una primera constatacio és el silenci de la ciéncia sobre el transcen-
dent. S'ha arribat a un estadi en qué ha desaparegut |'oposicié que a
finals del seglexix s establi entre cienciai transcendent, per adonar lloc
a unainhibicié que no atorga cap marge a la creenca o a la descreenca.
En cosmologia, lafisicacontemporaniaestaocupant el lloc delafilosofia
especulativa i és capac de presentar hipotesis sobre |'univers amb un
grau alt d’'acceptabilitat pel que fa al model, potser passatger, de que se
serveix. Lateoriadel Big Bang, cada vegadamés acceptada, situal’ origen
del’universen|’explosié d’ un atom originari ultradens, pero lafisicano
creu estar en condicions d’ establir cap teoriafiable sobrel’ origen d’ aquest
atom ni sobre I’ explosi6 que dona lloc ala matéria-energia existent. No-
més deixa en peu la idea que tot el curs de I’expansié procedent de
I’explosio originariai tots els processos fisics que se’'n segueixen s han
esdevingut i S esdevenen en virtut delleis estrictament propies del mateix
univers, ésadir, sense intervencié de cap poder exterior aell. Unavega-
da aparegut, doncs, I’ univers fisic, la fisica no troba que cap transcen-
dent hi exerceixi lasevainfluencia. ¢Quines consequiencies es poden treure
d’ aquestainhibici6? En primer lloc, és natural que les esglésies trobin en
el Big Bang i I'abstencio cientifica de judicis, una via per a justificar
I"existéncia del transcendent. Tanmateix, aguesta afirmaci6 és justament
una manifestacio de lafe del qui |I’emet. En tot rigor, tant pot pensar-se
en una accio6 creadora i animadora del transcendent, com en |’ existéncia
del’atominicial foradel temps, ésadir, sense estar sotmes a cap procés de
canvi i en un sobtat escalfament coincident amb I’ explosié o anterior
aellg; I'existencia de I’ dtom es bastaria ella mateixa en una eternitat in-
temporal com la que lareligio cristiana predica del Déu creador. Pel que
faal explosio originaria, aguesta hauria donat origen a I’ univers i amb
ella al temps que només els humans computem. (Entenem aqui el temps
com |’ esdevenir estricte de I’ univers, al marge de I’ abstracci6 que aquell
comporta, i que lamatéria-energiaalienaal’ home no pot realitzar). Son,
és clar, dues hipotesis metafisiques sobre les quals la fisica guarda silen-
ci, perd que valen tant com la hipotesi Gnica d’un transcendent creador i
animador. D’ altra banda, si, esdevingut I’ univers en expansi®, no obeeix
a cap accio fora de les que corresponen a les seves propies lleis, alesho-
res, els éssers humans apareguts per evolucié del mateix univers al cap
de milions d’anys tampoc no serien objecte de cap assistencia divina,
contratot el que lesreligions afirmen. La posicio religiosa obliga a accep-
tar una asimetria que, des del punt de vista dels llocs comuns cientifics,
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no sembla prou plausible (Déu no actuariaal’ univers, perd es comunica-
riaal home). La conclusié més raonable de tot el que anem dient és que
el transcendent apareix atitol de pur possible, com afirmal’ agnosticisme
més consequient amb les dades de |’ assumpte, és a dir, €l que entén que
no se sap res d’ aquesta qliestid, perd no defensa aferrissadament que no
se'n pugui arribar a saber quelcom.

Amb tot, posat que fem cas del que la fisica defensa, la possibilitat
del’ existénciadel transcendent val només per al’ ambit del Big Bangi de
I’explosié inicial, perque si I’ univers es basta ell mateix, és que no hi ha
Iloc tampoc per al’ accés del transcendent en relacio, no ja amb I” home,
sind amb I’ univers extrahuma, i lainexistencia d’ aquest accés tendeix a
posar en dubte I’ existéncia del transcendent mateix.

Una hipotesi metafisica no discordant amb agquesta quiestié (possible
existencia del transcendent en relacié amb I’ origen de |’ univers, existén-
ciadificilment acceptable tocant al’ univers aparegut) serialad’ un trans-
cendent distant, clos en la seva realitat extramundana, autor possible de
I’atominicial i delasevaexplosio, pero simple espectador (si €l suposem
personal) de I’ evoluci6 del cosmosi de I’ ésser huma, nascut d’ aquest en
virtut de processos en qué no hauria intervingut. També és tedricament
pensable un transcendent no personal, com el Brahma dels Upanishads i
del Vedanta, pero aleshores apareix |’ aporia sense solucié possible de la
il-lusorietat del’ univers que es despren del fet que Brahmai I’ atman (el jo
humad) siguin una mateixarealitat, en contra de I’ experiénciaincontesta-
ble d’ una psique-cos en un medi fisic reductible a particulesi energia.

Sembla, doncs, que podem restar en latesi d’un transcendent com a
pur possible, tanmateix, havent de deixar entre paréntesis |les objeccions
abans dites procedents de la ciéncia-filosofia, en atencio al fet que, com
ja hem dit més amunt, la ciéncia és perennement en curs i no pot sind
donar veritats per-a-1I’home, sotmeses, sovint si no sempre, a canvis al
[larg del temps, i doncs rectificables. D’altra banda, si se’'ns diu que
aguest transcendent només possible allunya |I’home de tota experiéncia
inefableinterior, larespostano pot ser sind una: qui aixo pensa és que viu
en lafe o la cerca; és afer seu legitim perd no generalitzable, si és que
aguesta fe dona sentit a la seva vida o aspira a donar-n’hi, que tracti de
treure’ n personalment tots els consols possibles derivats d’ aquest sentit.

45. La creenca humana en el transcendent

Tota aquesta reflexid sobre la possible existéncia d’ un transcendent
nomeés indirectament té a veure amb la questié que aqui ens plantegem, a
saber, si la creenga en un transcendent pur o mixt ha mogut sempre i
totalment la humanitat; en altres mots, si aguesta creenca és una nota
distintivade I’ espécie humana. Si hom passarevistaal’ actitud que sobre
aguesta quiestio han adoptat i adopten els poblesi individus de qué tenim
noticia, sembla que estadisticament calgui reconéixer que lamajorias’ha
adherit aaquesta conviccio, tot i que launanimitat no haestat ni ésplenaria
i radical. L’animisme, el xamanisme, | hilozoismei el totemisme dels po-
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blesprimitius accepten multiples principisi esperitsen relacio amb I’ univers
fisic, actitud que de manera confusa té a veure amb la transcendeéncia,
per bé que no hi hagi sempre un Senyor de tots aquests éssers i principis
gue autoritzin a considerar-lo com a ésser transcendent diferenciat i su-
perior. A occident, els déus del panted hel-lénic i roma ofereixen, ala
creenca dels pobles respectius, éssers imaginats segons caracteristiques
humanes, en que la distincié entre matéria sensible i noci6 d’ esperit des-
arrelat o desarrelable del cos dels humans o dels irracionals és incerta.
Tanmateix, la preséncia d’ adoracions, litirgiesi sacrificis revela viven-
cies de submissié profunda que assenyalen la creenca en poders trans-
cendents, analegs a la dels pobles primitius.

46. El transcendent i la filosofia occidental

En la historia d’ occident és interessant de veure, encara que sigui a
grans trets, els plantejaments de les diferents filosofies aparegudes, per
tal derastrejar-hi, si s'hi manifesta, la creencaen el transcendent. A Gré-
cia, laMagnaGreciai laRomadelaRepublicai del’ Imperi, lesfilosofies
majoritariament descobreixen o accepten versions diferents del trans-
cendent. En els primers milesis, situats entre els mites religiosos de |lur
culturai el logos filosofic que recerca I’ arkhé (el principi de la realitat
sensible), hi ha, latent o patent, el transcendent mixt posat per aquells
mites. Per0 en els filosofs posteriors apareixen ideacions extraempiri-
ques diverses. Heraclit s'inclina pel transcendent representat per un «lo-
gos» universal que governa tots els canvis del seu panta rei. Xenofanes
ataca els déus del panted hel-lénic i accepta un Unic déu etern i immuta-
ble, perd idéntic ala matéria universal, cosa que ve a significar un pan-
teisme no transcendent. Els pitagorics accepten un déu transcendent, a
qui es reintegren les animes humanes purificades. Parmeénides és un cas
apart: el seu Esser existent, Gnic, immutable, espacialment limitat i esféric,
temporalment il limitat, etern i homogeni, ve aser unarealitat fisica, distinta
de la que els sentits ens procuren, descoberta per larad. Ara, en la mesura
que aquest Esser existent és, és adir, que €s un Esser que enclou el pensa-
ment, aquest Esser que pensa tot allo que €s, existeixi 0 no, ja no és
fisic. No hi ha, doncs, en Parménidesi els eleates un transcendent extra-
fisic, pero hi ha un pensament no fisic. Empedocles parla d’ una perfecta
esfera que anomena Déu, on I’Amor (el Bé, I’ Ordre), concebuts metafi-
sicament com una forga externa al cosmos, triomfa sobre I’ Odi, principi
del Mal i del Desordre; triomf, pero, precari, perque |’ evoluci6 del moén
ésun procés en el qual es manifestainexorablement un domini alternatiu
de I’Amor i de I’Odi. Hi ha, doncs, en aquest filosof, una certa idea del
transcendent. D’ Anaxagoras s’ ha de posar en un nivell destacat el seu
«nous» (la ment), no barrejat amb el cosmos plural, un «nous» que co-
neix. Aquest principi no és espiritual, sin6 d’ una matéria més fina que la
cosmica, perd com que és aliena al cosmos, ve a ser un transcendent
mixt. Democrit només accepta els atoms materials movent-se en €l buit.
Lasevafilosofia és un atomisme materialistaon no entrael transcendent.
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Aixi que arribem a Platd, el transcendent és manifest. Només cal re-
cordar el seu Bé suprem, i les Idees forma, universalsi eternes. En Aris-
totil apareix un Déu acte pur, primer motor immobil que no pot moure
per contacte, siné com a objecte de desig. El seu transcendent pur també
és clarissim. Com ho és, aixi mateix, en el neoplatonisme de Ploti, amb €l
seu U, I"’emanatisme i els eons.

Els filosofs estoics segueixen Heraclit, i els epicuris, Demaocrit. Per
als primers hi ha un transcendent, perd no per al's segons.

Canviant el que hagi de ser canviat, lafilosofia, a Roma, val com la
grega per part dels qui la conreen. En casos estrictament romans, apun-
ten tots al transcendent, aixi Ciceré.

En apareixer les grans religions monoteistes, el transcendent s' afirma
amb la clara concepcié d'un Déu Unic i espiritual. A Europa les escolas-
tiques desenrotllen, glosseni afinen les respectivesrevel acions amb aquest
Déu com a cim. A partir del segle xvii, es trenca amb |’ escol astica pero
no amb lareligid, tan bon punt apareix |’ anomenada fil osofiamoderna. El
racionalisme d’ epoca postula Déu i per tant és ben obert al transcendent.
L’ empirisme tendeix adistanciar-se delsdogmesreligi0sos, no s'interessa
per la teologia, pero no li resulta possible de restar en I’ estudi de sensa-
cions, percepcions i idees, i de manera explicita o no, accepta el trans-
cendent, potser amb |la reserva concessiva de Hume. Kant postula també
Déu des del seu imperatiu categoric, i elsidealistes alemanys resten cla-
rament amb |” absolut, versi6 idealista del Déu del monoteisme, i per tant
son oberts al transcendent. La reaccio antihegeliana de Kierkegaard posa
el credo quia o etsi absurdum i doncs s abraga al transcendent. Amb la
I1-lustraci6 apareixen ateus racionalistes (Diderot, Helvetius, Holbach, La
Mettrie), als quals segueixen el critic Feuerbach, Nietzsche amb la seva
apassionada «mort de Déu», el Marx del materialisme dialectic, i Freud,
I"inventor delapsicoanalisi. Lafilosofiaanalitica anglosaxona deixa Déu
com a hipotesi no verificable, i I’ existencialisme de Sartre veu Déu com
una superstici6 superadai desueta. Husserl acabarevertint al’idealisme,
i lasevaegologiaésen |’ ordre del transcendent. Heidegger dedicatotala
seva obra filosofica a recercar |’ Esser, en el temps del qual pot ocorrer
gue retorni Déu o els déus. No hi ha, doncs, transcendent explicit en €ll.
Extrafilosoficament, perd, manifesta una misticitzant aspiracié emotiva
al Déu del cristianisme, alienaalasevafilosofia. Pel quefaaFoucaulti al
seu inicial estructuralisme, cal dir que després de la nietzscheana «mort
de Déu», aguest fild0sof anuncia semblantment «la mort de |’ home». Res,
per tant, que signifiqui un espirall obert al transcendent. En |’ ambit de la
filosofia del llenguatge, el Witgenstein dels «jocs» del dit llenguatge ne-
cessariament ha de posar Déu en els sense sentits metafisics, perd analo-
gament a Heidegger, el Déu de I’ efusié mistica és, en aquest filosof, la
presumpcio emotivad’ unapossiblerealitat al deforadelalogica, i doncs,
probablement només fruit de la imaginacié mistica. Els pensadors inse-
rits o inseribles, amb fonament o sense, a corrent anomenat postmo-
dern, un Lyotard, un Baudrillard, un Derrida, un Deleuze i de la sorte,
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coincideixen en lanocié quel’andlisi del [lenguatge condueix inevitable-
ment aatzucacsfilosofics o alainefabilitat delapoesiai deixen Déu com
aadiéalafeinade lafilosofia, questid del sentiment de cadascu, fins a
cert punt avalat per la historiade la culturaen que viu I’ home, perd man-
cat necessariament de fonament, perque no hi ha fonaments. Llur relacié
amb el transcendent, en tant que filosofs, apareix, doncs, ben compro-
mesa.

Si donem, ara, per acabar, una ullada estadistica a les filosofies que a
occident han tocat el tema del transcendent pur o mixt, ja veiem que,
com hem dit més amunt, el predomini de les que es troben acceptant-lo
és manifest. Tanmateix no és negligible el nombre de les que I’ignoren,
I’eludeixen agnosticament o el neguen, actituds que demostren que la
idea del transcendent no s'imposa espontaniament a la ment del pensa-
dor, tant seval I'imperi que en |’ ordre emotiu hi exerceix lacreenca. Hem
de concloure, doncs, que la revisio de la filosofia occidental continua
deixant obertala questié. Talment com la creenca afilosofica en el trans-
cendent no és unanime, tampoc la filosofia del tema no aconsegueix cap
acord convincent. Lapregunta: ¢queli toca, alafilosofia, de deixar resolt
sobre I’ acceptaci6 0 no acceptacié humana del transcendent?, resta, aixi,
com atema a debatre, probablement, ara com en tota altra ocasi6, sense
que pugui sorgir cap resposta filosofica concloent.

47. El transcendent als antics Iran, india i Xina

L’ orient ésradicalment distint del’ occident, quant areligionsi filoso-
fies. En les antigues cultures egipcies i mesopotamiques, trobem uns
déus despotics, necessitats de sacrificisi rituals maltiples, que divinitzen
els faraons i els reis regnants, autoritats sagrades amb poder omnimode
sobre Ilurs stbdits. Un transcendent mixt barbar hi és.

Alld que sobresurt a orient son les grans cultures, I'indiai la xinesa,
aparegudes el segle vi abans de Crist, simultaniament amb la grega. As-
senyalem, per0, el mazdeisme de I’antic Iran, amb un Déu esperit, Bé
absolut, i un principi del Mal, creador del mén, concepcid que clarament
significa un transcendent.

A I'indiaes forjalaidea clau del karma, el pes del actes, I’empremta
que deixen en |’ ésser huma, actes que tenen efectes, |I'accio dels quals
no acabaamb lavidahumana, sin6 que reclamalareencarnacio del’ atman,
el joindividual en un altre ésser viu, per arenéixer i tornar amorir i aixi
indefinidament. Aquest cicle fatal de reencarnacions és el samsara. El
designi d’ alliberar-se d’ aquest cicle actua en els Vedes, Ilibres sagrats on
apareixen multiples déus que prescriuen llargsrituals exhaustiusi sacrifi-
cis per al'aliberament (la moksa). En la darrera etapa védica, els déus
passen a un segon pla, procés que continua amb les Upanishad, en qué es
creu que I’ alliberament s ha d’ aconseguir mitjangant un veritable saber,
gue superi la ignorancia que ens impulsa a actuar ritualment. Aquest sa-
ber consisteix en laintuicio que el brahman, el Tot, I’ Absolut, éslareali-
tat autentica permanent, inefable, fonament i origen del’ univers (un univers
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de fet, il-lusori), que ultrapassa tots els déus; i que I’atman, el jo espiri-
tual de cadascu, ésidentic al brahman, talment una guspira del gran foc
metaforic que és aquest. El reconeixement que Aixo ets tu, és a dir, que
I’atman de cadascu coincideix amb I’ Absolut, és la moksa salvadora,
I’ alliberament. Lamentalitat indiadesignal’ Absolut amb un pronom neutre,
perqué per a ella el brahman, el Tot, I’ Absolut no és cap ésser personal.

Posteriorment, els Upanishads presenten diferents opinions, pero pre-
domina que la individualitat desapareix i I’atman es fon en el brahman,
I Absolut. Aquesta fase mostra un Principi alhora transcendent i imma-
nent.

En la cristal-litzaci6 de |I' hinduisme, entre els segles i1 a.C. i 111 d.C.,
en que la tradicié brahmanica es recupera, la manifestacio més especta-
cular la constitueixen les dues grans epopeies, el Mahabharata i el Ra-
maiana. En la primera apareix Krishna, encarnacio del’ Absolut, i Rama,
en lasegona. Es ladoctrina dels avatars o reencarnacions de la divinitat.
En filosofia, |'época de I'epopeia india és també |’ época dels sutra o
aforismes filosofics, que es manifesten en sis darsana o tradicions filo-
sofiques, lamés important de les quals és el Vedanta, amb molts corrents
o0 subescoles. Una d’ elles és la monista que sosté la identitat de I’ atman
amb el brahman, i una altra és la dualista, que la nega. El Vedanta és,
doncs, obert al transcendent.

En I’ India de I’ ortoddxia brahmanica, apareixen uns lidersimportants
heterodoxos. Un d’ells funda la secta dels ajivakas i sosté un fatalisme
total. No hi ha karma, tot és desti. Les animes es reencarnen milions i
milions d'anys, abans d’ arribar a I’ alliberament. La secta dels |okaiates
és materialista, negal’atman i latransmigracio. | la dels ajnyanes és es-
céepticai cercal’alliberament mitjancant |’ abstencié de tota opinio.

El corrent heterodox més important i més estés és el budisme, que
cerca també I’ alliberament del samsara i accepta els mitjans que usa €l
brahmanisme (concentraci 6, respiracio i meditacio), pero rebutja les no-
cions del brahman i d’ atman i es queda amb la del karma.

Buda, nascut el 566 a.C., el fundador, és, en rigor, agnostic. Entén
que cercar si I’animaésigual al cos o si hi ha supervivencia és endinsar-
seen glestionsirrellevants. L’ Gnicaimportant éslamoksa, I’ alliberament
del dolor, lafugacitat i el canvi detot. Aquest alliberament s’ aconsegueix
amb les quatre «nobles veritats».

La primera és que tota existéncia és dukha, sofriment, dolor, pena,
misériai frustracio.

Lasegona, que I’ origen del sofriment estroba en el desig de viure, de
goig, en | apassionament.

Latercera, quel’ inica manera de suprimir ladukha, és anihilar aquells
desigs.

Laquartaés el cami que condueix al’alliberament, el nirvana, |’ estat
final en que el desig de viure ha desaparegut, i aixi s'arribaal final deles
reencarnacions. El nirvana no implica cap pas a un estadi de comunica-
ci6 amb cap déu, ni cap entrada en I’ Absolut. Es, simplement, la moksa,

179



I’ alliberament del samsara. Buda aconsegueix aquest saber gracies auna
il-luminacio. Les quatre «nobles veritats» son el dharma budista, alhora
veritat, doctrinai llei.

Veiem, doncs, que en el budisme originari s' eludeix totareferénciaal
transcendent.

Al seglen d.C., sobretot per influénciadelslaics budistes, es divinitza
el Buda. Es el Gran Vehicle, el mahayana, que erigeix estatues a Buda,
que son adorades. El Petit Vehicle o hinayanamantéel rigor inicial. En el
mahayana adquireix gran importancia la figura dels bodhisattves, supo-
sades reencarnacions del Buda. El bodhissatva ha aconseguit |a saviesa,
perd no passa encara a nirvanai reneix per a ajudar les criatures huma-
nes en el cami de la salvacio.

També és apreciable aqui que el Gran Vehicle es manté obert a un
transcendent mixt.

Una altra escola heterodoxa del brahmanisme és la de Mahavirai els
jaines. El jainisme és materialistai hilozoistai practica un ateisme cons-
cient. L’alliberament del samsara s’ aconsegueix amb practiques asceti-
gues de peniténcia, dejuni i concentracio, un procés mecanic que alibera
I”anima (per a ells una substancia subtil extensa), netejant-la de particu-
les materials adherides.

Després d' aguest breu resum historic, ¢podem dir que I’ actitud gene-
ral afilosofica de I'India, i alo que d'acord amb la seva ment entra en
I’ambit de lafilosofia, sobn més oberts al transcendent que no en el nostre
occident? La resposta és que majoritariament si, perdo que el nombre
d’excepcions efectives és prou extens com perqué no puguem parlar
d’unanimitat respecte al’ acceptaci6 de tota versié en curs d’ aquellarea-
litat en tot 0 en part extrafisica. Com a occident, la revisio historica
constata que no hi ha acord plenari sobre la giiesti6é de si I’ ésser huma
(tot ésser humd) accepta la idea del transcendent. Resta, doncs, com a
glesti6 oberta, presumiblement sense soluci6 possible, si no és que adop-
tem unainterpretaci6 apriorista de I’ afer, filosoficament recusable.

A laXina, en el seglevin a.C., ladinastiaimperial Zhou deriva cap a
una organitzacio feudal. En les corts feudals, hi ha experts aristocrates
Iletrats encarregats de transmetre els textos classics, la direccio dels ri-
tus, el protocol en bodes, funeralsi sacrificis als avantpassats. A partir
del seglevii a.C., molts d’ aquests aristocrates |l etrats perden els carrecs,
es dispersen per les diferents corts i hi ofereixen el coneixement dels
classics i de les cerimonies. EI més famos d’ aquests lletrats fou Kong
Qiu (Confuci), que reuni deixebles que el seguien pertot. No redacta els
Ilibres classics xinesos, pero els tingué en gran estima i es preocupa de
Ilur correcta transmissio. No va escriure res, pero els seus deixebles
recolliren dites, anécdotes i aforismes seus. Sén el Lunyu o «Analecta de
Confuci».

La doctrina que conté el Lunyu prové d’'un mandat celest, concebut
com el d’unadivinitat personal i Unica, adrecat a Confuci, que consisteix
areformar la societat xinesa sobre bases de moralitat, basada en la ben-
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volenca, restaurant elsritusi les virtuts del passat. Es un imperatiu moral
gue no implical’ exit, perqué aquest ésimprevisible i depen del desti.

Aquesta reforma és alhora individual i de I’ estat, i reclama que
I"individu, com el sobira, compleixin amb llur deure, en el sentit d’ obrar
amb rectitud, ésadir, al marge de I’ interes propi. El sobira és entés com
a«Fill del Cel», estableix i represental’estat, i hi posa ordre. La politica
és, aixi, una branca de la moral.

Pel que faal’individu, Kong Qiu introdueix dos conceptes fonamen-
tals de moral:

la benvolenca (un cert amor), que es manifesta amb la compassié o
gue parteix d'ella, i reclamalaregla d or (no facis als altres el que no
vulguis que et facin a tu), junt amb la bona voluntat, la bona intencio
actuant, i la rectitud, molt semblant al deure occidental, que es despren
de la benvolenca-amor. El «deure» més important és |’amor als pares, i
en segon lloc, I’amor al germa gran.

Totes les escol es filosofiques xineses menys el Tao, se situen en el pla
de lamoral. En totes es reconeix «el Cel», un transcendent al qual no es
tributa cap adoracio especial.

Un fildsof xinés posterior a Confuci fou Mo Di, que sotmet a critica
lesidees d’ aquest (la preocupacio excessiva pels ritus als morts recents,
els sacrificis per als avantpassats, massa onerosos, |’ abundor de cerimo-
niesi lamusica). Sosté, basat en el suposat desig del mateix Cel, el prin-
cipi del’amor universal, en contrade lajerarquiad amors de Kong Qiu i
laidead’ un estat totalitari a servei d’unideal humanitari.

Kong Qiu fou el fundador de I’ escola dels lletrats. El primer fildsof
d’ aguesta escola després d'ell fou Meng Ke (Mencius). Segueix fidel-
ment Kong Qiu. Sosté la bondat intrinseca de la naturalesa humana i
subratlla que el sobira ha d’estar al servei de la moralitat.

L'altrefilosof important de I’ escola dels lletrats fou Xun Kuang, mes-
tredeLi Si, primer ministre de Qin, I’emperador que unificatotala Xina
manu militari. Sosté la maldat de la naturalesa humana.

Elsfilosofs posteriorsal’ épocade I’ emperador Qin pertanyen al’ escola
delslegistesi defensen els suprems interessos de |’ estat i del sobira, que
I’estat s'afermi enfront dels altres estats, que estengui el seu territori a
costa d’ells, que sigui autarquic economicament i que guanyi totes les
guerres. Es una subordinacié «moral» al poder absolut de I’ emperador.
Es de retenir que els legistes, els fildsofs que volen substituir els antics
ritus per lleis explicites, sancionades per premis i sobretot per implaca-
bles castigs, van acabar prestant serveis al’estat imperial, perd van mo-
rir executats en les masmorres d’ aquest.

48. El taocisme

El primer pensador taoista fou Yang Zhu (segle v a.C.). No se'n con-
serven escrits, pero si citacions. El Laozi i el Zhuangzi recullen els es-
crits, idees i obres classiques del tacisme antic. El Tao és el fons ultim
invariable de |’ univers, un principi indeterminat de que deriven totes les
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coses. Esinefable, un abisme insondable que es podriaidentificar amb el
no-res, perqueé no és res determinat.

El Tao, tanmateix, es concretitza i origina les coses. Quant a deter-
minat és el dé, essencia d’ aguestes coses. L’ ésser huma n’ és una determi-
naci6. Enfrontats als legistes, els taoistes rebutgen ritus i cerimonies, i
cerquen el veritable dé huma i identificar-se amb el Tao, buidar-s'hi (el
Tao és buit) i estovar-s'hi (el Tao éstou). Aquesta unié s'assembla a la
upanishadica dels hindis amb el brahman, perd no hi hasamsara. Predi-
guen la no-acci6, és a dir, no actuar de manera conscient i deliberada,
deixar-se endur pel flux de lanaturalesai lavida. No reconeixen estat ni
sobira, i si hi hagovern, s'"hade limitar a no vigilar, a no actuar.

El gran fil 0sof taoista és Zhuang Zhou. Assevera que el principi erael
regne del no-res, del qual s original’ U, que existi sense forma. D’ aquest
U sorgeixen totes les coses. Cal respectar llur dé, deixar que lanaturalesa
segueixi €l seu curs, no intervenir, no interferir. Les opinions son relati-
ves, allo que és bo per a mi, és dolent per a un altre. Les paraules no
assenyalen sind aspectes de la realitat total. Hem de copsar el Tao per
intuicié. Coneixent-lo, ens hi identifiguem. Naixement i mort sén només
dos moments de la continua transformaci6 universal, sotmesaalallei del
Tao. La realitat sensorial que en procedeix es polaritza en dos termes
oposats, diai nit, masculi i femeni, i també, forai dins d’ aquestarealitat,
en ment i cos, béi mal. El yang i el yin, noms amb qué designen aquests
termes, son forces naturals impersonals, la interaccio de les quals pro-
dueix tots els fenomens de I’ univers. El yang és |’ element actiu, mascul i
i lluminds, originariament lallum del sol. El yin, I’ element passiu, fement,
fosc i humit, originariament abséncia de lallum del sol.

Hi ha, aixi, en tots els corrents del taoisme, un vessant mistic i un de
magic i protocientific.

Per a acabar aguest resum amb un judici sobre el «Cel» de la moral
confucianai sobre I hiperprincipi del Tao, sembla just sentenciar que la
gent xinesa accepta majoritariament un transcendent pur o mixt, amb
tantes excepcions com calgui, accentuades d’ enca del triomf de larevo-
lucié comunista de Mao. La conclusié a aquest estat de coses ens porta
inevitablement al mateix punt a que hem arribat arran de la presentacio
delsesguemes defilosofiaoccidental i fe-filosofiaindia: laideadel trans-
cendent no s'imposa naturalment a la ment humana, i doncs no apareix
tampoc necessariament en la del pensador.

49. La descreenca confusa d’ occident

A part de totes les variants ja classiques d’ ateisme, |’ época moderna
ddna a occident un nombre que sembla creixent d’ humans que de manera
confusionaria s'adhereix sense critica a un naturalisme ingenu que ex-
clou totaidea d’ un Déu transcendent. Rebutgen lareligié de llur cultura,
i passen olimpicament de tota filosofia. No és estrany, aleshores, que
aguests ateus sense formacio, mancats de la preparaci6 dels ateus autén-
tics, s'adhereixin afesi practiques ocultistes, desautoritzades per laciencia

182



i per totafilosofia que cercalaveritat. Aquest fenomen explicael creixe-
ment actual de tota mena de sectes i pseudo-religions, en pugna amb la
invasi6 empirico-racionalista de latecnologia moderna, i com aantidot a
la buidor intima que assalta molta gent davant d’aquella, i del descredit
creixent de lesreligionstradicionals. Entre aguests humans sense nord ni
reflexio, podem trobar ocasionalment idees i, segons que diuen, expe-
riencies, que impliquen vestigis delafe en un transcendent superior, usual -
ment dotat d’ alguns del caractersdelareligié en queforeniniciatsen llur
infantesa. En resum, doncs, aquestes variants desqualificades d’ éssers
humans oscil-lant entre la improvisaci6, la fe ingénua en ocultismesi la
influénciade lareligio en que foren formats, indiquen el grau de descon-
cert que a occident es va instal-lant, enfront del fracas a qué han arribat
en el nostre moment, tots els optimismes engendrats per la ll-lustraci6 i
la pérdua d’ ascendent de les religions estatuides.

50. El dubte emotiu del transcendent

No em sembla ocids de parlar d’alguns casos que es presenten en
I"occident cristia, que podriem anomenar de dubte emotiu del transcen-
dent. Em refereixo als d’ aquelles persones que, més enlla de la variant
agnostica que sosté que, en questions com les del transcendent, «no sa-
bem», pensa que si «no sabem», no és segur, pero, que No «puguem
saber». L'actitud que se'n segueix és la que podem qualificar d’interro-
gacionista, que consisteix senzillament a preguntar-se i a preguntar si el
transcendent, en lafiguradel Déu del cristianisme, és efectivament exis-
tent o una elaboraci6 historico-emotiva. La licitud d aquest preguntar
il-limitat no radicatant en I’ esperanca d’ obtenir resposta, com en el sen-
timent-noci6 que existeix en la psique, un instint o un impuls de recerca
incoercible de veritat que sap que allo per qué pregunta admet una con-
testacio afirmativa o negativa, independentment que el preguntaire pugui
entrar mai en possessio de la resposta. En general |’esma psiquica in-
terrogacionista oscil-la entre I’emoci6 de la divinitat i la convicci6 filo-
sofica segons la qual la divinitat és simplement un possible. Que aquest
tipus de persones acabi prestant més adhesio a les seves emocions que
no a la rad critica parla del predomini de les emocions sobre I’ analisi
filosofica, i no autoritza psicol 0gicament a donar per justificat qualsevol
retret que seli pugui fer en nom delacienciai lafilosofia. Entre ambdues
incerteses (Déu existeix perque |I'emocié el demana; Déu només és pos-
sible, i doncs no hi ha accés ala seva dubtosa realitat), aquests subjectes
humans resten amb la que en definitiva més els ajuda a viure.
L’interrogacionisme en que es mouen, no és, de fet, més que una manera
personal consoladora d’ eludir I’ espectre de I’ agnosticisme radical, amb
lafinalitat de procurar-se el millor equilibri vivencial possible. Repetim
aixi que no hi halloc a cap retret justificat contra aquesta actitud, que
aparta la de I’angoixa del dubte a base de transformar la de I’ adhesio
emotiva en una possible, primparada, vivencia de calma i serenitat.
L’ emoci 6 consoladora, si guanyala partida, ho fa posant entre parentesis
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I” agnosticisme del simple «no se sap» i obrint la psique a la possibilitat
del «poder saber», baldament I’ analisi no li faciliti cap viapracticable. En
el silenci que fa de resposta a la pregunta del «poder saber» del Déu
cristia, I’emocié consoladora, tenyida de vegades de temenca, passa a
ocupar el lloc d'aquell silenci, tot deixant de banda les analisis que posa-
rien en crisi la recerca de serenitat prévia a tot bon viure. Una mena de
versi6 singularitzadai religiosade lavella saviesa continguda en la céle-
bre férmula primum vivere, deinde philosophare.

51. Recapitulacio final

A I’hora de fer unarecapitulacio final de lestesis que s han presentat
en aguest assaig, em sembla clarament oportl de comencar-la amb allo
gue n’haestat i n’éslaideamare, la percaca de la veritat que hem subrat-
Ilat que batega en la definicié originaria de la filosofia com a amor o
tendencia al saber, és a dir, ala veritat del saber que la filosofia, i amb
aquesta la ciencia, pretenen anar aconseguint. ¢Podem dir que el discurs
que constitueix el present assaig «toca veritat» en cadascuna de les seves
parts? Si el referit discurs conté determinades afirmacions de tipus in-
tuitiu, pero sobretot I'analisi hi primereja plenament: ¢és just de dir que
lesanalisis fan bones lesintuicionsi lestroballes, o el caracter de desco-
berta felic que pretén servir de base a totes |les afirmacions es dissol en
pures hipotesis amb graus diversos de plausibilitat?

Una resposta critica a aquesta quliestié entenem que, en rigor, admet
matisacions diverses. En passar revista a tots els sabers que I’ home pos-
seeix (el delaciénciaavalada per lafilosofia, el deles creences, el deles
metafisiques, el delesreligions, el dela parapsicologia), jahem vist que
només n’hi ha un que mereix en bonallei el caracter de saber-coneixe-
ment, el de la psique-cos de cadascu. Es un coneixement no pas fruit de
cap especulaci6 filosofica, sind delavivencia que comportal’ experiéncia
indefugible que som un cos amb una psique que semblareclamar un jo ni
conegut ni probablement cognoscible, una psique-cos que viu en simbio-
si amb els altresi en el mon. Un coneixement cert (amb certesa subjecti-
va com totes les certeses) tanmateix plenament convincent, del mateix
tipus que la certesa vivencial que tenim de la inexorabilitat de la nostra
mort. Contra agquest coneixement s’ aixequen els idealismes, que fan del
cos un saber del jo transcendental o unail-lusié vivencial, fillade lacon-
viccio idealista que només son reals els esperits humans i |’ esperit de
Déu. També la idea de persona com a fusié d'un principi espiritual i un
cos informat per aquest desnaturalitza el cos. Sabem, en efecte, que en
primer lloc tots els cossos humans procedeixen d’un procés evolutiu
en el cursdel qual haanat constituint-se lapsique actual humana; i en segon
terme, que tots els signes apunten a entendre aguesta psique com una
realitat interna identificada amb el cos, o com una dimensio paral-lela a
aquest, fruit dels poders d’ aquest prodigi misterids que ésel cervell huma,
capac d’ elaborar productes (de filosofia, de ciéncia, d art, etc.) estricta-
ment temporals. Gosem creure, a més a mes, que la ciéncia fisica no
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oposa cap negativa a aquesta tesi: que el cos huma sigui reductible a un
complex de particules no impedeix que aquest aplegall tingui una estruc-
tura psicoorganicaque labiologiai lapsicologiareconeixeni que actui amb
els poders de lavida, que ara ja sabem que és fruit d’ una complexa organit-
zaci6 quimica. Com que, amb tot, una demostracié apodicticadelatesi dela
psique-cos com a veritat inexorable no és possible formular-la, diguem que
aquesta primera veritat percagada és filosoficament una veritat en primera
instancia, és a dir, de I’ ordre de la més ata probabilitat. Els idealismesi la
teoria de I’home com a compost de matéria i formatenen i tindran llurs
partidaris, mentre |’ abséncia de tota demostraci6 apodicticaafavor dela
tesi psique-cos faci possible les preses de partit més allunyades de
I’ experiéncia, sota el prestigi de metafisiques de Ilarga durada historica.

En el curs de lafilosofia que aquest assaig presenta, s ha vist que es
pren partit pels sabers de la ciéncia, un cop passats per la critica de la
dita filosofia, i fonamentats fins on es pugui. Perd una remarca és aqui
indispensable: com a instrument empirico-racional del saber, la ciéncia
forneix veritats segons models que elabora i modifica en el curs dels
segles. Les veritats que subministra radiquen en I’ acceptabilitat i el bon
Us dels models. Com que en cada fase historica construeix un paradigma
susceptible de modificacid, les seves veritats son veritats en segona ins-
tancia, o veritats per-a-I’home, merament probables, és adir, subjectes a
canvi en tant que acomodades a la fase evolutiva en qué es presenten. A
mésameés, |’ elaboraci 6 cientificaque dénaveritats-per-a-I’ home esfrustra
quan actua al servei del”home en la seva circumstanciavital, per tal com
aguesta és moguda per un magma de desigs, avideses, ansies, temences,
moviments d’amor i contratendencies éetiques, i laintel-ligéncia humana
n’ esdevé en aguestes situacions la victima indefugible.

D’acord amb el que ja s’ha vist en €l curs de les andlisis anteriors, i
coincidint amb el criteri classic, és palés que la intel-ligéncia simbolico-
verbal humana és com atal un tret distintiu de la nostra espécie, pero cal
gue conscienciem que actuaal servei delavida, mogudapel designi huma
de supervivencia. La intel-ligencia ha anat ideant técniques que han fet
possible el gradual (i perillés) domini del’home sobrelanatura, i conjun-
tament també el que mena ala subjeccié de I’home per I’home. Lainter-
vencié del’erosi del’ ética, imbricats en |’ esferainconscient del magma
interior, creen un confus complex de tendéencies i contratendencies en
quélaintel-ligénciano pot eludir trobar-seinvolucradaen |’ activitat d' aquell
magma. No té més remei, doncs, que sotmetre’s als jocs de I'impuls de
domini, atenuats, contrapesats i combatuts per la tendéncia unitiva
del’erosi pel designi antidominador de |’ ética de respecte a I’ altre, que
persegueix una relacié humana de col -laboraci6 benigna.

Hi ha, tanmateix, alguns sabers cientifics, avalats per lafilosofia, que
presenten totes les garanties possibles d’ acceptabilitat, com, per exem-
ple, el de I’evolucionisme. Aquest és un saber que, a part el consens
general dels cientifics, entronca amb el de la psique-cos, per tal com és
I”antecedent que €l justifica plenariament. En tot cas, es tractad’ un saber

185



que pel seu caracter exclusivament teoric, no portainvolucrada la defor-
macio de la TCEE que habita en el magma, i gaudeix aixi d’ una autono-
mia potser Unica en la descoberta de veritats no desmentibles.

En la recerca de domini sobre el mén fisic i sobre el mateix home,
veiem, pel que acabem de dir, que potser excepcionalment laintel ligéncia
humana s’ obre a una ciéncia teorica, capag, tal vegada, de descobrir la
veritat sense reserves. Pero en la seva relacio amb els altres, la pugna
entre la impulsivitat dominadora i la mesura ética de respecte incorre
sempre en una conflictivitat que la subordinaa magmainterior i li lleva,
aixi, I’ objectivitat de que disposa en la seva activitat teorica pura. Objec-
tivitat que no evita que a llarg dels segles la teoritzacio cientifica varii
profundament i hagi d’entrar en |I'atzucac dels paradigmes. Es el preu
gue hade pagar per no poder sortir dels models que necessariament idea,
com un Tantal que no pot abastar mai I’ aigua benefactora que satisfaria
el seu anhel de coneixement de veritat.

52. La TCEE i la MLV

Cal afegir al que acabem de dir, que I’ existencia del magma incons-
cient, delasubordinacio al qual laintel -ligénciano pot alliberar-se en les
situacions que hem indicat, no sembla, ahores d’ ara, susceptible de dubte.
Les proves sdn en grandissim nombre i no és aqui el lloc de presentar-ne
I"inventari. Segurament I’ Us que en fala psicoandisi, en subordinar-ne els
mecanismes a la sexualitat, el sentiment o complex d'inferioritat o a una
suposada dimensié col-lectiva de I'inconscient, |"ha perjudicat ostensi-
blement des del punt de vista de la ciencia auténtica. Podem, pero, con-
siderar que I’ existéncia del magma inconscient energétic és una hipotesi
basada en I’ experiéncia, i doncs, suposant que puguem determinar amb
una certa aproximacio el sentit i la magnitud dels seus processos, una
veritat entercerainstancia, ésadir, amb un grau indefinit de probabilitat.
| entenem que la circumspeccié amb que acollim la posicié d’ aquesta veri-
tat, prové del fet quelanotadistintivadel magma éslatendéencia, que propo-
sem com un universal huma, a «continuar existint en expansio» (la TCEE),
«imbricadaamb lamort» (laMLV), lamort latent en lavida, tesi que apareix
amb € caracter d'una hipotesi cientifica, perd que, per la seva manca de
verificabilitat, resta en part metafisica. Sostenim, tanmateix, la teoria de la
TCEE com ateoriafilosoficadignad entrar en ladiscussi6 delesteories
de veritat, perqué una de les funcions que reconeixem a la filosofia, a
part de servir de base critica de la ciéncia, ésla de formular hipotesis en
tots aquells apartats en que aquella s’ absté, conscient de llur inevitable
fragilitat, tenint, perd, bona cura que les tals hipotesis no topin amb cap
de les tesis que la ciencia-filosofia déna com a bones.

53. L'eros i I'ética de respecte als altres

Aquesta hipotesi de veritat en tercerainstanciaque ésla TCEE jahem
vist en aquest assaig que consisteix en un sistema d’impulsos de domini
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sobre el mon i també sobre €ls altres éssers humans, mitjancant, en aquest
darrer cas, I'Us de la violencia, la coaccio o I'agressio, i per obra d’'una
atractivitat quevol ser irresistible. Tanmateix, la pulsi6 essencialment egoista
del magma inconscient de cadascl apareix en moltes ocasions imbricada
amb I’ aspiracio unitiva de |'eros amb I’ ésser estimat, i amb el respecte
passiu i actiu al’altre, base, tot i la seva vaguetat, de I’ ética. L’ eros pot
ser sexual, com en larelacié de la parellahome-dona, i segons que diuen
alguns tractadistes, també en I’homosexual, un eros coincident amb
I’enamorament i/o0 amb qualsevol variant de la passio. | pot dessexualitzar-
se en les relacions familiars proximes (pares, fills, germans), o revelar-se
assexuat en les relacions d’amistat o d’'gjut als desvalguts i marginats. En
aquest darrer cas, |’ eros adquireix un caracter etic, i esdevé la manifesta-
ci6 més digna de |’ ética de respecte passiu i actiu als altres.

Jahem vist també que |’ eros huma procedeix de laidentificaci6 intro-
jectivai projectivade |’amant amb |’amat i que en la nostra fase de civi-
litzaci6 actua com unaforcaincontestable, tant si, en contra del que aqui
sostenim, és reductible ala pura sexualitat, com si I’admetem distingible
en els caracters que |i atribuim en aquest assaig. Es, doncs, una realitat
vivencial del mateix tipus que lade la psique-cos, i constitueix aixi, com
aquella, unaveritat en primerainstancia. En ladimensi6 dessexualitzada
0 assexuada, cal parlar d’un eros marcat per la cultura, i doncs la seva
veritat entra en I’ambit incert de les relacions interpersonals, presidides
per les normes d’ unacivilitzaci6 de convivéncia, ésadir, constitueix una
hipotesi tant més creible com més acceptable aparegui laditacivilitzacio.
L’accio dels diferents tipus d’ eros en la conducta humana comporta una
paralitzaci6, duradora o no, dels mecanismes de domini sobre els altres
homes o grups humans. En larelacio de la parella home-dona, la tendén-
ciaunificant aconsegueix, segonslasevapropiavirtualitat, que el designi
de domini es reparteixi entre els amants, o bé, per dir-ho en termes freu-
dians, que es descarregui de lalibido dominadora en benefici de lalibido
d’identificacio, capac d’elaborar un cert tipus de «nosaltres», tan dura-
dor com ho permeti el manteniment de I’ eros. Diguem que en larelacio
erotica dessexualitzada o assexuada, lainfluénciade la cultura, delatra-
dicid i del sentiment de dignitat personal dels agents contribueix a enfor-
tir I"harmonia de les relacions entre els amants.

Si | ética de respecte i gjut al vei és, en |'eros étic, una projeccio de
I"autoamor i |’ autocompassi6, larealitat d’ aquesta ética és tan efectivai
duradora com ho és aquella projeccié. Podem parlar, aleshores, de la
veritat d’aquestarealitat en tercera instancia, és a dir, d una hipotesi tan
valuosacom ladelaTCEE, en laqual aquesta ética ésimbricada, amb les
limitacions, per0, que imposa |’ expansivitat d'aquella. De fet, la relacio
inconscient entre la tendéncia al domini sense controls de cap tipusi el
conjunt de contratendéencies representades per |’ heterocompassié pro-
jectada origina una situaci 6 constant de conflictivitat, que justificaquela
vida de relaci6 interhumana es desplegui travessada per deliris intermi-
tents o constants, duradors o passatgers. Considerem aixi follia-deliri la
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hubris constitutiva d’ una configuracié magmatica, a partir de la qual és
dificil trobar una estabilitat harmonica entre I’impuls donat de viureii el
sistema de relacions que necessariament s estableix en el tracte de |’ home
0 del grup amb la naturao amb I’ altre home i I’ altre grup.

Lafollia-deliri arribaalahipertrofiaenlarelacio entre els grups dotats
de molt poder (les grans empreses industrials, els estats) i la massa hu-
mana que s’ hi troba en situacié de dependéncia. Si guanya |’ egoisme
desenfrenat, sovint irreflexiu, d’ aquests grups de poder, es pot arribar a
la coacci¢6 efectivai alaviolencia indiscriminada, és a dir, a triomf in-
eluctable de lahubris. L' eros étic no hi pot oposar cap resistencia eficac,
i I"accié del’impuls de domini actua sense fre. El respecte étic només pot
manifestar la seva tendéncia unitiva en larelaciéo matua entre individus
grups voluntaris, amb resultats diversos segons els poders expansius de
I’egoismei els benvolents de I’ eros étic que duradorament o passatgera-
ment els éssers humans es troben posseint.

54. El problema de la llibertat

Haver entrat en la questi6 de la TCEE amb el seu magma inconscient
en complexafusié amb I’ eros i I’ ética planteja naturalment el temade la
qualificacio ética de la conducta humana, en relacié amb la qual apareix
lallibertat com a problema. Jan’ hem parlat a bastament en el text prece-
dent d’aquest assaig. La conducta que considerem ética, ¢ho és gracies a
|’existéncia de la llibertat? O en altres termes: ¢)’ ética es nodreix de la
Ilibertat del jo racional, o pot passar-se' n? En la intervencié de I’ eros
unitiu, no hi entra cap elaboracio reflexiva, I’ eros és quelcom «donat»;
pero en ladel’ ética adquirida, alhoraimbricada en el magmainconscient
huma, el joc de tendéncies i contratendencies en oposicié, ja hem vist
gue, més tard o més d'hora, desemboca en la follia-deliri intermitent o
constant, duradora o passatgera. Lafollia de la condicié humana ¢pot ser
compatible amb una llibertat psicologica, entesa com a poder de decidir
(ofer) aixdo o allo, odetriar tal alternativaen unapluralitat donada? Com
a guiesti 6 previa indispensable, hem distingit entre la llibertat negativa o
d’alliberament, I’ afirmaci6 de la qual apareix com unaveritat incontesta-
ble, unaveritat en primerainstancia, i lallibertat positiva. Aquesta sem-
bla suposar una capacitat de decisio i un poder de tria, manifestat en
I’ acte que es duu a terme enfront de tots els altres actes possibles. Que
vivim amb consciéncia psicol ogicadellibertat, a excepci6 de determinats
guadres neurotics o psicotics, és indubtable. ¢Correspon aquesta cons-
ciéncia a una auténtica llibertat positiva, en sentit de revelar el poder
decisori delapsique racional ? ;O bé aquesta llibertat, havent d’ heure-se-
lesamb lafollia-deliri actuant en tantes situacions de lavida humanai en
I"equilibri passatger dels espais psiquics intermedis entre les situacions
de deliri, ¢ésen el complex huma una purail -lusié? Més amunt hem des-
cartat del planteig «llibertat si, llibertat no» ladisjuntivaentre el determi-
nisme general de I’univers, compres I’ ésser huma, i |’excepcid d' una
conducta psiquica, desjunyida d’aquest determinisme general. La rad
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al-ludida és que el determinisme ésen crisi, i I'indeterminisme que intenta
substituir-lo, en tot o en part, és estrany a la ment humana que inten-
taafigurar-se'l. No resta sind entrar en I’ambit de la pal estra psiquico-&tica
sense més armes que lesde |’ analisi: intentar veure si els requeriments de
I ética reclamen una neutralitat operativa del jo, que intentara intuitivo-
racionalment formular la decisi6 del seu acte, 0 bé si no hi hamés eixida
psiquica que I’ espontaneitat d’ una conducta que surt del magma incons-
cient interior flanquejada o no per un pensament sempre dependent d’ aquel|
magma.

Revisem el que ocorre habitualment en la conducta humana en les
situacions en que és licit parlar d’' actes marcables per qualificacions éti-
gues. Si passem revista a les categories étiques que des de diferents po-
sicions tedriques son predicables d’ aguella conducta, distingirem dues
maneres distintes d’enfocar el problema de la llibertat. Siguin aquestes
categories laimputabilitat, la responsabilitat, el bé, el deure, elsvalorsi
[lurs oposits. Pot océrrer que el subjecte humarealitzi els actes que con-
siderem etics (en sentit positiu i negatiu) mogut per una espontaneitat
donada, netament distingible, com a tal; és a dir, sense que tals actes
hagin passat per cap sedas reflexiu ni per cap valoraci6 etica. Tal és €l
cas del subjecte que, sense cap consciencia d’eticitat, es posa a ajudar
uns marginats, facilitant-los, fins on li és possible, tots els mitjans de
redrecament al seu abast. Des del punt de vista de les categories suara
dites, els actes d' aquest subjecte son bons, d’ acord potser amb el deure,
i valuosos, ésadir, mereixedors d’amor. Ningu no dubtara que, a desgrat
de I’ espontaneitat amb qué son concebuts i executats, tals actes son
imputables al subjecte, és a dir, que ell n’és |’autor. Remarquem que la
[libertat decisoria és, en aquest cas, absent dels actes, o bé, si volem
precisar la qualificacio verbal, que els tals actes son Iliures només amb
[libertat d’ espontaneitat, és a dir, sense cap intervencié del jo suposada-
ment rector de les seves decisionsii tries.

Considerem, pero, ara, uns actes aixi mateix marcables com a étics,
en que el subjecte huma és conscient de la responsabilitat de la seva
conducta, i doncs esfaqliestio de |’ is de lasevallibertat intuitivo-racio-
nal, emparada per lara6 ética. Laresponsabilitat significa que el subjecte
entén que ha de respondre dels seus actes, sigui davant d’'una instancia
sevainterior, o davant la societat organitzada, o en relacié amb el trans-
cendent. Aquesta apel-lacio a la resposta que déna fermancga dels actes,
és generalment informulada i radica en la laténcia de I’inconscient del
subjecte. Es certament un reconeixement acceptat de |’ autoria dels actes
gue executa, perd porta, en la laténcia suara dita, la marca d'una auto-
sanci6 de culpa o de conformitat gaudiosa amb «el que ha de ser» sentit
com aétic. Esadir, o bé el subjecte ha adquirit consciéncia de responsa-
bilitat, perqué sent com a vigent que tota possible omissio o transgressié
de lamoralitat o del que ha de fer, implica una culpa; o bé tapalabocaa
la possible escomesa de la culpa, i s'exposa al sofriment del remordi-
ment; o bé defet ignoralaresponsabilitat i en parlanomés per mimetisme
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de I’ordre social, i adés es comporta responsablement, adés irresponsa-
blement «flotant» en |’ambigtitat de I’ absencia o de I’ esmorteiment del
sentiment de culpa.

Aquestatriple limitacio de lallibertat de responsabilitat, éslaqueim-
pedeix que aguesta pugui ser considerada un tret distintiu del’ ésser huma.
Vivim, si, amb la consciéncia de llibertat del jo, que acompanya la res-
ponsabilitat i s'enforteix amb |a nocié-sentiment que les categories éti-
ques advenen a aquesta llibertat de responsabilitat. Sentim que els actes
sén imputables al subjecte i doncs bons, obra del deurei/orics de valors
(o alainversa), perqué son actes responsables, i que s6n viscuts com a
Iliures en sentit d’imperats pel jo de la consciéencia racional. Tanmateix,
éslicit pensar, sense desviacions psicol0giques, que la culpaactuaalhora
com a poder d’inclinar la conducta en un determinat sentit i com a factor
capac de crear una nocio-sentiment il-lusoria de llibertat. Per dir-ho en
forma lapidaria: sense la noci6-sentiment de culpa (amb el seu oposit, la
«satisfacci0» ética), no hi hauria consciencia de responsabilitat, i sense
aquesta, no hi hauria la consciéncia de llibertat que atribuim a allo que
anomenem el nostre jo. La culpa dota I’ ésser huma de consciéncia de
responsabilitat i de fe en lallibertat, pero pel fet de procedir d’'aquella
dimensio inconscient que pugna per imposar la conducta ética, situa la
Ilibertat en la pura espontaneitat.

Ens permetem de recordar aqui que la culpa interioritzada en
I"inconscient huma, és, com |’ ética de respecte passiu i actiu al’altre, una
adquisicio humana al Ilarg de I’evolucio, destinada a sancionar, amb
una coaccio de sofriment i remordiment, la transgressié de |’ ética peno-
sament adquirida. El sofriment i el remordiment reclamen la responsabi-
litat, i aguesta engendrala consciéncia de llibertat psicoldgica del jo; tal
Ilibertat és, doncs, una conquesta alhora de consciéncia de poder i de
dignitat personal, i també en relacié amb la vida en la comunitat. Molt
probablement, lapossibilitat d’ unallibertat psicol ogica sentidacom ares-
ponsable fou també una adquisicio de la gent, sotmesa, des de les prime-
res societats organitzades, a la tirania dels despotes reials, militars o
sacerdotals. Un procés lent d’alliberament travessat de revoltes hauria
capacitat les masses dominades a decidir o triar per Ilur compte (situacio
que els era negada), i aquest alliberament, actuant paral -lelament amb la
coacci6 inconscient de la culpa, hauria reblat la consciéncia de Ilibertat
gue es manifesta en la nostra consciéncia, aixi com en |’ ordenaci6 de la
cosa publica amb tot I'aparell judicial i penal que caracteritza la nostra
societat.

55. La llibertat de responsabilitat, ¢una il-lusio?

Lallibertat conscient de responsabilitat sembla, pel que hem vist, una
il-lusié del’home, i €l joc historico-psicol ogic suaraindicat d’ alliberament
gradual col-lectiu i de pressio del sentiment de culpa redueix aquesta
Ilibertat positiva al que ja hem vist que eren totes les altres, la llibertat
d’ espontaneitat. En I’ esfera de la conflictivitat ética, actuen sempre les
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mateixes constants: una directivitat revoltai confusa del magma interior
i una «elevacio» il-lusdriaalaconsciencia de la possibilitat de conductes
«guiades» deversun ordreideal d’ equilibri interior i d’harmoniasocial.

Si araens preguntem per laveritat de latesi que acabem d’ exposar, és
evident que el debat entre lallibertat positiva d’ espontaneitat que aqui es
defensa com a Unicai lallibertat de responsabilitat radicada en la cons-
ciénciaque en tenim és, probablement, interminable. Cal assenyalar, tan-
mateix, que la pressié de tants segles encaminats a justificar la llibertat
moral mitjangant I’ is exhaustiu de totes les metafisiques ignorants dels
processos profunds de la psique humana predisposen tot investigador
actual en contradel planteig que aqui s’ hafet i dela conclusi6 que sem-
bla just derivar-ne. També la filosofia de les religions i les ontologies
fenomenol 0giques, la concepcid de I’home com a amo obligat de les se-
ves decisions, aixi com la mateixa societat organitzada segons el cri-
teri d’unaresponsabilitat lliure tendeixen a deixar en laintempérie tesis
com la que aqui sostenim. Amb tot, si aqui se sosté com a base de la
conductahumanalallibertat d’ espontaneitat, no per aixo deixadeveure's
gue aguestatesi, amb tot el que suposa, és una hipotesi de risc, la consa-
gracio de la qual requeriria el concurs tant de psicolegs «de la consciéen-
cia», com de la ndmina dels psicoanalistes, com d’eticistes capacos
d’esguardar fora de llurs coordenades estrictament metafisiques. Tan-
mateix, creiem que el poder persuasiu de I’ andlisi realitzada, la constan-
ciaen el métode i la raonabilitat del discurs, inclinen a acceptar la gran
probabilitat de veritat de lanostratesi, en contra de totes les resisténcies,
fruit espontani del sentiment de dignitat humanai de prejudicis seculars.

56. Una aspiracio ideal

Després d'aquest resum, ens resta la questio clau: si totes les Iliber-
tats que descobrim en els éssers humans es redueixen alad’ espontaneitat,
¢quéenfemdel’ ordre social, basat en laresponsabilitat [liure? ;On queda
la dignitat humana que no s’ obnubila en el deliri, sind que accepta les
categories étiquescom adadesd unmén aliéalapsicologia? L’ excel -lencia
humana capa¢ de decidir-se enfront del béi el mal étics ¢esdevé unapura
il-lusio, enfer-se palés|’ engany delallibertat de responsabilitat? No faré
agui més que resumir les raons mitjancant les quals, alhora que reco-
neixiem més amunt laveritat d’ aquestail -lusi 6, també defensavem I’ esma
humanaaviure-hi i moure-s’hi comsi, enlloc d’un engany, lail-lusi6 fos
lamés rotundarealitat. L’ ésser humamanté el delit de viure graciesales
il-lusions, i ladelallibertat no és menys operativa que lade la concordia
universal, sentidacom unideal. A lesraons de necessitat social que esgri-
miem (exigéncia de la societat organitzada, risc d’incorrer en unalluita
de tots contra tots i de caure en una tirania absoluta per a impedir-ho),
cal afegir encaraunaaltranecessitat psicologica, lad’ unaaspiraciéideal.
No es tracta merament de la necessitat de salvar I’ ordre social i la digni-
tat humana, sind de fer possible I’ esperanca que I’ eros étic pugui arribar
a imperar en I'inconscient amb més poder i més perseveranca que la
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TCEE dominadora d’ara. En aquest designi poden coincidir tant els
qui es deixen bressar per la suposadallibertat de responsabilitat, com els qui
enstemem que lanatura humana ésimmodificable o només modificable a
Ilarg termini. Podriem somniar en un salt de I’ evoluci6 cap a un home
integralment étic i acceptar una consigna de silenci per a no torbar tal
futuraapoteosi delail-lusié. Perd jas encarregaran elsadversaris d’ aquesta
concessio d'intentar malferir-la. Els beneficis de lesil-lusions (i ara par-
lem en general, pensant només en el mon occidental) ens mantenen habi-
tualment en una vida sense desolacions fins que les frustracions no es
drecen, en tal o tal moment delavida, amb I’ adveniment deles crisis, les
ensulsiades i en darrer terme, la vellesai la mort. Resulta més bell, és a
dir, més enamorador (i aratornem al nostre tema), pensar en un mén en
que I’ home pot decidir entre el béi el mal, si no hi ha psicopatia que s'hi
oposi, que no pas entendre que oculta aquestes categories etiques en el
complex de la seva TCEE. | si resulta més bell, és que és conseqliencia
d’un cert enamorament, comparable al que anima el fruidor d’una obra
d’ art. Déiem que la bellesa és una incognita meravellosa, que exalta la
vida damunt el desti de la TCEE. ¢Per qué no admetre analogament que
la llibertat de responsabilitat és unail-lusié feli¢, com un enamorament
persuasiu que déna sentit a la vida de I’home entre els homes, al marge
delainevitable crueltat del’analisi?

57. L'ésser huma i € transcendent

En el cursde lanostra percaca de veritat, tan complexai compromesa
com anem veient, ¢que dir de la relacié de I’ ésser huma amb la idea-
sentiment del transcendent, que a cavall de creences, de fesi de metafi-
siques, ocupa tantes psiques humanes? Creiem que aquesta pregunta
reclamaunadistincié prévia: unacosa éslarealitat del transcendent, és a
dir, la de la seva existéncia, i una altra la del grau d’acceptaci6 que la
idea-sentiment del transcendent, correspongui o no aunarealitat, ha des-
vetllat i desvetllaenlahumanitat. No creiem que resulti ociés repetir aqui
que per transcendent entenem tot principi alie al cosmos i a|l’home o
vinculat parcialment aambdos, sigui el Déu de | es religions monoteistes,
sigui el brahman impersonal del Vedantai de les Upanishads, sigui el Tao
xineés, ultraprincipi de que es despren el mon i I’home. ¢Hem d’ acceptar
en |’ambit del que és existent algun d’ aquests models o d’ altres que tam-
bé mouen I’ ésser huma? Semblaben clar, com a primerarespostaaaquesta
guiestio, que el fet que hi hagi diverses concepcions del transcendent,
posa I'investigador en una posici6 de perplexitat només superable amb
una fe donada. Al marge del convenciment que aquesta proporciona, la
presencia de les diferents concepcions del transcendent, en abséncia de
tota provaque capigaen laciéncia-filosofia, no permet que el preguntaire
pugui adherir-se acap de les alternatives que li presental’inventari deles
religions i de les teologies del passat 0 en curs. Hi ha també els teismes
filosofics en aparenca sorgits d’ especul acions no basades en cap fe prévia,
pero, fins i tot confiant en Ilur autonomia, el curs metafisic de les re-
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flexions que desenvolupen va a parar també a concepcions diferents,
amb la qual cosa la perplexitat apuntada va esdevenint igualment des-
orientadora. Les suposades experiencies dels estats mistics, de les reve-
lacions d’ apareguts, dels tractes amb els esperits desencarnats de
I” espiritisme i de determinades religions, tenen sempre un caracter singu-
lar o sectorial, no admeten tampoc cap universalitzacio, i topen aqui i alla
amb oponents tan rotundament convencuts de llur veritat, tan teorica-
ment bel -ligerants com els creients mateixos en el transcendent que su-
posen els anteriors fendmens.

D’altrabanda, | aportaci6 de les investigacions cientifiques, passades
per la critica filosofica, conclouen en una sola afirmacié, que el trans-
cendent és merament possible, qualsevol que sigui el model amb que les
religions i les filosofies teistes el presenten. Podem, doncs, donar res-
posta a les quiestions que ens plantejavem, resumint:

a) El transcendent ésinassolible amb el sol Usdel’ enteniment i larad.
Falta tota dada empirica convincent de la seva existéncia, i lesintuicions
possibles remeten a experiénciesindividuals o de grup, mancades de tota
garantia cientifico-filosofica.

b) Aquesta afirmaci6 no implica cap negacio6 del transcendent com a
realitat en ellamateixa. Laposasimplement en I’ esferad’ una possibilitat
extracientifica i extrafilosofica, que obliga I'investigador a eludir tota
contestacié o a entrar en I’ambit d’ una fe concreta, per a poder adherir-
se a una concepci6 determinada d’ aquell, o a construir una versio ecléec-
ticadeles diverses concepcions existents, fruit d’ una especul aci6 personal
gue anhelalafe propiade lesreligionsi lesteologies.

Ara, la segona questié que abans hem indicat relativa a I’ acceptacio
gue laidea-sentiment del transcendent ha desvetllat i desvetlla en la hu-
manitat pot enunciar-se aixi: lafe en qualsevol de les multiples versions
del transcendent ¢és present en tot subjecte huma de totes les époques, i
doncs lareligiositat o I’ adhesi6 psicol dgica a qualsevol versio d’ aquella
idea-sentiment és un tret distintiu de |’ espécie humana, independentment
de si el transcendent realment existeix? Esadir: ¢totalahumanitat creu i
ha cregut en un transcendent determinat, en cercal’ gjut, en tem |’ oposicié, en
sofreix pel silenci, i aquesta fe universal es concreta majoritariament
en el contingut de les religions?

Pel que hem vist més amunt, creiem que podem concloure que
I” acceptaci6 emotivo-intel -lectual de latranscendéncia és granment este-
saentre els éssers humans, perd no aconsegueix la universalitat. | menys
encara a I’ occident d’avui, amb |I’esmorteiment i la pérdua gradual de
I"ascendent de lesreligions. Hi haunadivisio d actituds, que el quadre que
ara presentarem aspira a sintetitzar amb un grau de fidelitat, creiem
gue acceptable. Aquestadivisio distingeix entre:

a) els creients, és a dir, els qui accepten tal o tal versi6 del transcen-
dent, gairebé sempre segons els patrons de lareligi6 de la culturaen que
€s mouen.

b) els no creients, els qui indeliberadament o a consciéncia rebutgen

193



tot contingut de lafe en latranscendencia. Sovint |lur rebuig és una presa
de posici6 negativa, tan moguda per unafe com pugui ser-ho I’ acceptacio
del creient.

c) els agnostics, que entenen que la quiesti6 del transcendent ultrapas-
sa la capacitat cognoscitiva humana i s'acullen a un «no se sap», que
deriva facilment, donada la noci6 de la limitaci¢ intel -lectual en que es
basen, a un «no se sap» perque «no es pot saber». (Deixem ara de banda
el fet que I’ agnosticisme tedric pot ser compatible amb una creenca ara-
cional profunda, mal coneguda pels mateixos que la viuen. El decanta-
ment de |’ ésser huma a creure en quelcom que I’ ultrapassa radica en una
zona de I'inconscient en qué la imatge de |’ esperanga en un més enlla
felic i la por a castig de les transgressions, actuen amb una violéncia
psicologicasovint insalvable).

d) elsinterrogacionistes, ésadir, els qui pensen que és cert que |’ ésser
huma no coneix res que afecti I’ambit de la transcendencia, pero que
aguesta ignorancia no implica que necessariament no sigui possible arri-
bar a saber-se’ n alguna cosa, perque les preguntes que no tenen resposta
cientifico-filosofica admeten objectivament una resposta assequible en
ellamateixa per laintel -ligencia, no s6n cap atzucac infranquejable. Aixi
per exemple, no podem saber cientifico-filosoficament si existeix un més
enlladelavidamortal humana, pero en realitat, el mésenllaamb lapresen-
cia espiritual de I’home, existeix 0 no existeix, i la comprensio d una o
altra alternativa cap en la ment humana. Els interrogacionistes intenten
salvar I’ agnosticisme del dogmatisme que implica, mitjancant preguntes
no saben a queé o a qui, moguts per la pulsi6é epistemofilica propia de
I’ ésser huma. Si alberguen la secreta esperanga d’ unaresposta del mateix
transcendent, és cosa d’ ells. Potser en Ultima instancia, allo que els mou
és el desig de la fe, que no han tingut mai o eventualment han perdut.
Potser és unapulsié dela TCEE, en el sentit que latendéncia, desbordant
imaginativament elslimitsdel’ existenciamortal humana, trobaen el trans-
cendent una possibilitat de supervivencia, de continuar existint indefini-
dament. Com sigui, I’interrogacionista ésfidel aunaimpulsivitat de veritat,
aunapulsio epistemofilicaque el supera, €l llancai sel’ enduu, sovint ala
insabuda d’ ell mateix.

Sembla, doncs, que la fe en la transcendéncia, per molt estesa que
sigui, no arriba a constituir un tret distintiu de I’ ésser huma. La totalitat
de les relacions entre aquest i I’ambit transcendent, es reparteix en les
quatre actituds suara indicades.

¢Quina vinculacio és just d'establir entre el quadre de les actituds
enfront del transcendent i latesi defensada en aquest assaig? Recordem
que laimpulsivitat basica humanaradicaen latendénciaa continuar exis-
tint amb expansi6, arrelada en una psique-cos que s ha anat constituint
per evolucio al llarg de segles i mil-lennis. D’ aquestes veritats (la de la
psique-cos i la de la TCEE, acompanyades de la de I’ evoluci6), sembla
gue lano presencia cognoscible del transcendent, el seu silenci mil-lenari,
I abandonament en qué ha deixat I’ home en evolucié enmig de la natura,
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Iinclinen aveure’'| com unail-lusid, com un absurd. Tanmateix, plantant
cara a aquest absurd que nega realitat a tot transcendent, s'aixeca la
sospita de la seva existéncia, que mena els humans creients, agnostics i
interrogacionistes ano descartar-lo. Només elsno creients, per indiferéncia
orebel1i6, son fidels al rebuig total, i encaradeixant de banda el cas dels
no creients que en algun moment dellur vidafan el salt mortal alacreenca.
D’acord amb aquesta visié absurdista, I’admissio factica o possible del
transcendent podria ser interpretada com una manifestacié més de la fo-
[lianatural humana. Sembladelirant que |’ home s'abraci aallo de que no
hi ha signe patent, hi especuli i finsi tot es posi totalment ala sevamerce.
Pero en realitat, és precisament el caracter silenciés i distant del trans-
cendent, interpretat com a suprem i majestatic, enfront de la vulnerabili-
tat, lainsignificanca, laimpoténciahumana, allo que afectal’ home d' arrel
en relacio amb la seva vidamortal i post mortem.

Aixi i tot, qualsevol de les quatre actituds fonamental s indicades, sig-
ne de la «ferida» del transcendent en la psique humana, es «traeix» com
una acomodacio profunda a allo que garanteix més i millor el designi
personal de cadascu en la seva circumstancia. Pot ser en la trajectoria de
domini i violéncia, en la de submissi6 per feblesa, en lade |’ eros vivifi-
cant, en |’ ética de respecte passiu i actiu al’altre, o en qualsevol combi-
nacié d’aquestes vivencies; i sembla garantir aquell designi, sense
esquingaments, sense angoixes, ni dolors, ni incerteses paralitzants. Tot
radica a assegurar, finson sigui possible, lacapacitat, el poder, la segure-
tat, la viabilitat de continuar existint. Tant se val el creient com el no
creient, com |’ agnostic com I’ interrogacionista, I'impuls a continuar exis-
tint els formula la resposta al transcendent en la direccié que més els
serveix per al manteniment expansiu dellur vida, si cal, com en elscreients
i elsinterrogacionistes, projectada en un més enlla. Creients, no creients,
agnosticsi interrogacionistes, volen, anhelen, viure. Aquesta és la veritat
fonamental immodificable. Que aquest anhel condicioni I’ actitud enfront
del transcendent, deu ser la darrera veritat que en aquest assaig es pretén
trobar. Una veritat en hipotesi, una veritat interpretativa, una veritat pro-
babilistica que només (cosa poc presumible) si lairrupci6 del transcen-
dent en lahistoria esdevingués pal esa, passariaaser felicment irrellevant.
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