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INTRODUCCIO
Presentacio de 'estudi

El present treball : “El personalisme com eix vertebrador de I'ordre
politic”, és un treball realitzat per a obtenir el tito! de Doctor en Filosofia; és , per
tant, un treball de Filosofia sobre la fonamentacié i 1a possibilitat darrera de la vida
en societat i de la governabilitat de les societats. L'estudi té per objectiu avalar la
bondat del sistema democratic actualment vigent proposant nous camins de
participacio.

La metodologia en la investigacié és mixta, a mig cami de I'Epistemologia
del Coneixement per una part, i de I'Etica, la Filosofia Politica i la Filosofia social i
Sociologia per una altra. La incidéncia social de la tesi confronta la realitzacié de
la idea a defensar, alhora que permet prendre d'aquest mateix analisi social els
ensenyament que recolzin l'assumpcié perscnalisia del sdcio-politic, i del seu
model de gestié i d'administracioé en et si de la Unié Europea.

Més enlla d'aquesta metodologia que exigeix un treball academic no és val
renunciar al gust mateix de filosofar . D'aquesta forma ens permetem aliiberar el
text , quan sigui possible, del rigor d'una norma per donar-li 1a llibertat d'un assaig.

El trebali ha estat possible gracies a la direccid i suport del Dr. Jordi Sales
i Coderch.

Cal agrair la col-laboracid i el suport econémic de les Fundacions:
.Fundacié Jaume Bofill. Beca de finalitzacidé de Tesi Doctoral

. Fundacid Caixa de Sabadell. Premi Estudis.

| als seus Directors, sr. Jordi Porta i Ribalta, i Jordi Sanchez; i Fermi Pons-
Pons, respectivament.

Motivacié académica

La realitzacié d'aguesta tesi culmina la realitzacié del programa de
Doctorat “Naturalesa, Raé i Liibertat” , realitzat en el Departament de Filosofia
Teorstica i Practica de la Facultat de Filosofia de la Universitat de Barcelona.
Aguest programa va tenir com a tutor ai Dr. José Manuel Garcia de la Mora, i
culmina uns estudis de Filosofia en el Departament majoritariament dirigits pel Dr.
Jordi Sales i Coderch, de l'area de Teoria del Coneixement, perd amb una
incidéncia important en el camp de la reflexi¢ politica. El segon centre prioritari
d'estudi en la Universitat va ser la Filosofia Politica propiament dita, la Sociologia i
I'Etica. En aquests camps es treballd amb el Dr. Artur Juncosa i Carbonell, i el
Dr. Francisco Lopez Frias.



La motivacié per aquestes dues branques és la que formeix la metodologia
de treball de la tesi. A més, evidentment , d'alires matéries i professors per
completar una Hicenciatura i reconeixement de suficiéncia investigadora, el meu
interés ha estat també en una tercera gran disciplina: I'Estética i la reflexié sobre
I'art. En aquest camp el meu agraiment pel Dr. David Estrada.

Sense haver estat professor académic meu, també cal agrair les
indicacions i orientacions sobre els limits del personalisme del Dr. Josep M® Coll i
Alemany.

Motivacid personal

La motivacié personal vers el personalisme i la reflexié politica va
inimament lligada amb l'estudi universitari de la Filosofia i, simultaniament, amb la
posada en contacte amb el Grup d’Estudis Nacionalistes mitjangant el Dr. Jordi
Sales. El mestratge de Raimon Gali és aixi una motivacié personal. També
l'estada a l'Institut Internacional en un viatge d'estudis amb el Dr. Artur Juncosa va
fer que la filosofia estudiada no només ho fos d'estudiada , sind també viscuda.
Des d'ella s'arrib& a el compromis civic i la militdncia politica.

Les activitats actuals de la Fundacié Relleu fins el moment present
marquen la continuitat d'un cami encetat , i no abandonat.

Justificacié de la importancia del treball

La proposta politica personalista neix en el context historic de la crisi
Europea provocada per la preséncia dels totalitarismes, feixisme i nazisme. Tal i
com es formuld en els seus autors que en l'estudi hem considerat com a troncals -
Emmanuel! Mounier, i Jacques Maritain - la civilitzacié personalista és aquella en ila
que les seves estructures i el ser esperit son orientades a la realitzacié com a
persona de cadascun del individus que la composen. Les collectivitats naturals
s6n reconegudes en la seva realitat i finalitat propies, que sén diferents de la
simple suma dels interessos individuals. Aquesta projeccié comunitaria de la
persona no s'esgota en elia mateixa. £l bé comi temporal ha de poder posar a
cada persona en la condicio de viure la libertat espiritual que la seva condicio
reclamen. Aquest personalisme dels anys 30, que en essencia defensa la
primacia de la persona sobre la de qualsevol tipus d'agrupaci6 o col-lectivitat, €s
alhora critic amb la ideologia liberal del moment, pel que pot suposar de
menystenir la dimensié comunitaria del ser personal.

El nou ordre politic sembla haver confirmat el desig del personalisme-
caiguda del comunisme d'una banda - com a moviment intern de les societats on
governava - ; | rebuig internacional - com a fet extern, és a dir de la comunitat que
envolta- als fendmens Pinochet | Milosevich. D’'aquesta manera el personalisme
sembla haver friomfat, interna i externament en les societats. El nou context és
ara el dels fendmens de la globalitzacié - en els mitjans de comunicacio - i
mundialitzacié en l'economia. El pensament unic, despres de la guerra freda i la
caiguda del comunisme, desisteix de tot projecte intel-lectual i es limita a creure
que la lliure competéncia maximitza ef benestar de tots i es serveix millor al bé



comu global. El triomf del mercat sobre les decisions politiques i la fi de la historia
fan innecessaria la consciéncia personal i el civisme comunitari. Aquest
neoliberalisme politic fomenta d'altra banda la creenga que és inviable una accié
politca que reguli les economies nacionals. En aquest nou context el
personalisme comunitari no és encara vigent, és adhuc més necessari, i té el
deure, en el seu vessant d'assumpcio det mén socio- politic, de cercar noves
oportunitats dialogals en I'entorn actual i en lintercanvi multicultural; alhora que ha
de cercar un fonament que es reforci en les dimensions socials i politques més
immediates a la dimensié comunitaria de la persona: les identitats locals.

El present treball vol demostrar com el voluntarisme de I'ética
personalista &és |a condicié de possibilitat de 'autoritat politica i I'ordre soclal
alhora el garant dels drets humans i el desenvolupament de les naclons.



I. ABAST | DELIMITACIO DEL PERSONALISME

El personalisme com actitud filosofica

L'escrit filosofic sobre el personalisme es de contorns amplis i diversos.
Iniciar aquest escrit definint el personalisme com una actitud implica recongixer el
punt de partida en el sentit d'aquest mot, i de limitar també el sentit dels mots de
“El personalisme com eix vertebrador de 'ordre politic”.

Actitud és segons el Diccionari de la Llengua Catalana de ['Institut
d'Estudis Catalans (1) — “aquella positura expressiva que correspon a una certa
disposicié de l'anima- la disposicié continua a reaccionar amb una tonalitat
afectiva, una expressivitat o una conducta caracteristiques” - , | també la
“predisposicié apresa culturalment per lindividu segons la qual valora objectes,
altres individus, collectivitats, grups i institucions”. Aquestes definicions ens
aproximen al personalisme no com a una teoria, sind més com a una vivéncia:
disposicié de fanima, reaccid afectiva, expressivilat, predisposicio apresa
culturalment, valoracié. No ens ha d'estranyar , per tant, vessants i dimensions
personalistes en la filosofia existencial, o en el camp del compromis politic, de la
_ filosofia idealista o en la referéncia a la dimensio moral i la recerca d'un fonament
transcendent en el cristianisme.

El terme persona ha merescut un tractament més ampli en la Histdria de 1a
Filosofia, és eix de la filosofia, més que una disposicid psicoldgica. Persona és
també per a aquest text (2)- Individu de l'espécie humana - en alguns casos
denata el cos - tot ésser huma - i personalisme és el fet de personalitzar. El terme
liati persona té entre d'altres significats el mateix que la veu grega ITPooT@y- és
a dir el significat de “mascara”. Es tracta d'un terme compost de la preposicié pros
i del substantiu opon i que significa “alld que apareix davant dels ulls”, o també
“aparenga externa”. Es tracta de la mascara que cobria el rostre d'un actor en
desenvolupar un paper en el teatre, i sobretot a la tragédia., aixi per alguns autors
{ Demédcrit, Empédocles i de vegades Platd i Aristdtil) significa “rostre”. També es
fa derivar persona del verb persono (infinitiu: personare) * sonar mitjangant
quelquem” , * fer ressonar ka veu” per un orifici ¢ concavitat, de la mateixa manera
gue ho feia ressonar l'actor per sota de la mascara. L'actor emmascarat esdevé
aixi apersonat - personatus - . S$'ha fet derivar després historicament -mascara-
a tot individu huma com un actor que representa personatges en el pla social,
professional, politic, econdmic i cultural, parlant de “personalitat” com aqueli que
sobrasurt en l'exercici de les activitats d'algun d'aquests camps i la seva
excelléncia, també a un subjecte de drets i deures en sentit prescriptiu,
acceptant-se finalment a una denominacié aplicada a tot individu huma. Volem
prendre explicitament en aquest treball la derivacid del -prosopon- com aquell
espai darrera del qual ressona la paraula. La paraula sera el vincle de donacid i
comunié de dues realitats - jo , v - .Defensant una concepcié dialégica del
personalisme arribarem a la radicalitat de la persona que ho és en la mesura que



es despossessiona d'ella mateixa, i ho fa en la tensié propia del ser personal que
es comunica, és ésser ad alium i tant més ad alium quant més és ad se. La
persona és en ella mateixa un ésser ad se, és a dir un ésser-en -si, unic ,
irrepetible, que posseeix un ésser absolutament, en certa forma
incomunicablement. La tensié entre la cosa absoluta i la cosa relativa és
I'esséncia propia de I'ésser personal, ja que es realitza per la doble obertura als
valors de I'esperit i a la comunié de la donacid interpersonal.

La concepcid substancialista de la nocidé de persona es desenvolupa en el
pensament medieval es desenvolupa a partir de 1a nocio de Boeci. Aquest autor
es referi al sentit de persona com “mascara’, perd va posar de relleu que aquest
sentit només és un punt de partida per a copsar ! significat darrer de “persona”
en termes no només filosofics sind també teoldgics. En Liber de persona et
duabus naturis (cap.l) defineix persona com: - Persona est naturae rationalis
individua substantia - “la persona és una substancia individual de naturalesa
racional “. Aquesta afirmacié posa l'accent com substancia que existeix com dret
propi, sui iuris, | és perfectament “incomunicable” i la propietat és la nota distintiva
del vocable persona com -UTorCso-LS. | Sant Tomas insisteix en la definicid de
Boeci i manifesta amb ell que mentre la individualitat es troba propiament parlant
en la substincia que s'individuaiitza per si mateixa, els accidents no sén
individualitzats per una substancia - ! sent.29 1 C. Cont. Gent. il 110§ 112, i
sobre tot S. Theal. | q. XXIX - aliae substantiae sunt, aliae accidentes, et videmus
personas in accidentibus non posse constitui. Les substancies individuals reben el
nom de hipdstasis o substancies primeres, d'entre aguestes perd els individus de
naturalesa racional posseeixen domini dels seus propis actes i la facultat
d'actuar per si mateixes i com a tal , acte de ser, s6n persones. La persona és la
substancia individual amb la finalitat de designar el singular en el génere de la
substancia, i és de naturalesa racional és a dir susbtancia individual en ordre de
les susbtancies racionals. Persona designa el suport individual racional, més enlla
de la -hipostesis- que designava primerament la persona, perd que va acabar
referint-se a la substancia com suport de I'accident. Per sant Tomas la persona
és alld més perfecte i més digne de tota natura. Per Occam la persona és una
substancia intel-lectual complerta , que no depéen d'un altre supdsit - Summa totius
logicae 66- La persona és supdsit no en tant s'identifica amb el suppositum sin6
en tant que &s un génere del que el supdsit és l'espécie. Es a més un suposit
intel-lectual la naturalesa individual del quat és complerta.

Aquests autors que van destacar, des de conceptes metafisics. la
independéncia o subsisténcia de la persona no van negar perd tampoc
unilateralment la seva dimensid de relaci6. Els autors de la modernitat filosofica, si
bé han incorporat elements psicoldgics i étics, no han tampoc esborrat la
dimensio metafisica de la definici® de persona. Leibniz - Nouveax Essais, /I
Jovii, 9- diu que la paraula “persona porta la idea d'un ésser pensant i intel-ligent
capag de rad i de reflexid, que pot considerar-se a si mateix com ell mateix, com la
mateixa cosa que pensa en diferents temps i en diferents llocs, el que fa
inicament per mitja det sentiment que posseeix de les seves propies accions™. Un
pas més enlla en la unilateralitat del jo i en el cami de fer de la persona un ésser
autdnom i un centre dinamic d'actes el trobem en Kant i en Fichte. Ja avancem



que considerem aquest cami insuficient des d'una doble perspectiva: en la
definicié la nocié de persona, i en no fer de la paraula el nexe de comunid
dialogica entre dues persones. Kant va definir la persona o la personalitat com :
La libertat i independéncia enfront el mecanicisme de la Naturalesa sencera,
considerada a la vegada com la facultat d'un ser sotmés a lleis propies, és a dir a
lleis pures practiques establertes per la propia rad”( k.r.V. 155 ) La persona és
basicament personalitat moral, la llibertat d'un ésser racional sota lieis morals,
lleis que es déna el ser racional a si mateix amb pretensi6 d'universalitat. La
persona &s un fi en si mateixa, aspecte en el gual coincideix amb la proposta
personalista, perd d'una forma insuficient com veurem. En Fichte el Jo és persona
en ser un centre d'activitats racionals i un “centre metafisic” que es constitueix a si
mateix. Ara és prioritari la nocié de persona com a font d'activitats “volitives” mes
que el caracter central de la persona.

El personalisme no és aci més que la doctrina que sosté el valor suprem de
la persona, i que fa d'aquest valor |'eix de l'ordre en la comunitat humana.

Eix (3), és definit en el llenguatge del saber vulgar com “Peca col-locada
transversaiment sota un vehicle, que uneix dues rodes oposades, cadascuna de
les extremitats de la qual entre dins la boixa del botd d'una roda/ Pega cilindrica,
espiga etc. al voltant de la qual giravoita una roda o que giravolta ensems amb la
roda/ Peca generalment en forma de barra, que en un mecanisme acosta a girar i
que alhora suporta esforgos parcialment de torsis i eventuaiment de flexio. “ A
partir d'aci apunta inflexions com “eix de rotacid”, i “eix de simetria” , com " recta
que travessa un cos o sistema i al voltant de la qual les parts d'aquest estan
disposades simétricament” ,des d'on parlar de “l'eix d'un raocnament”, “'eix d'un
discurs”, “I'eix d'una empresa”, “I'eix de la politica™ tec . Aplicar aixi la noci6 d'eix al
personalisme com ordre politic implica situar-se en una nocié de simetria, és a dir
d'equllibri.

Vertebrar (4) és “Articular (unes coses amb les altres). Les institucions que
vertebren una societat. Vertebrar un discurs, unes idees.” Aixi -vertebrar- sera alld
que assoleix l'accid de vertebrar.

Ordre és (5) " Arranjament, disposicio regular de les coses, les unes amb
relacio amb les altres; successid metddica fixada/ Sistema de regles i lleis
inspiradores, aglutinants i confirmadores d'una societat/ Grup de persones o de
coses que, per alguna circumstancia, és considerat com un classe distinta.”
Aquestes nocions son rellevants pel tema que ens ocupa. Parlen de conceptes
clau: la noci¢ de relacid, la nocié de sistema de regles per a un ordre public, i la
darrera aprofundeix en la nocid de “comunitat de persones” en parlar del grup de
persones distintes.

La nocid d'ordre és també rellevant en el camp del pensament. La
tractarem ara , i aixi com el personalisme haura de ser més a bastament
desenvolupat la referéncia directa a l'ordre la farem nomeés en aquest moment.
Segons Aristotil -ordre - és una de les formes o classes de mesura ( Cat., 8, 8b

27). Aquest ha d'entendre’s també el sentit “ontolagic™ i no tan sols com a regle



especial de les coses entre si 0 de les part entre si d'una cosa. Per aix0 Aristotil
vincula l'ordre en tant que disposicié -#8¢-LS - i en tant que habit ¥8S -
suposa que la diferéncia entre ambdés €s només la menor permanencia del
primer. Des d'aguest punt de vista es pot dir també que l'ordre es una
determinada relacié reciproca de les parts - refatio partium ad invicem -. Sant
Agusti presenta també una interessant doctrina de l'ordre -ordo- . L'ordre és una
dels atributs que fa gue el creat per Déu sigui bo. Déu ha creat les coses segons
forma, mesura, i ordre - species, modus, ordo - L'ordre és una perfeccié. Des del
punt de vista metafisic l'ordre apareix com la subordinacio de linferior vers el
superior, del creat vers el Creador, i sense aquest - ordo amoris- no hi hauria siné
desordre. Per a sant Tomas ordre és “certa relacié reciproca de les parts”.
Aquesta definicié inclou la nocié d'abans i de després . Positio vero non addit
supra ubi, nisi ordinem partium determinatum quae nihil est quae deferminaia
relatio partium ad invicem; includit in se aliquem modus prioris et posterioris . (
S.theol. II-lla, g. XXVl a 1). L'ordre és Havors, llegit daquesta manera , la
disposicié d'una plurdlitat de coses i objectes d'acord amb l'anterioritat | la
posterioritat en virtut d'un principi. L'época moderna sotmet a la nocié d'ordre
igualment a un procés de desontologitzaci6 i quantificacié fent d'ell una disposicio
geométrica i numérica, analiticament. La coneguda definicid de Spinoza situa perd
de nou , en el racionalisme, la nocié d'ordre en I'ambit ontoldgic del pensament
grec i medieval. Ordo et connexio idearum , és el mateix que ordo et conexio
rerum (Eth. Il, prop vii), en la mateixa linia treballa Leibniz en cercar en l'ordre una
nocié de jerarquia i de série, fonament de la resta d'espécies d'ordre { el fisic, el
matematic, etc.)

La tradicié tomista ha posat de manifest la influencia de sant Agusti en el
seu sistema, copsant com els problemes saciologics es vinculen i fonamenten en
la metafisica. (6) Jaume Bofill fonamenta un personalisme conseqient amb el seu
“axistencialisme”, que segons Josep M# Casamiglia supera una interpretacio
unilateraiment intellectualista del tomisme. Redescobrint aquest vessant
existencial, fonamenta tot ésser en I'ésser personal , és a dir només en la
comunicacié interpersonal té sentit I'ésser i la veritat | justifica aixi una via de
coneixement estétic paral-lel a la via del coneixement intel-lectual. Des d'aquesta
interdependéncia | ésser real és constituit de tres elements irreductibles i travats:
l'espécie - element conceptualitzable, -l'ordre- element en virtut del qual es realitza
un valor, i el - mode- que és 'element existencial i determina els atributs situals de
lexisténcia i la temporalitat. Bofill accepta la definicio de Berdiaev que anomena
“cor” al nucli ontologic de la persona. La seva filosofia és , per tant, personalista i
en el sentit dialogic del terme, ja que en ell 1a realitat és “ inter duos constituta”. El
terme de la relacié de l'autoritat no és el d'una persona sola sind el d'una multitud,
un grup d’homes. L'autoritat és el fonament de l'ordre de la governabilitat d'un
grup huma, i com a tal se li deu - henor - per llur dignitat, -por- pel seu poder
coercitiu i - obediéncia- pel seu ofici de governar. Rebutja explicitament una
posicié holista o collectivista del grup huma, I'anomena “massa” com a conjunt
d'individus indiferenciats, i com a tal no tenen raé de ser. L'ordre pot ser entés
com una relacié dinamica , una relacié de finalitat. Tot ésser tendeix a un fi, és
ordenat a un fi. Té també una dimensié com causa formal , en aquest sentit l'ordre



és ia perfeccié de la societat i encara distingeix dins d'aquest sentit un ordre situa,
és a dir de disposicid de les parts per la que cadascuna ocupa el lloc que i
correspon, i l'ordre com equivalent de “classe” o de “grup”, de conjunt d'elements
amb trets semblants. Bofill posa en el primer dels sentits el pes fonamental: la
finalitat és la rad de ser dels altres sentits: “La pluralidad de 6rganos y clases
sociales, la debida disposicion de los mismos tiene su razen de ser en el fin del
organismo o de la sociedad, fin que ha de servir y procurar”. (7)

El personalisme és ontologicament I'eix vertebrador de l'ordre politic, no
un lligam d'un espai amb l'altre, | és el davant i el darrera de l'ordre politic, ja que
és el punt de partida i també el final del cami. La finalitat de I'ordenament public és
garantir la primacia de la persona, que és a la vegada la primera condicié de
bondat d'un ordenament.

Politic és també , segons el Diccionari,(8) el "Relatiu o pertanyent a la
politica®, “Ciéncia i art de governar, que tracta de l'organitzacio i de 'administracié
d'un estat en els seus afers interiors; manera de govermar, d'entendre la direccio
dels afers publics”. La preocupaci6 politica no ha estat un tema accidental en els
fildsofs, en alguns d'elis 1a seva obra no seria fonamental sind copséssim la seva
filosofia politica. En autors diversos, com Plalé o Rousseau les questions de
naturalesa politica ho sén de naturalesa politico-moral i esdevenen el punt de
partida, o també el proposit final de les seves aventures filosofiques.

El personalisme comunitari { J.Maritain, E.Mounier) 1é una directa dimensié
politica fonamentada també en una dimensié moral primer, social i pre-politica
després i politica en la seva culminacié, Aquest cami és l'estructura mateixa del
present estudi. Aristotil | el pensament cristia, no només escolastic sind també
“personalista” es situen en el que s'anomena una teoria de la sociabilitat natural
de I'hnome davant d'un absolutisme monarquic d'un Maguiavel o d'un Hobbes ¢
davant lindividualisme liberal d'un Rousseau, el comunisme marxista o el
totalitarisme nazi. Aquesta formulacid propia dels anys 30 s'actualitza en
l'aportacié ‘“comunitarista” (Mclntire, Taylor) contemporania que coincideix
parcialment amb el personalisme comunitari en la critica al liberalisme. La
problematica que analitza la filosofia politica a de donar resposta a temes tan
diversos com: els drets i deures dels membres d'una comunitat, les relacions entre
els individus o I'Estat, l'estructura i formes de govern, la legitimitat del govern, el
caracter positiu 0 natural de les lleis, la naturalesa i abast de la llibertat . La praxi
d'aquests questions ha de fonamentar aspectes de praxi politica: qlestions
economiques, socials i legals de l'ordenament de la vida diaria de les persones.
Ens trobem d'aquesta manera amb un triple nivell de reflexié.

. La politica entesa com a actitud reflexiva. Es tracta de l'activitat del politic i
de lactivitat de tot membre de la societat en la mesura en que initervé
directa i indirectament en la politica. Tot ciutada és subjecie de politica.

La cféncia politica o politologia que esiudia els fets politics, el
funcionament
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estatutaria, organitzacional, quantifica les dades en estadistiques eic., | no
és alie pero a lelaboracid d'una ‘ideclogia politica”. Aixi parlem del
posicionament de diferents partits politics en referéncia a la praxi diaria i
als problemes quotidians, als projectes, a valoracions, a promeses
electorals, a rodes de premsa i comunicacio, a marqueting efc.

. La filosofia politica . que pot fer més que analitzar els conceptes | metodes
emprats en la ciéncia politica, i com a Filosofia s'ocupa de 1a recerca
tedrica dels estudis filosofics i és doblement - un factor unificador de la
cuftura- i a la vegada i un cop assolida aquesta fonamenfacio que no
nomeés

copsara siné que donara el sentit a les expressions i actituds dels homes -
no ha de donar sols una concepci6 del mon, sint una solucié practica als
problemes de la vida- .

L'abast del present estudi es situa en la primera i la tercera d'aquestes
accepcions. Anomenarem ambits pre-politic i politic a aquests espais, des d'ells es
clarifica el sentit del segon nivell. Serra Hunter escrivia lI'any 1922 com el criteri
d'aplicacié practica dels estudis filosdfics al mon cultural és la idealitat. Com
comenta J. Xirau 'any 1927 a “Sentido de la verdad” aguesta doctrina és una
“mediacié platonica”. Cerquem la plenitud de 'Home en la Giutat (9).

Sembla que actualment la classica filosofia de la Naturalesa ha cedit el pas
a una filosofia de la ciéncia natural, es planteja analdgicament la reflexié si la
filosofia politica ha de deixar també el pas a una filosofia de la ciéncia politica. Cal
dir en primer loc que el caracter especulatiu en el que va néixer la primera és
independent del desenvolupament posterior de les ciéncies, i que l'analisi deis
fets no elimina adhuc demana un fonament especulatiu. De la mateixa manera els
fets dels que s'ocupa la ciéncia politica sols sén clarificats des de la comprensid
que sén “carregats de teoria” i no es poder limitar a ser regles d'accié humana.
D'altra banda bona part de l'activitat politica , que és essencialment normativa i
legislativa, déna lloc per a un estudi filosdfic, una filosofia politica. El
desenvolupament modern de lantiga filosofia de la Naturalesa no implica
paral-lelament l'eliminacié de la filosofia politica, de la mateixa manera que no
implica I'eliminacié d'una filosofia social. Voltaire deia a la seva época que a
I'Europa de les Hlums només liegien Platd quatre vells barbuts, referint-se als
alquimistes que veneraven la fisica del Timeu enfront la novetat newtoniana.
Copsem simplement que avui dia es llegeix més a Platé que a Voitaire.

Parlar de personalisme no només d'una actitud, siné també d'una _actitud
filosofica |, i del personalisme com a actitud filosofica ens a de portar a un punt de
partida en el treball de Josep M2 Coll i Alemany (10) : el personalisme cerca en la
realitat de la persona , d'una manera radical i universal, el punt de partida i el
comengament i plantejament de I'esdevenir mediador de ia filosofia. No és per
tant un sistema, ja que pretén alliberar la persona de qualsevol sistema; i no és
tampoc una ideclogia politica, si bé pot fecundar moviments pre-politics, |
organitzacions politiques - dimensio aquesta de la qual els principals autors no
han estat tampoc massa conscients. Cal comengar a pensar amb Luigi Sturzo
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guan deia que calia alliberar a la persona humana de la dependéncia a qualsevol
mena de col-ectivitat, Estat, grup o nacid, afirmant un ordre democratic que tingui
en ell mateix una finalitat que vagi més enlla de les institucions. Aquesta finalitat
és per a Sturzo la persona, tota la persona enterament considerada. (11) L'actitud
filosdfica en l'extensa obra de Luigi Sturzo és la coheréncia entre el pensament |
I'accid, el vaior del testimoni. De capella i filbsof escolastic, a professor i socioleg,
de socidleg a home compromeés amb el benestar social de les persones, | d'aci a
creador del Partit Popular ltalia I'any 1919 amb la crida : “a tois els homes Hliures i
forts®. Sturzo és aixi, dels autors analitzats en aquest treball, l'unic gue
explicitament passa d'un moviment pre-politic a un de politic.

El métode del personalisme com ordre politic en l'actitud implica abordar el
personalisme com quelquom anterior als sistemes filosofics i socials, no tan sols
anterior siné condicionador del seu esdevenir. L'actitud filosofica del personalisme
ho és pel testimoni dels principals autors que I'han inspirat. Per Josep M? Rovira
Mounier és un gran pensador no tan sols per l'escrit, el text filosdfic mateix, sind
per que, i fonamentaiment, més enlla del pensat , suscita en nosaitres el per
pensar(12). Es més una actitud que un sistema en ser un pensament insertat en la
histdria, capag de dirigir-la i d'orientar Hurs esforgos, un pensament alliberador i
encarnat, la demostracié que la vida és una “aventura cberta® afirmant que I'home
és aquella realitat capag de transcendir-se sense acabar. E! punt de partida que
arrenca el pensament i l'accid6 Mounier és l'angoixa de veure el cristianisme
solidaritzat amb el “desordre establert”. Les conversions personals d'Emmanuel
Mounier indiquen l'aveng de la seva obra, i no sén independents del trajecte de la
seva vida. La primera conversid en abandonar els estudis medicinals en els
filosofics 6s una tria no tant per desenvolupar la intel-ligéncia com per viure una
vida d'entrega. Una segona conversio la constitueix de la vocacié d'ensenyanta la
vocacio educadora, el que implica un canvi a una accid més compromesa. En el
seu inici aquesta radicalitat no t& en Mounier contingut politic, €s una actitud no
propiament moral, és espiritual i implica una espécie de soterrament total de
I'ésser, al mateix temps que una perfecta disposicio per a totes les tasques
diaries, siguin les que siguin. La tercera conversié de Mounier és l'anomenat
ecumenisme de Mounier. La revista Esprit va ser aixi per a ell el que ii permetia de
realitzar la seva vocacié més profonda: donar-se a tots, esdevenir comunitari. El
cristianisme de Mounier és obert, integre, no integrista, és el que li permetia estar
obertament a tots, tan més abert quan més s'afirmava a si mateix. Les linies de la
conversié de l'actitud de Mounier sén la cruilla vers la transcendencia - dimensié
vertical - i la linia horitzontal de l'encarnacié - els aconteixements- . al
despreniment integral. Aquesta quarta conversié no es fa ostensible en l'escrit de
Mounier, malgrat tot, i com en els didlegs platonics, és la conversié fonamental, la
que ha inspirat les anteriors i tota la seva vida.

Linici de la reflexié de Mounier, que posem aci com a representant de
I'actitud del personalisme globalment considerat no és aixi només filosdfica sind
també psiquica, és una actitud. Una actitud que s'inicia en la resposta als fets del
Crack de 1929 al médn financer del Wall Street i en el drama huma que va implicar.
Per a Mounier el mal no és aixi homés unidimensional, &s moral i econdmic
alhora. Mounier inicia la seva actitud davant |la crisi espiritual de I'home classic
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europeu nascut en un maon burgés, on la rad ha dominat la criminglitat, I'animalitat,
i la felicitat les passions. Mounier parteix de 'heréncia d’'un segle d'adverténcies a
aquest “desordre establert” que ha aconseguit la complicitat del cristianisme. Marx
fa pales el procés de la lluita de les forces socials; Freud desvetlla el mén ocult
dels instints; Nietzsche encarna el nihilisme europeu; Dostcievski la resposta
contra el nihilisme " si Déu no existis tot seria permes”; lindividualisme del
Renaixement arriba a la seva fi en la reaccié dels sistemes totalitaris que obliden
la transcendéncia de la persona i el seu valor absolut. Mounier demana en la
primera edicio d'Esprit “Refaire la Renaissance” { octubre de 1932) . “"estem
contra la filosofia del jo en favor de la filosofia del nosaltres”. La persona només
existeix plenament cap a l'altre, només es troba en l'altre. L'experiéncia primitiva
de la persona és l'experiéncia de la segona persona. El “tu” i en ell “el nosaltres”
precedeixen al “jo” i 'acompanyen. Ser és estimar. Conéixer i dialogar amb l'altre
és un acte d'amor i de donacié personal: es posseeix només el que es dona.
Aquest interpersonalisme ¢ comunionisme és el que es coneix com a “pensament
dialdgic”, intencid o actitud en la que la relacio interpersonal és un fet previ a tot
raonament que ha d'acceptar, i la persona del tu és un misteri que s'ha de
respectar. L'Unic que pot fer el fildsof és expressar diversos “aspectes” de la
comunid amb el tu: corporalitat, amar, fidelitat, disponibilitat, confidéncia, testimoni
, @ésperanga, etc. La paraula i el coneixement objectiu només sén métodes per a la
comunid interpersonal que s6n expressid, realitzacié i promocid de l'amor.
Emmanuel Mounier va dedicar el millor de la seva vida a aquest esforg de
clarificacié, i la seva “actitud filosofica” volia superar d'una banda l'individualisme i
la massificacid de la burgesia capitalista d'una banda i el materialisme i la
col-lectivitzacid de les democracies socialistes.

Delimitar l'abast del personalisme, entenentdo adhuc com a actitud i no
com a sistema implica també un cent esforg de “sistematitzacié”. Partirem les
“propostes de sistematitzacié” en tres “classificacions” ¢ agrupacions del
personalisme , d'autors on d'altra banda és comuna |'acceptacié del personalisme
com a escola, o doctrina de pensament : Jean Estavel, Josep M2 Coll i Alemany,
i A. Domingo Moratalla.

Jean Lestavel a la seva obra “Introduccion a los personalismos™ - Edit. Vie
Nouvelle. Paris. 1961- parla de quatre tipus de personalisme, quatre eixos que
agrupen a una série d'autors que llegits més detalladament constitueixen altres
tants tipus de personalisme.

. | El personalisme de Mounier. Al que pertanyen les obres de Lacroix, i
Landsberg.

. Il. El personalisme existencialista de Gabriel Marcel. On fa situar l'obra de
Berdiaeff, M. Scheler, Nédoncelle ( del qual ia célebre frase “el perso-

nalisme no és una filosofia dels diumenges a la tarda”), i Buber.



Al Un tercer bloc que anomena personalisme classic s‘integra per Lavelle |
Le Senne, Lachiéze-Rey, Bastide.

.IV. E! quart bloc és , per a aquest autor, el corresponent al persgnalisme
marxista. Morin, Fouygerolas, i Audry en s6n eis membres meés desta-

cats.

Josep M2 Coll i Alemany - a "Personalismo, pensar dialdgico y fe teclogal”,
Penisamiento, voi. 29 1973, pg. 209-226- situa labast i delimitacio del
personalisme com : prendre seriosament la realitat de la persona humana , d'una
manera radical i universal des del seu mateix plantejament filosofic, aquests
autors no parteixen, per tant, de la condicié de la persona individual, sin6 del fet
més radical de la relacid entre el jo i el tu. El personalisme és aixi
interpersonalisme o comunionisme i és conegut com “pensament dialdgic”
(dialogisches Denken), filosofia de l'encontre o personalisme dialdgic. Coll aposta
explicitament per la dimensié dialdgica del perscnalisme , i des d'aci adopta la
sistematitzacié de J. Bdckenhoff, publicat el 1970 - Die Begegnungsphilosophie.
Ihre Geschichte-ihre Aspekte . Freiburg/Minchen, K Alber, 1970. En aquesta
classificacié que té la virtut de ser molt “sistematica” , amb la limitacié amb la que
emprem aquesta paraula, no apareixeria aixi la filosofia de Jacques Maritain, alie
a un desenvolupament de la nocié d”encontre” més tractada a Emmanuel
Mounier. Des d'aquesta perspectiva el punt de partida es situa més gque en
aquests autors dels anys 30 a Franga en d'alires com Fichte, Hegel, Feuerbach,
Ortega i Gasset i Heidegger. Divideix els fildsofs de I'enconire posteriors a la
primera Guerra Mundial en els seglents grups:

1. Els fundadors: M.Scheler, M. Buber, F. Ebneri E. Grisebach.

2. La teologia dialéctica : F. Gogarten, K. Barth, K. Heim, E. Brunner i P. Tillich.

3. Fildsofs de I'encontre en llengua alemanya: N. Hartmann, J. Cullberg, K.
Jaspers, E. Michel, A. Brunner, C. Cirne-Lima, K. L.owith, H. Kuhn, D. von Ulsar,
F. Wiplinguer i M. Thenissen.

4. L'sncontre en la pedagogia i formaci6: M. Buber {de nou) , E. Weniger, W.
Flitner, Th. Litt, R. Guardini, F. Schuize, Q.F. Bolinow, J. Debolav, L. Englert, W.
Loch, L. Prohasta, A. Schalfer, W. Rlackriem, M. Heitger i G. RlOckriem.

5. Curacio per l'encontre: Ch. Bihler, L. Binswanger, W. Von Baeyer, V. von
Weizsacker, H. Trib, A.P. Auersperg i P. Lain Entralgo.

6. La filosofia de I'encontre en llengua francesa: G. Marcel, G. Madinier, M.
Nédoncelle, M. Merleau-Ponty, J.P. Sartre, M. Chastaing, el congrés de
Tolouse, E. Minkowski, H. Maldiney, i E. Levinas.

7. La filosofia de I'encontre als Paisos Baixos: F.J. Buytendijk, J.H. van den Berg,
H. C. J Duijker, W. Fischel, M. J. Langeveld, C. A. van Peursen, 8. Strasser, R.
Kwant, A. de Waelhens, W. Luypen, i M.G. Plattel.

Coll amplia la divisi6 de Bockenholff en tres grups més:

8. La filosofia personalista a Italia: V. Gioberti, A. Rosmini i G. Gentile, A. Guzzo
moit especialment, L. Pareyson -Esistenza e persona. Tonno, Taylor, 1966,
1970- P. Prini, E. Paci, A. Babolin, G. Piana, D. Cargnello, A. Masullo, etc.
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9. La filosofia de 'encontre a Espanya i Hispancameérica: a més d'Ortega i Lain,
cita a J. Xirau, J. Bofill - Obra filosofica . Barcelona Ariel, 1967- X. Zubiri, E.
Nicol, R. Ceial, J. Marias, J.L. Aranguren , P. Caba, R. Anikkar, J. Gémez
Caffarena, A. Lopez Quintas, J. Manzana Martinez de Marafion, C. Castilla del
Pino, J. Aleu, R. Valls Plana, (. Quiles, J. C. Scannone, E. Dussel, etc.

10.La filosofia personalista en Ilengua anglesa: tindria com a precedent remot S.

T. Coleridge i com a precursors propis J. Royce, W. E. Hocking (ambdos,

juntament amb Coleridge, amb influéncia sobre G. Marcel), G.P. Browne i G. H.

Howinson. Més tard destaquen fildsofs com E. S. Brightmann, A. C. Knudson, R.

T. Flewelling (director i fundador de la revista The personalist i A. Schutz. Entre

els actuals cita a R.O. Johann, J. Macmurray | M. Friedmann com a coneixedor i

divulgador de M. Buber.

Josep M2 Coll afegeix la importancia de dos estudis més:

L'obra de B. Casper Das dialogische Denken. Eine Untersuchung der
religionsphilosophuschen Bedeutung Franz Rosenzweigs, Ferdinand Ebners und
Martin Bubers. Freiburg-Basel-Wien, Herder , 1967. Aquest text representa la
revaloritzacié en el camp del personalisme de Rosenzweig, com a iniciador del
pensament dialogic, en eil “ ¢f nou pensament”.

. En segon lloc esmenta l'obra de M. Theunissen: Der Andere. Studien zur
Soziglontologie der Gegenwart. Berlin, Waller de Gruyter, 1965. Aquest text
planteja la qUesti6 des de l'existéncia de dos eixos. El primer intenta explicar el
coneixement de l'alire des de la certesa del jo pensant. Aquest és el matode de la
filosofia transcendental de la intersubjectivitat on es podria incloure les andlisis de
Fichte, Hegel, Husserl, Heidegger , Sartre i Jaspers. Un segon eix el constituirien
els dialogics propiament dits que superen la intencionalitat del métode anterior
partint de la irreductibilitat de I'encontre amb el tu. Aci es situarien Buber, F.
Rosenzweig, G. Marcel, F.Ebner, F. Gogarten, E, Rosenstock-Huessy, E.
Grisebach,K.Heim H.L6with, L..Binswanger, etc.

Domingo Moratalla en la seva obra "Un humanisme del sigloXXel

personalismo” De. Cincel Madrid 1985 | -  presenta la génesi del moviment
personalista vinculant-Fho molt directament a I'cbra de E.Mounier. Estructura la
seva obra no com un estudi d'aquest autor, siné com un compendi de tot un
moviment que anomena ‘humanisme def segle XX". L'esfor¢ de sistematitzacio
recull aixi dos grans moments:
. En primer lloc el que anomena - El personalisme com filosofia humanista- on el
centre de la reflexié gira entorn de l'obra d'Emmanuet Mounier i el sentit de ia
revolucié personalista i comunitaria., i el desenvolupament del moviment Esprit.
Situa a la filosofia de Nédoncelle com heréncia directa d'aquest moviment.

. El segon centre d'interés es situa en l'horitzd del personalisme conternporani: el
personalisme hermenéutic de Paul Ricoeur, ila noci6 de realitat personal de
Xavier Zubini.
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Amb el tractament d'aquests autors clou la seva “sistematitzacié” de
I'humanisme del segle XX, i esmenta tan s0ls la obra de Jacques Maritain i el seu
grup com la d'un punt de partida en la formacié de Mounier.

La reflexid de Ricoeur és interessant en l'aspecte de la "delimitacid de
I'abast’ , en dir que el personalisme és més | menys que una filosofia. Ho és en el
sentit que inclou una filosofia, de forma intensiva; i ho és més - de forma
extensiva- en el sentit que és lintent , factitud vital, de superar la crisi del segle
XX. La seva aportacid ha de coincidir aixi amb la de Lacroix quan distingeix dues
significacions de personalisme. En primer Hoc el personalisme no és tant una
filosofia com lintent , la intencié mateixa dels homes: edificar la persona en si
mateixa i en els altres en vistes a l'edificacié mateixa total de la humanitat. En una
segona dimensié , i per a esdevenir filosofia, aquesta intencié radical ha de
prendre consciéncia de si mateixa mitjiangant el pensament i de l'accid, i donar-se
instruments técnics d'una construccid racional que l'explica, l'elabora i la
demostra. Es suggerent el titol mateix de I'obra de J.Lacroix Le personalisme
comme anti-idéologie, Paris, PUF, 1972. Lacroix aposta més per la “inspiracié”
radical, com a “fe” - com ell 'anomena- na fe teologal, sind fe en la humanitat, que
per el caracter filosofic mateix.

Aquesta dimensid d'actitud filosofica és la que pren Mounier en prendre
consciéncia d'una generacio. La data de génesi de la intenclé personalista és el
1903 amb l'cbra de Renouvier “- El personalisme”, i assoleix el seu
desenvolupament en els anys 30. Mounier defineix el personalisme com:
perspectiva, matode i exigéncia. La perspectiva €s la del realisme integral enfront
l'idealisme i el materialisme abstracte. El métode és el de no aplicar uns principis
fixes siné oferir una continua adaptacié. El personalisme, la intencié del qual
depasa la historia, no pot assolir la intencié siné és mitjangant la historia. Hi ha en
aquest métode una doble dimensié: vertical - la de la filosofia de 'home i la seva
transcendéncia - i I'horitzontal - vers la realitzacié historica. L'exigencia es la del
compromis a ia vegada total i condicional: “ una filosofia del compromis és
inseparable d'una filosofia del dégagement”. “Engement-dégament” és el doble
cami del seu métode. El personalisme és aixi un sistema obert, segons Lacroix :
no eés un sistema filosofic sind la intencié mateixa de la humanitat.

Vistes les catalogacions sobre queé €s i no és, i qui és i no es personalista,
acceptarem en el treball present la necessitat de situar la defensa de la
persona en la seva universalitat i radicalitat en la definicié de personalisme,
alhora la voluntat de defensar la persona contra qualsevol sistema, amb una
dimensio tedrica i axioldgica a la vegada.

Des d'aquest supdsit cal delimitar I'abast del personalisme en els autors
que:
. Han elaborat una filosofia de 1a persona sobre la que bastir el fonament d'una
organitzacié social i politica: Jacques Maritain, Luigi Sturzo.

. Han desenvolupat una filosofia dialdgica de I'encontre personal, i des
d'aquesta situacid originaria - pre-politica- han desenvolupat una intencio
espiritual d'assumpcié comunitaria: G. Marcel, M.Buber, F. Ebner, E. Mounier.
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En el transcurs del treball caldra demostrar com el iligam entre un i altre

amblt no és irreductible , siné ensems necessari. La plenitud social i politica no
sOn viables sense la possibilitat de I'encontre interpersonal, | aquest és incomplert
sind abasta també ['organitzacid del cos puablic, com una exigéncia i responsabilitat
més per a la vida plena en la ciutat. L'educacio, 'art, la cultura, el record historic,
els ligams i vincles associatius, la defensa del medi ambient sén dimensions de
ia vida i la relaci¢ interpersonal dels homes que es reglamenten finalment en una
ordenacié politica.

“El personalisme com eix vertebrar de l'ordre politic” és una reflexié
sobre la dimensié comunitaria del personalisme, que vol fonamentar la
sistematitzacié de l'assumpcid del socio-politic a partir de la relacid dialdgica {jo-
tu) entre els éssers personals i lliures, | acceptant alhora que el tot social com a
cos organic és en ell mateix una realitat sistémica i necessita, ell si, una
“reduccié a sistema”.(13)
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Fonament de l'axiologia personalista

Cercar un fonament per a una axiclogia, és el mateix que cercar un primum
cognitum sobre el que travar un sistema. Aquest fonament no pot situar-se sind
en I'horitzd de I'uma, del ser personal. Jacques Maritain i Emmanuel Mounier
parteixen de fa distincié tomista entre individu i persona, el primer referint-se
explicitament a sant Tomas, el segon prenent-I'ho com a punt de partida per a una
fenomenologia amb trets existencialistes de la persona. L' Rtalia Luigi Sturzo és
refereix a - tot I'home- - tota la persona senserament considerada- sense referir la
distincid, perd portant al terreny social | politic conclusions similars als autors
francesos, en el seu cas no només en Fambit teorétic sind també en l'axioldgic.
Individu o perscna no son una simple dimensid ética com alguns tomistes
contemporanis han dit, (14), negant fins i tot I'existéncia del mateix text de sant
Tomas. Individu i persona s6n |'arrel mateixa i 'eix basic de constitucio i de relacio
de 'home, metafisica i axiologicament.

El fonament de I'axiologia personalista és la distincid entre individu i persona.
Sant Tomas diu:

» “cada persona individual es relaciona amb la comunitat com la part amb el tot™-
- Summa Th. [l seccid q. 64 art. 2- “individu”

* “I'home no estd ordenat a la societat politica amb tot el seu ser i amb tot el que
hi ha en ell” - - Summa Th. Il seccié q. 41 art. 4 - “persona”

Jacques Maritain reformula aquest punt de partida completant-la amb una
dimensié social , i adaptant la solucié al context histdric que li va tocar viure. A
Trois réformateurs -1925- glossa la distincid apuntant com en cadascu de
nosaltres l'individu és per a la ciutat i & el deure en cas de necessitat de sacrificar-
se per ella, com succeeix en una guerra justa. La persona perd, afegeix, €s per a
Déuy, i la ciutat és per a la persona, per accedir a 1a vida moral i espiritual, que és
el desti i la rad de la personalitat. Maritain, com Mounier i Sturzo fara d'aquesta
distincié el fonament axioldogic del rebuig del personalisme als sistemes politics
totalitaris del seu moment (feixisme, comunisme) i alhora del liberalisme pel que
pot suposar menystenir la dimensio comunitaria del ser personal. L'humanisme de
Jacques Maritain és formulat per ell com a heroic, teocentric, comunitari,
pluralista, democratic i personalista. Heroic en tant que la renovacié social ha
de ser fruit de l'energia d'un grup d'homes relativament poc nombrds. Les
revolucions, de signe espiritual, sén obra de 'abnegacié d'aquest grup, on la
determinaci6 és el punt d'inici; aixi , i seguint al poeta catdlic Carles Pugés : “la



revoluci6 serd moral o no serd’. Teocéntric en tant que reconeix la
transcendéncia com a centre de 'home, al voltant de la gracia - com perfeccié de
la naturalesa- i la llibertat. Comunitarl, en tant que ordena els homes vers un bé
com( diferent de la simple suma dels béns individuals. Pluralista ja que en
relacio als afers pablics justifica la cooperacio entre homes de concepcions
tedrigques plurals que tan de la conviccié , no una rebaixa de plantejaments sind un
valor en si mateix, el cercar per la paraula ambits comuns des de plantejaments
inicials diversos. Democratic en tant que fa de la “ carta democratica” I'espai on
garantir el major desenvolupament de la justicia social i la participacié ciutadana; i
el mitja que ha de permetre un ordenament politic vitaiment cristia. Personalista
en afirmar que I'nome és persana i com a tal amb un valor en ell mateix i mai no
un mitja, reconeixent aixi en el bé coma social un fi intermedi o infravalent als fins
supra-temporals de fa persona humana - Primauté du Spirituel -1927.

Per a Maritain la fidelitat al doble principi - cada persona individual es
relaciona amb la comunitat sencera com la part en relacié amb el tot- i - 'home no
és ordenat a la societat politica segons fot el ser ésser i segons tot el que en ell hi
ha- li permet de superar simultaniament dos errors per a ell rebutjables. Tot el
pensament de l'autor es basa sistematicament en cercar errors i parts de veritat
de pols contraposats, per tal de , sobre ells postular una nova solucio (Distinguer
pour unir ou les degrés du savoir). Aguest métode ontologic i epistemologic cobra
especial eficacia en liurs obres de preocupacié social i politica. Aixi a la seva obra
La Personne et le bien commun 1937 ens diu que findividualisme anarquic nega
el ligam de I'nome sencerament considerat com part de la societat politica.
Recolza el que ara s'anomena una “posici¢ anti-sistema” , avui es manifestaria
contra les cimeres de la Unié Europea i es fa pales en les manifestacions anti-
globalitzacié. D'una altra banda el “totalitarisme™ afirma que I'home és part de la
societat potitica segons una concepcid “total” , “segons ell mateix tot sencer i
segons tot el que hi ha en ell “ ens diu Maritain. A partir d'aci tot és dins de I'Estat,
no res hi ha en contra d'ell, i tampoc no res hi ha darrera de I'Estat, no resta espai
per a una intirnitat creadora. Caldria veure on es avui aquest totalitarisme, si en el
mon de! consum i la distraccid o en l'anomenat “pensament Unic”. Les categories
de qué Maritain parla sén superables des de la fidelitat al doble prinCipi exposat i
ell les argumenta amb una série d'analogies . Accepta en primer lloc que el
compromis de 'home és en veritat de “tot 'home” , perd no segons totes les seves
facultats, “segons ell mateix tot sencer”, com a part de la societat politica, i ordenat
al bé d'aquesta mateixa. Maritain afirma que aixd és aix{ de la mateixa manera
que un bon fildsof s'entrega totalment a la filosofia , perd no amb totes les
funcions ni les finalitats del seu ésser, es compromet amb la funcié especial i la
finalitat especifica de la seva facultat intel-lectiva. Un bon atleta es compromet tot
ell en la cursa, perd tampoc amb totes les facultats ni finalitats del seu ésser. El
lligam ho és amb llur cos i organisme neuro-muscular, no amb el seu coneixement
de la Biblia o de I'astronomia, per exemple. La persona de la mateixa manera &s
part de I'Estat en rad de certes relacions amb la vida comuna que interessen i
afecten al meu ésser sencer; perd en rad d'alires dimensions - que interessen
també al meu ésser sencer- hi poden haver coses més importants que la vida
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comuna, que la vida publica. Hi ha en mi béns i valors que no sén per FEstat ni per
a I'Estat i que restaran sempre fora de {'Estat.

J. Maritain trasliada dues categories ontologiques - individu i persona - a
dues disposicions étiques i des d'elles polftico-socials. Hi ha una tensid persona-
societat en el sistema maritaina. La individualitat és la que fa que una cosa de la
mateixa naturalesa que una altra difereixi d'aquesta en el mateix génere i la
mateixa espécie. Per a I'home la matéria és l'arrel de la individualitat , part de la
societat i del bé coma piiblic temporal. La persona és el segon pol de a tensid,
es refereix a la subsisténcia de queiquom dotat d'intel-ligéncia i voluntat, llibertat,
dimensié dirigida vers el sobrenatural i esplritual, que per llur caracter d'interioritat
en la consciéncia lliure qualificarem de privat, no en el sentit que no hagi de
manifestar-se externament, sind precisament que demana per desenvolupar amb
libertat la seva vocacié un ordenament politic que ni impedeixi llur existéncia ni
imposi un model unic i oficial , un model no susceptible de violentacions
col-lectivistes extemes vers la consciencia i dignitat de la persona. La distincié
individu-persona ve a assenyalar dues polaritats, les de la mateéria i 'esperit. La
persona es realitza en societat i aquesta ha de reflectir un ordenament que
s'adapti a les dimensions del temporal i de l'espiritual.

Emmanuel Mounier descriu un proces de la vida personal de l'exterior a
I'interior , desglossant la distincié entre individu i persona amb una relacio clara
amb qui va ser el seu amic Jacques Maritain, perd sense fer referéncia explicita a
sant Tomas. Aquest cami es troba descrit en diversos moments de la seva obra.
Veiem perd primer gue és per a Mounier la persona. Persona en Mounier és l'inici
i I'noritzd mateix del filosofar, tota la seva obra aproxima definicions scbre el
concepte, tant negativament com positivament. iji persona no és una c¢osa, no
és un mitja, i a la vegada és sempre una finalitat. Es la Onica realitat que coneixem
i al mateix temps realitzem des de dins. No és tampoc un objecte siné
precisament altd que en cada home no pot ésser objectivat. La persona es
manifesta mitjangant una experiéncia decisiva: I'experiéncia d'una vida que és la
vida personal, aquesta experiencia és transcendent a llurs propies manifestacions,
no res del que l'expressa l'esgota, no res del que la condiciona la subordina.
Aquesta dimensié no implica que s'amagui de les aparences i pugui ser aprehesa
una vegada sigui deslliurada de llurs propis vels: el noumen és dins dels
fendmens , la persona viu en els seus personatges. No és un jo profund més enlla
dels jos superficials sind una realitat transcendent present en tots els gestos i en
totes les manifestacions i actituds. La persona és una activitat viscuda
d’autocreacid, de comunicacio i d'adhesid que s'aprehend i es coneix en llur acte,
com un moviment de personalitzacio.

Com Maritain, Mounier sap mantenir ia distincidé entre persona i individu
sense caure en llur separacid. En la seva obra “Manifest al servei del
personalisme™ descriu la persona en correspondéncia directa a la seva dimensié
sOcio-politica. Aixi ho fa en el segon capitol on es proposa definir que és el
personalisme una vegada en el primer ha situat I'entom d'un mén modern que
s'aixeca contra la persona. La resta de l'obra es centra en definir les estructures
fonamentals d'un régim personalista i els principis d'accié personalista. Defineix la
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persona com lobjectiu de la civilitzacié personalista , una civilitzacié les
estructures i {'esperit de la qual sén orientades a la realitzacié com persona de
cadascun dels individus que la composen. Avanca ja en aguest punt com les
col-lectivitats naturals sén reconegudes en Hur realitat i finalitat propies com
diferent de la simple suma dels interessos individuals i alhora superior als
interessos de lindividu considerat materialment. Aquestes agrupacions tenen
també com a fi darrer posar a cada persona en la condicid i l'estat de poder viure
com a persona. Mounier demana ara el maximum d'iniciativa, de responsabilitat i
de vida espiritual per a aquesta realitat que és la persona.

Abans em dit com la nocidé de persona en Mounier es va desplegant en la
seva obra , aixi diu com seria anar més enlla de! proposit del capitol el voler
donar una definici6 a priori de persona, perd apunta una concrecid molt detallada:

“ Una persona &s un ésser espiritual constituit com a tal per una forma de
subsisténcia i d'independéncia en llur ésser, manté aquesta subsisténcia
mitjan¢cant la seva adhesid a una jerarquia de valors lliurement adoptats,
assimilats i viscuts en un compromis responsable i en una constant conversio;
unifica aixi tota la seva activitat en la llibertat i el desenvolupament, per
afegidura, a impulsos d'actes creadors, la singularitat de la seva vocacio.”

Mounier fa aquesta definici®é abans d'iniciar la distincié entre persona
individu com cami personal de |'exterior a linterior per assenyalar la fita ¢ objectiu
d'aquest procés, que no és sind la persona mateixa. Precisa llavors com l'acte de
fe del personalisme: I'afirmacié del valor absolut de la persona humana no fa
d'aquesta un Absolut. Aixi malgrat la persona sigui sens dubte un absolut respecte
qualsevol altre realitat material ¢ social i de qualsevol altre persena humana, no
pot ser considerada de cap manera com la part d'un tot : familia, classe, Estat,
nacié , humanitat. Cap persona i , per tant, cap col-lectivitat , cap organisme pot
emprar-ia legitimament com un mitja, d' acord amb el sentit negatiu de qué em
parlat. En la doctrina cristiana Déu respecta també la llibertat de 'home, malgrat
la vivifiqui internament, aixi el misteri teoldgic de la llibertat i el pecat original
reposa sobre la dignitat conferida a la lliure eleccié de la persona. Feta aquesta
analogia amb el cristianisme Mounier analitza la distincié en cinc fases, on la
primera és el punt d'inici de I'axiolegia personalista:

1. Encarnacié i compromis. Persona i individu.

Per Mounier experiéncia de la persona no és immediata. En intentar
copsar-me m'aprehenc com una multiplicitat d'estats, de sensacions , d'idees.
Aquesta dispersié és la dissolucié de la meva Perscna en la matéria i aquest
reflux intim de la multiplicitat desendre¢ada e impersonal de la matéria és el que
anomenem individu. L'individu és en Mounier dispersié i avaricia. Consentiment al
flux i la superficialitat i instint material de propietat respectivament i sén el dos
signes de la individualitat. La persona és polaritzacio inversa a lindividu en la seva
orientacid intima. La persona és senyoriu i lfibertat d'eleccié, domini de si mateix.
La persona és generositat. La nocié de persona , entesa no ja com una definicid
escolastica, 5ind com aguests atributs evoca al sentiment d'una vida conscient de
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si mateixa, capa¢ de reflexio i d'opcid, la facultat d'orientar els seus actes amb
vistes a una fi, capag d'organitzar-se amb altres éssers, de plantejar el problema
d'una destinacio i de cooperara en la solucié del problema del valor i la fi de la
vida. La vida de la persona no és una separacié de la de l'individu, una evasig,
una alienacié. Es preséncia i compromis. Es una bipolaritat, una tensié dinamica
entre dos moviments interiors, un de dispersid i un altre de concentracié. La
persona és una realital encarnada, i , per Mounier , no creix sind despullant-se
incessantment de ['individu que hi ha en ella, per aixd la persona €s integracio.

2. Integracié i singularitat. Persona i vocacio.

La persona en Mounier esta tensionada en sentit invers a la individualitat
més que en Maritain, i molt més que en Sturzo; perd és que la radicalitat del seu
plantejament és també més ample en el seu abast. Més enlla del mon del flux, de
la vida superficial i dispersa propia de lindividu, penetrem en el camp de la
consciéncia. La persona no s'esgota perd tampoc en la consciencia. L'acte de la
consciéncia és una suspensio activa. Exigeix al subjecte que concentri tota la seva
forca en suspendre limpuls vital, gue examini amb rapidesa una situacio
complexa, resolgui les multiples resisténcies, formi un judici, prengui una decisid i
emprengui l'execucio.

La meva consciéncia em va presentant uns retalts superposats de la meva
personalitat: personatges que represento, personatges que he representat en un
passat i gue rememoro, personatges que desitjaria ser. Cap d”ells em pot ser alié.
Cal despullar-se d'aguests personatges i anar més enlla. La individualitat és
dispersid, i la persona integracid. La unificacié progressiva de tots els actes i ,
mitjangant elis, dels meus personatges i situacions és l'acte propi de la persona.
No es tracta d'una unificacié sistematica i abstracta, sind del descobriment
progressiu d'un principi espiritual de vida, que no redueix el que integra, sind que
ho salva i ho perfecciona recreant-lo interiorment. Aguest principi vivent i creador
és el anomenem en cada persona la seva vocacio. La persona sola troba la seva
vocacié i fa el seu desti. La vocacié no té perd com valor primari el ser singular,
per qué malgrat la caracteritzi d'una manera Unica acosta a cada home a la
humanitat de tots els homes. Essent un principi unificador, és singular per
afegidura. La fi de la persona és en cerla manera interior, és prosseguir
ininterrompudament aquesta vocacié. Cap altre persona, ni home ni col-lectivitat
pot substituir aquesta dimensio, i en aquest punt Mounier enllaga la vocacié com
tensié del ser i de l'obra de la persona amb l'ordre d'una civilitzacid personalista.
Tota estructura legal, politica, social ¢ econdmica no té sind per missio darrera el
garantir una zona interior que permeti als homes la formacig, la proteccid, el joc i
la festa que els ha de permetre recongixer en plena llibertat espiritual aquesta
vocacio. A partir d'aci quaisevol conformisme privat o public, qualsevol opressid
espiritual troba la seva condemnacio.

lll. Superaci6. Persona i despreniment.

La persona és sempre més enlla de la seva objectivitzacié actual, és
supraconscient i supratemporal, més amplia que les visions que tinc d'ella, més
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interior que les construccions que d'ella intento, que no l'esgoten; els meus
conceptes no I'abasten. La meva persona no és 1a consciéncia que tinc della, el
meu coneixement de la persona i de Hur realitzacié sén sempre simbolics i
inacabats. La consciéncia s'uneix amb els capricis de lindividu, més
profundament amb els personatges que jo interpreto , més profundament encara
amb les meves voluntats, les meves accions més 0 menys orientades contra la
meva voluntat. La personalitat és aquesta construccié coherent que es presenta
en cada moment com a resultant provisional del meu esforg de personalitzacio.
Per tant no s mi persona siné una realitzacié més o menys inestable de la meva
persona; una integracid dels reflexos i les projeccions de [individu, dels
personatges diversos i de les més subtils aproximacions, a vegades inconscients
de la meva persona.

La personalitat, contrariament a lindividu, es compromet i domina, pero
també s'enfronta, malfia, es reté, es complau i refusa. Ser una persona es tenir la
capacitat de dir “no”, de trencar, d'enfrontar-se , de protestar, malgrat aixo la
persona no s'edifica sind per l'adhesid, per la tria, pel compromis. El procés
d'espiritualitzacié caracteristic de l'ontologia personalitats fa de la persona un
esforg constant de superacié i de despreniment, que és simultaniament un procés
de despossessid i un procés de personalitzacio. Mounier creu que viure com una
persona és passar continuament de la zona en que la vida espiritual és
objectivada, naturalitzada - el mecanic, el biologic, el social, el psicologic i la zona
del codi moral - a la realitat existencial del subjecte. Aquest és un transit de
l'exterior a linterior i per Mounier aquest esfor¢ de transcendéncia personal
constitueix fa qualitat mateixa de I'hnome.

La persona no es troba siné donant-se, i alhora abandonant-se. Donacid i
oblit de sf s6n el cami per superar l'individualisme i fan que la persona sigui el lioc
de la paradoxa fonamental: el lloc on rebre és encara més personal que crear, on
no es frueix de posseir sind el do que es fa. El personalisme ofereix la perspectiva
de dues deformacions oposades i rebutja tant un aristocratisme gue no diferencia
per ell als homes més que segons l'aparenga, i un democratisme que ignori el
principi intim de llibertat i singularitat. Totes dues solucions son dues formes de
maierialitzacid i d'objectivitzacié de la vida personal.

4, Llibertat. Persona i autonomia.

El mén de les relacions objectives i del determinisme, el mén de la ciéncia
positiva €s un mén impersonal, inhuma i aliunyat de i'existéncia. En ell no troba
espai la dimensié que la persona introdueix en el mon: la libertat. Mounier fa un
esforg per distingir aquesta llibertat en el sentit estricte espiritual de la Hlibertat del
liberalisme burgés i alhora de la nocié dels régims totalitaris. Aquests fan
precisament la seva proposta dient que defensen - en contra def liberalisme - la
vertadera nocit de llibertat. En ells la llibertat no rau precisament en la possibilitat
de suspendre llurs actes 0 de negar-se el temps adequat, sind en la unica
possibilitat d'adherir-se. Si bé el liberalisme ha trasiladat el valor de la llibertat, de
la seva fi, als modes del seu exercici que fan de la tria i de l'escollir un dret sempre
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a disposicié perd que no demana cap compromis, el marxisme ha provocat
l'esclavitzacié en la supeditacid i el determinisme d'un grup: la classe social. La
libertat de la persona és la llibertat de descobrir per si mateixa la seva vocacio i
d'adoptar lliurement els mitjans per assofir-la. No és aixi una llibertat dabstencio,
sind una llibertat de compromis, i és una llibertat d'adhesié , que no és
l'adheréncia que s'obté per la forga.

La persona no pot rebre externament ni la llibertat espiritual ni la comunitat
i la veritable llibertat espiritual correspon a cadascu lassolir-la. Mounier proposa
determinades condicions per tal que un régim institucional pugui nivellar
determinats obstacles. Aguestes condicions sén tres.

1. Evitar el desfer quaisevol forma d'expressié de les persones.

2. Establir entorn de la persona un espai d'independencia, d’autonomia
psiquica, i de vida privada

3. Organitzar 'aparell social sobre el principi de responsabilitat personal

5. Comunié. Persona i comunitat.

Dos camins s'obren aixi en sortir de l'individualisme en I' ambiguitat de 1a
tasca de personalitzacid. Un condueix a I'apoteosi de la personalitat, a uns valors
que van d'abaix a dalt de I'agressivitat a la tensio heroica. En aquest pol distingeix
diferents modalitats: estoica, nietzscheana - en la solitud- i feixista - en la victoria
de les masses -. L'altre ens porta a I'abisme de la persona auténtica que no es
troba siné donant-se i ens porta als misteris de I'ésser. El sant és al final d'aquesta
via com I'heroi ho és de la primera. Integra I'heroisme pero en qui fa de la
recepcio i la donacid l'eix de les preséncies reals d'un home. Ens trobem en l'espai
on la tensié i la passivitat, el tenir i donar es troben, liuiten i es responen.

Diferents sistemes de pensament han de realitzar la tasca comu de
l'organitzacié personalista de la ciutat dels homes aporten diferents professions.
Mounier fa de la comunio l'eix del cor mateix de la persona - com Berdiaeff
anomenava cor al nucli ontoldgic de la persona- i en ell aquest cor és constitutiu
integrant de la seva mateixa existéncia.

El fonament de l'axiologia en Mounier és aixi la realitzacio d'una vocacio.
Agquesta realitzacié no resta en la singularitat com em dit, malgrat aquesta sigui el
punt de partida. “Jo s6c un ser singular, tinc un nom propi” (15) Tota vocacio de
cada persona és inimitable, irrepetible, Onica, singular. El valor de la vocacié no
resta en la singularitat, sind que a la vegada que em caracteritza de manera unica,
m'acosta a la humanitat, de tots els homes. En diverses obres : [ 'affrontement
chrétien de 1944, Traité du caractére 1946 , o Le personnalisme 1949, Mounier fa
un esbds de regles per a la realitzacié de la vocacié personal. Aquest és el cami
axioldgic, el fonament de l'axiologia personalista per Emmanuel Mounier.

Veiem-l'ho.

Regles per a la realitzacié de la vocacio personal. (16)
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12 Coneix-te i accepta't a tu mateix, ja que no hi pot haver eficacia per a tu fora de
tu mateix, dels camins i dels limits que et s6n assignats o dels que la teva llibertat
ha anat triant. No intentis saltar més enlla de la teva propia ombra.

La vida perd no és estatica. Na cal fixar-se en el passat 0 en una experiencia ja
passada.

22 No et trobaras tal i com els (prospectivament) sind negant-te perpétuament tal i
com ets (estaticament). Cada acte huma, cada afirmacio es alhora una tria que
nega una altre cosa, que talla amb una altra. Es un acte que pot ser dolorés i
exigeix coratge. Viure és triar, afirmar-se.(17)

Escull cada opciéd en funcié del que aporta més riguesa, més obertura. Acceplta-la
amb els inconvenients i duricies i fes-la harmonica amb les disposicions contraries
i els camins negats. Manté perd fermament Ia direccié fonamental.

3* Lindividu no existeix sind per la comunitat. Persona i comunitat sén dos
nocions que no es poden separar. Primer és el nosaltres , i dins d'ell hi ha el -Jo- i
el -Tu-. No es pot parlar de persona sense parlar de comunitat, perd els dos
conceptes ja son interiors f'un a |' altre. La persona ja és comunitat, és la tensié
entre l'individual i et social.

Lindividualisme és la decadéncia i covardia de la persona, perd també ho és la
submissid a una collectivitat impersonal, que empra {a persona com un instrument
o un mitja, i no com una finalitat en ella mateixa.

42 Comprén i accepta el caracter de laltre, ja que és ef cami vers el seu misteri i
alhara per trencar el teu propi egocentrisme, establint en el “nosaltres” el fonament
durador d'una vida comy. La persona és constitueix psicoldgicament en la relacid,
el respecte i la donacio.

Déu és I'inic Altre que pot fer que cadascu sigui un “Jo”, lliure i autdnom, i
que diferents “jos” diferents i solidaris formin un “Nosaltres”, la unitat substancial
de dues persones.

Si el moviment de Mounier és un cami de l'exterior a l'interior, el de Maritain
és més un procés de i'interior - la llibertat i dignitat de la persona - a l'exterior - el
compromis pel bé comu temporal. E! bé comt d'un i aitre no poden perd ser molt
diferents. Per aixd cal avui encara una correcta comprensi¢ de la distincié entre
individu i persona. No es pot afirmar l'individual negant la seva dimensi6
comunitaria, o bé afirmar alldo collectiu com una unitat substancial sense
deixar escletxa per al personal; o bé reduir la religiositat , en les seves
diterents formes | l'espai de Fespiritualitat | la interloritat, a un ambit
exclusivament intim, a 1'ambit de la pura i aillada consciéncla - sense
donacié dialogal. Aquesta darrera possibilitat s'acompanya paradoxalment la
majoria de vegades amb un ordenament extern politico-social col-lectivista. La
correcta comprensio de la distincidé entre individu | persona €s la base per a una
correcta articulacid del bé comd. Individu i persona esdevenen, dins un tnic acte
de ser maxima perfeccié de la naturalesa, la dimensié comunitaria i l'ordenacié a
la perfeccié i a la llibertat espiritual respectivament.
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Tomem perd ara al punt de partida de la distinci¢ individu i persona: la
teoria de sant Tomas. Explicita com ésser i obrar els té la persona per naturalesa
operari sequitur esse, perd tanmateix de maneres diverses. L'ésser pertany a la
mateixa constitucié de la persona, i aixi , es comporta quant a aixo en concepte de
terme; per aixo la unitat de la persona requereix la unitat del mateix ésser complet
i personal. La operaci6 és aixi un cert efecte de la persona segons alguna forma o
naturalesa. D'aquesta forma la pluralitat de les operacions no perjudica la unitat
personal. La doctrina de I'obrar és aixi inherent en la filosofia de sant Tomas
d'Aquino. Des d'aquest obrar, la relacié, la donacio, la praxi social entorn el bé
comi- trets axiologics del personalisme- no sols tan sols possibles sind adhuc
necessaries (18). D'aguesta forma i partint de la distincio referida entre individu i
persona no existeix des del personalisme una ruptura amb aquest primer moment
embrionari de la doctrina metafisica i social del personalisme.

Sant Tomas , empra el métode de la refutacié i la contrarefutacié propi de
l'escolastica i aixi exposa les abjeccions que consideren inadequada la formulacio
que déna Boeci en el Liibre de les dues natures, que diu aixi: “Persona és la
substancia individual de naturalesa racional”. Es inadequada des de cinc punts de
vista: cap singular no és defineix, perd persona significa un cert singular. Per tant
la persona és definida inconvenientment. En segon lloc substancia , en tant que
en la definicié de persona, o bé es pren per la substancia primera, © per la
substancia segona. Si és per la substancia primera supérfluament s'hi afegeix
“individual”, ja que la substancia primera és la substancia individual . Perd si és
per la substancia segona, s'hi afegeix falsament, i tenim una opasicié en I'adjectiu.
Car les substancies segones s’anomenen espécies 0 generes. Per tant, la
definicié de Boeci és mal donada . Sequidament no es creu que s'hagi de posar a
una definicié de una cosa un nom d'intencid. Per exemple no seria una bona
definicié d'home si algd digués: “home és una espécie d'animal’, perqué home €s
nom de cosa , i “espacie” és nom d'intencid. Aixi doncs, com que persona és nom
de cosa (car significa certa substancia de naturalesa racional) hom posa
inconvenientment a la seva definicié “individual”, que és nom d'intencié. En quart
lioc la naturalesa és “un principi de moviment i repds en allo en qué és per si i no
per accident” - Aristétil, Fis. If, 1, 192b 21-23-. La persona es ddna entre les coses
immobils com en Déu i els angels. D'aquesta manera no s'hauria de posar
“naturaiesa” , com fa Boeci, a la definicid de persona, sind més aviat “esséncia”.
Per Uitim , i contra Boeci, I'anima separada és substancia individual de naturalesa
racional, emperd no és persona. Per tant la persona es defineix inconvenientment
d'aquella manera. Sant Tomas ( S. Th. I, q. 29, a.1) continua discorrin contra
lrobjeccié a aquestes consideracions, que sdn la definicio mateixa de Boeci. Aixi
diu que per bé que tots els géneres es donin l'universal i el particular, tanmateix
lindividual es déna d'una certa manera especial en el génere de la substancia. En
efecte, la substancia és individuai per ella mateixa, mentre que els accidents sén
individuats pel subjecte que és la substancia, aixi es diu “aquesta blancor” en tant
que és en aquest subjecte. Les substancies individuals son les hipostasis o
substancies primeres. En les substancies racionals , que tenen domini dels seus
actes, es ddéna d'una manera més especial i més perfecta el particular i I'individu.
Les seves accions actuen per si i les accions sén en els singulars. D'aguesta

26



manera entre les altres substancies tenen un nom especial els singulars de
naturalesa racional. | aquest nom és “persona”. En aital definicié s'hi posa
“substancia individual® en tant que significa el singular en el génere de la
substancia; perd s'hi afegeix "de naturalesa racional® en tant que significa el
singular en les substancies racionals.

En segon lloc diu que a la definicié de persona s'hi inclou “substancia” per
la substancia primera, que és la hipdstasi. Amb tot, no s'afegeix supérfluament
“individual”, perqué el nom d’hipdstasi o de substancia primera exclou el conceple
duniversal i de part. La substancia s'entén en tant que es divideix en primera i
segona, i amb el fet d'afegir-hi “individual” hom la porta a significar la substancia
primera.

En tercer lloc cal dir que de vegades cal emprar diferencies accidentals; per
exemple, quan algd diu “e! foc és un cos simple, calid i sec”, en efecte els
accidents propis sén efectes de les formes substancials, i les manifesten. |
semblantment els noms d'intencid es poden admetre per definir les coses, en tant
que es prenen en lloc d'alguns noms no posats de les coses. | aixi el nom
"d'individual” es posa a la definicié de persona per designar el mode de subsistir
que competeix a les substancies particulars.

Seguidament sant Tomas diu, que segons el Fildsof ( aquest és 'Estagirita,
és a dir Aristotil) , el nom de naturalesa fou imposat primerament per significar ia
generacié dels éssers vius, que s'anomena naixement. Tal generacid procedeix
d'un principi intrinsec, s'ha estés aquest nom fins a significar el principi intrinsec
de qualsevol moviment. | aixi ho defineix la naturalesa. | com que aquest principi
és o formal o material, comunament tant la materia com la forma s'anomenen
natura. | com que l'esséncia de qualsevol cosa és complerta per la forma, per aixd
I'esséncia de qualsevol cosa, que és significada per la seva definicié s'anomena
comunament natura. Per aixd diu Boeci, a l'autoritat del qual es remet sant Tomas,
que “la natura és alld que informa cada cosa amb la diferéncia especifica”, i la
diferéncia especifica és alld que completa la definicié i es pren de la propia forma
de la cosa. Aquest és el sentit aci de “natura”, i per tant a fa definicié de persona
que és el singular d'algun génere determinat, ha estat més convenient d'usar el
nom de naturalesa que no el desséncia, el qual es pren de I'ésser , que és
comunissim.

A la cinquena objeccid a la definicié de Boeci sant Tomas argumenta que
l'anima és una part de I'espécie humana; i per aixd encara que estigui separada,
per tal com encara reté |la naturaiesa de !a unibilitat, no es pot anomenar
substancia individual, gue és la hipdstasi 0 substancia primera, com tampoc la ma
, ni qualsevol altra part de I'home. | aixi no li competeix ni la definicié de persona,
ni el nom.

Respon també sant Tomas si s'ha de donar el nom de persona a Deu.
Persona significa alld que és més perfacte en tota la naturalesa, a saber , el
subsistent de naturalesa racional. De manera que, com que tot el que €s cosa
de perfeccié ha de ser atribuit a Déu, per tal com la seva essencia conté en si tota
perfecci6, és convenient que el nom de persona es digui de Déu. Tanmateix no de
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la mateixa manera que es diu de les criatures, siné d'una manera més excel-lent;
igual que els altres noms que, imposats per nosaltres a les criatures , s'atribueixen
a Déu. En aquesta gUestié sant Tomas empra també el métode de la refutacio a
les objeccions, i com a sistematic que és, primer relata amb rigor la serie de
posicions contraries a la tesi.

Aixi sembla que hi hagin quaire motius pels quals no hagi de ser donat el
nom de persona a Déu. Dionisi diu al principi de £ls noms divins: "De manera
universal, no s'ha de gosar dir ni pensar quelquom de la supersubstancal i ocuita
divinitat, fora d'alld que divinament ens ha estat expressat en les santes
locucions.” Perd el nom de persona no ens és expressat a la Sagrada Escriptura
del Nou ni del Vell Testament. Per tant, no s'ha d'usar el nom de persona per a
Déu. En segon llac el nom de persona no es diu de Déu siné metaféricament, ja
que , com am vist, "persona” ve de “personare”, perque amb aquesta concavitat el
so toma necessariament amplificat; i Boeci diu com “el nom de persona es veu
que és tret d'aquelles ‘persones” que a les comédies i a les tragédies
representaven aiguns homes”, ja que els grecs anomenaven aquestes persones
“‘prosépa” ,perqué es posen a la cara i oculten el rostre als ulls. En tercer lloc no
es pot donar el nom de persona a Ddu ja que tota persona és hipostasi, i aquest
nom no sembla convenir a Déu. Hipdstasi segons Boeci, significa alld que subjau
als accidents, que no és donen en Déu. Amés , i en quart lioc, de tot allé de que
se separa la definicid se separa també el definit. Aixi la definicié de persona no
convé a Déu tant perqué la rad implica un coneixement discursiu , que no
competeix a Déu, i aixi Déu no es pot dir de naturalesa racional, com també
perqué Déu no es pot dir substancia individual, ja que el principi d'individuacio és
la matéria, | Déu és immaterial. Per altra part Déu no “sub-estd” en els accidents,
per tat que es pugui anomenar substancia. Per tant, hom ne deu atribuir el nom de
persona a Déu. Sant Tomas inicia la seva refutacio atenent-se al que es diu al
Simboi d’Atanasi: “Una és la persona del Pare, una altra la del Fill, una altra la de
I'Esperit Sant”. Respon a la primera objeccié dient que , per bé que el nom de
persona no es trobi a I'Escriptura del Vell ni del Nou Testament dit de Déu,
nogensmenys alld que el nom significa es troba afirmat de Déu moltes vegades a
la Sagrada Escriptura; a saber, que és maximament per si ens, i
perfectissimament intel-ligent. A més si haguéssim de dir només de Déu, pel que
fa als mots, el que conté la Sagrada Escriptura, se seguiria que ningl no podria
mai pariar de Déu en cap altra llengua que aquella en qué primerament ha estat
transmesa |'Escriptura del Vell o del Nou Testament.

A la segona, cal dir que encara que el nom de “persona” no convingui a
Déu quant a altd des d'on el nom s'ha imposat, nogensmenys, quant a alld que es
vol significar en imposar-lo, li convé a Déu maximament, £n efecte, com que a les
comédies i les tragédies es representaven alguns homes famosos, el nom de
persona s'’ha imposat per significar alguns que tenen dignitat, també a les
Esglésies fou costum d'anomenar "persones” els qui tenen alguna dignitat. Per
aixd alguns defineixen la persona dient que “ perscna €s la hipostasi distingida per
una propietat que pertany a dignitat™. | com que subsistir en naturalesa racional és
cosa de magna dignitat, tot individu de naturalesa racional s'anomena persona. En
aquest punt sant Tomas torna a emprar implicitament la distincié entre individu i
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persona. La dimensid racional, civica, temporal |a vida en ciutadania s'expressa
entorn el concepte - individu -. La llibertat espiritual, la dignitat, I'orientacié als
valors i acl a la transcendéncia es polaritzen entorn a -persona- . Aixi a Déu li
convé maximament el nom de “persona” , diu sant Tomas, sense atribuir-li e
d'individu; donat que |a dignitat de la naturalesa divina excedeix a tota dignitat.

A la tercera respon sant Tomas que cal dir que el nom d'hipostasi no
competeix a Déu quan a alld a partir de qué el nom s'ha imposat, ja que no és
subjacent als accidents. Perd li competeix quan a alld que s'ha volgut significar en
imposar-lo. Ja que ha estat imposat per significar una cosa subsistent. A la quarta
torna a insistir san Tomas en el fet que ésser individu no pot convenir a Déu. Déu
es pot dir de “naturalesa racional”, en tant que la rad no implica discurs, sind
comunament naturalesa intel- ||g|ble Esser individu no pot convenir a Déu en tant
que el principi d'individuacio és la matéria, sin6 només en tant que implica
incomunicabilitat. En canvi , substancia convé a Déu en tant que significa existir
per si. Conclou sant Tomas la seva argumentacio dient com alguns van intentar
corregir la definicié de Boeci dient que aquesta no és definicio de perscna en el
sentit en gué es parla de les persones de Déu. Aixi Ricard de Sant Victor volent
corregir la definicié de Boeci va dir que persona, en tant que es diu de Déu, és
Pexisténcia incomunicable de la divina naturalesa.

En un altre punt sant Tomas descriu un altre element que considera central
en la seva nocié de persona: aquestax és la felicitat , a la que defineix com a
perfeccid plena de I'ésser personal - S. Th. |, 9.28, a.1 c.- . Inicia dient que amb el
nom ‘felicitat” no s'entén altra cosa que el bé perfecte d'una naturalesa
intellectual, a la qual pertany de coneixer la seva suficiéncia en el bé que
posseeix, i a la qual competeix que li succeeixi quelquom bé o malament , i que
sigui senyora de les seves operacions. A partir d'aci sant Tomas distingeix entre
dos ambits: el de Déu i el de 'home. Tota cosa desitja la seva perfeccid, aixi
també la naturalesa intel-lectual desitja naturalment ésser feli¢. Ara bé, alld que en
qualsevol natura intel-lectual és el més perfecte és, per a sant Tomas, l'operacid
intel-lectual, per la qual cosa copsa d'alguna manera totes les coses. Aixi la
felicitat de qualsevol natura intel-lectual creada consisteix a entendre. En Déu,
perd, ésser i entendre no sén realment coses diferents, siné nomeés des del punt
de vista de la intel-ligéncia. Per tant, cal atribuir a Déu la felicitat segons
l'enteniment. No és aixi per a I'home, en el que en tant que la felicitat &s quelquom
creat que existeix en ell, és necessari dir que la felicitat de I'home és una operacid.
La felicitat és I'Gltima perfeccid de Fhome, i cada cosa, seguint a Aristotil, és
perfecta en tant que és en acte, ja que la poténcia sense acte és imperfecta, i aixi
la felicitat consisteixi en l'acte Gltim de I'nome. Perd és manifest que I'operacid és
l'acte (ltim de qui obra; per la qual cosa el Fildsof 'anomena també “acte segon” -
De l'anima Il libre 412 a 10s.-

Respon després sant Tomas a F'objeccié que la felicitat s el bé perfecte de
I'home, perd s'ordena més al bé l'enteniment practic que l'especulatiu, que
s'ordena a la veritat. Afirna que es patent que la felicitat consisteix més en una
operacio de l'enteniment especulatiu que del practic per tres motius. Primerament,
perqué si ia felicitat de I'home és una operacid, conve que sigui la millor operacid
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de I'home. Ara bé, la millor operacié de I'home és aquella de la millor poténcia
respecte al millor objecte. La poténcia millor és  aristotélico-tomisticament
I'enteniment, el millor objecte del qual és el bé divi, que no és objecte de
I'enteniment practic, sind de I'especulatiu. En tal operacio - la contemplacio de les
coses divines - ha de consistir maximament la felicitat. Com diuen els libres IX i X
de I'Etica - IX, cap. 8, 1168b 31ss.; X cap. 7, 1177b 31ss- “ cada cosa sembla allo
que en ella és miilor”, i per aixé aquesta operacid és maximament prépia de
'home i maximament delectable. En segon lloc aixd mateix es mostra pel fet que
la contemplacid es cerca maximament per ella mateixa; en canvi l'acte de
l'enteniment practic no es cerca per ell mateix, sind amb vista a l'accid, i les
mateixes accions s'ordenen a algun fi. De manera que amb aquesta “primacia de
l'espiritual” i “centralitat de la persona” com diran després els personalistes, és
manifest que I'Gitim fi no pot consistir en la vida activa, que pertany a l'enteniment
practic. El tercer ambit de la refutacié tomista es centra en la concepcid jerarquica
de l'escala dels éssers , aixi en |a vida contemplativa I'home té quelquom en comd
amb ens superiors, a saber Déu i els angels, als quals assimila per la felicitat. En
canvi en alld que pertany a la vida activa també tenen quelquom en comu amb
Ffhome d'alguna manera els altres animals, bé que imperfectament que és el
fonament de l'escala jerarquica de perfeccions. Per tot aixd I'Ultima i perfecta
felicitat consisteix tota principalment en la contemplacio. En canvi , la felicitat
imperfecta gue hom pot tenir aqui consisteix primerament i principaiment en la
contemplacié, perd secundariament en l'operacié de l'enteniment practic que
ordena les accions i passions humanes, com es diu al llibre X de I'Etica.

A l'objeccid que la felicitat de I'home consisteix més en l'acie de
{'enteniment practic que en el de l'especulatiu respon que cal dir que l'enteniment
practic té un bé que &s exterior a ell, mentre que I'enteniment especulatiu té el bé
en ell mateix, a saber, la contemplacié de la veritat. Si aquest bé és perfecte tot
home es perfecciona i esdevé bo, il'enteniment practic ordena devers aixd, no és
ni té aixo.

Finalment sant Tomas diu que la rectitud de 1a voluntat es requereix per a la
felicitat tant antecedentment com concomitantment - STh. I-ll, ¢. 4, a. 4 ¢ -
Antecedentment, perqué la rectitud de la voluntat és dona pel degut ordre al fi
altim. Ara bé, el fi es compara a alld que s'ordena al fi com la forma a la matéria.
De manera que, aixi com la matéria no pot obtenir la forma si no és degudament
disposada a ella, aixi res no aconsegueix el fi si no és degudament disposada a
ella, aixi res no aconsegueix el fi si no €s degudament ordenat a efl. A partir d'aci
en sant Tomas ningd no pot arribar & la felicitat si no té rectitud de voluntat, ei que
és essencialment una facultat no contemplativa com I'enteniment sind d'orientacié
a la praxi, a l'axiologia. Sant Tomas no abandona perd I'ambit de la teologia
cristiana, aixi la rectitud de la voluntat no és suficient antecedentment sind tambeé
concomitantment, ja que la felicitat darrera consisteix en la visié de la divina
esséncia, que és la mateixa esséncia de la bonesa. Aixi la voluntat de qui veu
l'esséncia de Déu, per necessitat estima tot alld que estima sota | 'ordre dirigit a
Déu; igual que la voluntat de qui no veu l'essencia de Déu, per necessitat estima
tot alld que estima sota el concepte comil de bé, que coneix. | aixé mateix és el
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que fa la voluntat recta. De manera que és manifest que la felicitat no pot ésser
sense una voluntat recta.

En la doctrina dels textos que em analitzat | en d'altres del mateix autor se
segueix una metafisica de 'obrar. Aquesta doctrina va més enlla de la distincio
entre individu i persona que em pres com a fonament de I'axiologia personalista, i
abasta tot el sistema de la doctrina del ser de l'autor. Aixi podem parlar del
caracter difusiu de l'acte de ser. Ja em vist com l'acte és perfeccio — “inquantum
vero est aclu, unumquodque perfectum est - S.Th. |, q. 4 a.1c- D'aquesta manera
en quant a tal l'acte no comporta imperfeccié de cap natura, aquesta li advé de
quelquorn diferent que ho rep i ho limita en la seva capacitat receptiva, aquesta és
la poténcia que és el subjecte que rep a l'acte. No trobem mai perfeccions que
subsisteixen separades, sindé subjectes amb capacitat de posseir-les. Aixi , per
exemple, existeixen homes, o coses blangues, no la humanitat o la blancor, i actes
o perfeccions son limitats per la poténcia que els rep: tota perfeccié es rep en un
subjecte segons la seva capacitat , i per aixd mateix és limitat, i lacte és més
perfecte quan menys proporcié 0 barreja de poténcia té. - “ Tanto actus aliquis
perfectior est, quanto minus habet potentiae permixium. Unde omnis actus cui
permiscetur potentia, habet terminum suae perfectionis: cui autem non permiscetur
aliqua potentia, est absque termino perfectionis” C.G. |, c.43 Tot subjecte d’'una
perfecci6 , la té o participa i aixi alhora la limita. Acte | poténcia es troben, per tant,
en la relacié de perfeccié participada i subjecte participant. - * Omne aulem
participans componitur ex participante et participato, et participans est in potentia
ad participatum” In VIIl Phys., lect.21 n? 1153. Tot allo que és sigui substancia o
accident, és en acte , i és semblanga de l'acte primer , el que li déna noblesa. Alld
que és en poténcia participa de !a noblesa per la seva relacio a l'acte, i en aquest
sentit es diu que és.

Aquesta analisi posa de manifest que la nocid d'acte o perfeccio ha de tenir
necessariament un caracter dinamic. Sant Tomas fa Us sovint del terme virtus,
posse, i virlus suggereix una plenitud d'energia activa que és difusiva: una
expansid perfectiva. L'obrar sequeix al ser, i de si mateix f'acte , i i'acte de ser, és
actiu, operatiu, comunicacié perfectiva. El ser és d'altra banda Iinic acte en sentit
ple per ser l'acte de tots els actes. Constitueix l'acte primer | més intim de l'ens,
que des de dins confereix al subjecte tota la seva perfeccio. El ser &s el meés
perfecte de tot, és l'actualitat de tots els actes i la perfeccié de totes les
perfeccions. Cap perfeccié és en sant Tomas sind pel ser, tot acte és acte |
perfecci6 per l'acte de ser, i aixi la multiplicitat de formes subsistents de Platé es
redueixen en sant Tomas a /lpsum Esse Subsistens, unica perfeccié subsistent.
Totes les perfeccions de I'ens provenen del esse, no de l'esséncia, i aixi totes les
altres perfeccions sén formalitats respecte a la perfeccié del ser, que és la anica
perfeccio en l'ordre real. De la virtus essendi participen tota la resta de
perfeccions, el que significa que tota perfeccid respecte a 'acte de ser és poténcia
que limita i restringeix la pienitud intensiva de I'ésser. El terme virtus essend;
sugereix la plenitud d'una perfecci6, el camp d'expansié del qual &s ilimitat, tot ho
pot assolir. El ser dels ens és un ésser rebut, participat, i no esgota totes les
possibilitats del ser, de la virtus essendi. Déu és el mateix ésser subsistent, Acte
pur, no determinat per poténcia alguna, i d'aquesta manera posseeix tot el seu ser
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segons la virtud del ser. El dinamisme i fecunditat pertanyen intrinsecament a la
raé d'acte en concebre-ho com a virtus i posse, i l'acte de ser, en ser acte de tot
acte, vindra a ser la virtud i forga constitutiva de tota perfeccio.

S'ha criticat com |'escolastica posterior a sant Tomas - Escot , Suarez- perd
aguesta nocié de l'acte de ser , en identificar-no com a existéncia, que és un
resultat i no una component metafisica. Aquests autors identificarien l'ens amb
lesséncia i la transformen en quelquom indiferent respecte al ser, en simple
possibilitat de ser. Arribar a interpretar el ser com existencia sera el resultat lagic
d'aital posicié, que acaba desllindan la realitat en dos méns - el dels principis
abstractes i pensament logic, i el dels fets o existéncia factica - veritats de rad i
de fet de Leibniz-. La modernitat filoséfica seguiria aquesta desviaciéo que menaria
cap a un idealisme que donaria primacia al pensament scbre el ser. Bastir un
fonament axioldgic de la persona - acte de ser- no pot implicar negar a la persona
la realitzacié existencial tant en els Ambits de la comunicacid interpersonal, com
de la vida comunitdria i social, sense els quais si aquesta restaria un “ens logic
pur” , deslligat d'una auténtica vida personal. L'acte tal i com el concebeix sant
Tomas no és perfeccuo tancada, riquesa egoista. Es propi de la seva naturalesa
comunicar-se, i aquest és el sentit de l'aforisme omne agens agit inquantum actu
est. Aquesta donacié no fa siné mosirar fa naturalesa mateixa de 'acte. L'obrar és
del ser no perque li pertanyi la dualitat de I'entitatiu i loperatiu, sing precisament
perqué és |'acte el que per si mateix exigeix la comunicacié de si mateix en que
tota operacié consisteix. L'acte , de si matelx , | propiament I'acte de ser és
actiu, operatiu, comunicacié perfectiva. - “Communicatio enim consequitur
rationem acus: unde omnis forma, quantum est de se, communicabilis est” - In |
Sent, d. 14 q. 1 a.1.

L'acte de ser és comunicatiu i difusiu de si mateix. Sant Tomas diu:
“difondre encara que segons la propietat del vocable comporta sembla operacio
de la causa eficient, pot malgrat aixd en sentit ample referir-se a qualsevol causa,
com influir, fer i altres de similars”. D'aquesta manera la questi® del caracter
difusiu i comunicatiu de 'acte de ser remet a la qUestid de la causalitat de I'acte de
ser. Sant Tomas entén per causa alld que influeix real i positivament en una cosa,
fent-la dependre d'alguna manera de si. D'aquesta forma poden trobar-se tantes
aspécies de causes com maneres diverses de dependéncia real.

En l'ordre de la causalitat predicamental intrinseca apareixen dos géneres
de causes : la material i la formal, presents en totes les realitats corpories. El que
os fa o0 aniba a ser és un compost de matéria i forma. Aquests principis
constitutius remeten a d'altres extrinsecs: les causa eficient i final. La causa
eficient és causa de la causalitat de fa matéria i de |la forma, ja que fa per llur
moviment que a matéria, que és poténcia, rebi a la forma, que és acte, i que
aquesta inhereixi en la matéria. D'altra banda si el fer de la causa eficient és fet,
requereix una causa, que sera la final. La causa final sera la causa de les causes,
perqué és la causa de la causalitat de la resta de causes. Eficient i final sén la
causalitat predicamental extrinseca. En l'ordre predicamental aquestes causes
expliquen el fer-se , fieri , de l'efecte, perd no el seu esse . D'aguesta manera en
l'ordre predicamentai em vist que hi ha una causalitat intrisenca i extrinseca. Aix{
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mateix en l'ordre del ser podem considerar també una causalitat intrinseca i altre
d'extrinseca. La causalitat intrinseca es ddna en comprovar que tot ens té el ser
parcialment, i d'aquesta manera depén del ser, pel que és, i de l'essencia, per la
que és el que és. Aixi ol ser és el principi actual, i I'esséncia el principi potencial.
D'aquesta forma, i parallelament , es podria dir que el ser és el principi formal
de l'ens - i en diriem “formalissim” (19). Aquesta causalitat intrinseca del ser ens
remet a |a causalitat extrinseca del ser causa de la causalitat de l'esse, que ha de
ser el Ser per essencia o Acte pur del Ser.

Recapituiant I'exposat cal esbrinar quin tipus de causalitat pot exercir el ser
d'un ens, perqué no és ni la causa material , que és la materia, ni la causa formal,
que és la forma; ni la causa eficient ja que no és extrinsec a I'ens mateix sind el
que de més intim hi ha en ell; | no sembla ser la causa final , donat que es
calquem posseit i tingut per I'ens. D'aquesta manera |a causalitat del ser de l'ens
és una causalitat “formalissima” e intrinseca al mateix ens, constituient de tota la
realitat de l'ens. Déu , que é&s el Ser per esséncia, sera causa de la causalitat del
ser de l'ens, ja que el ser de l'ens és per participacio el que el Ser divi ho és per
esséncia.

Resta per analitzar aguesta doctrina tomista de la nocié de persona i de
l'axiologia, una analisi de les poténcies operatives. La reivindicacié del caracter
activ de ser passa per recuperar la naturalesa activa de la poténcia. A partir del
fieri , del fer-se, cal distingir una poténcia agent - capacitat d'actuar- i una
poténcia pacient - capacitat de ser actuat -. La prioritat correspondra a la poténcia
activa, la capacitat d'obrar i actuar. Perd on de manera més clara es manifesta ia
naturalesa expansiva i difusiva de l'acte de ser és en la constitucid de les
poténcies operatives o facultats. Les facuitats flueixen de l'esséncia per la forga
constituient de |'acte unic del ser. Els ens finits , estar composats d'esséncia i ser,
no obren immediatament per la seva forma substancial, sind mitjancant les seves
poténcies operatives. Tan sols Déu obra immediatament per llur esséncia, ja que
aquesta s'identifica amb el seu ser.

La naturalesa comunicativa del ser i ia participacié del ser per I'esséncia en
tot ens finit ens donen la clau per a explicar les qluiestions relacionades amb 'obrar
dels ens finits i 1a de la mediacid de les poténcies operatives com principis propis a
I'obrar. En sant Tomas ser i obrar son perd actes diferents: l'accié és Vactualitat
de la poténcia operativa, de la mateixa manera que el ser és lactualitat de
l'esséncia. Complerta aquesta teoria a una concepcid de la substancia | dels
accidents. L'acte de ser constitueix el que té el ser, que és compost de substancia
i accident, d'esséncia i acte de ser. El subjecte dels accidents s'anomena
substancia, a la que li convé el nom propi de ser, mentre que els accidents
subsisteixen en I'Unic ser de la substancia i participen d'ell. Aixi l'ens és un tot;
substancia amb uns accidents determinats. En tot ens I'obrar segueix al ser i el
patir o rebre a llur potencialitat li ve de 'esséncia. - “Sicut potentia passiva sequitur
ens in potentia, ita potentia activa sequitur ens in actu: unumquodque enim ex hoc
agit quod est actu, patitur vero ex hoc quod est potentia” - C. G. Il, c. 7. La
poténcia activa s'ordena a l'obrar, perqueé ja és ser: és excedéncia de ser,
desbordar-se perfectiu: acte. En canvi la poténcia passiva al ser, ja que Ila
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poténcia passiva i en definitiva I'esséncia en la que tota poténcia passiva es resol
és poténcia de ser en quant tal, indigéncia de ser. potencia.

L'acte o perfeccié de la poténcia operativa és l'accié o operacié. De la
mateixa manera gue 'acte és doble: el primer que és la forma, el segon que és
l'operacié; la poténcia també és doble: la poténcia activa, a la que correspon l'acte
que és operacid, i a la que s'anomena comunament poténcia, i l'altre és la
poténcia passiva, a la que correspon l'acte primer que és la forma. A aquesta se fi
ha atribuit secundariament el nom de poténcia. D'aquesta manera l'operacio se'ns
presenta com acte de la poténcia activa. D'altra banda l'operacid és la culminacid
perfectiva del ser. Aixi com la matéria és per a la forma, la mateixa forma que és
acte primer, és per a llur operacid, que és acte segon: i aixi 'operacié és la fi de la
cosa creada. L'operacio és la fi del que obra, donat que tot ens esta fet per a la
seva operaci6, com el seu fi proper. Aristotil va reservar el nom - -‘afes accions
que procedeixen de l'agent vers una cosa exterior, aital concepte va ser traduit
pels llatins per facere . En canvi a les accions que no procedeixen vers quelquom
extern, siné que romanen en el mateix agent, perfeccionant-lo, Aristotit les
anomena -M*3S ~ | a translacié llatina és agere, d'on procedeixen actus i actio.
Art és la recta raé en el fer, i prudéncia és la recta rad en ['obrar. Fer i obrar en
I'escolastica que analitzem difereixen donat que la factura és acte que passa a
una matéria exterior, com edificar, tallar i d'altres; obrar és acte que roman en el
mateix agent, com veure, voler, i altres de semblants- Metaph., IX. - “Ars esi recia
ratio factibilium; prudentia vero est recla ratio agibilium. Differt autem facere et
agere quia, tu dicitur in IX Met., factio est actus transiens in exteriorem materiam,
sicut aedificare, secare, et huiusmodi; agere autem est actus permanens in ipso
agente, sicut videre, velle et huiusmodi”. - S.Th. I-ll, q. 57 a. 4c.

La primera perfeccid o acte primer és causa de la segona perfeccié ¢ acte
segon perqueé la substancia és causa de {'accident. De manera que l'accident és
sols en ja mesura en que subsisteix en determinada substancia o subjecte
subsistent . Els accidents no soén propiament ens -simpiiciter entia- , perqué ens és
el que té ser -quasi habens esse-, i aixd competeix tan sols a la substancia, que
subsisteix. El ser de la substancia preconté el ser de |'accident de manera més
perfecta. L'esse conté virtualment l'operativitat | I'operacié. En quant el ser
substanciai preconté el ser de l'accident de manera meés perfecta, pot afirmar-se
que el subjecte és causa activa o productiva de l'accident. La primera perfeccié -
és a dir el ser substancial - és causa de la segona - operacié o ser de la poténcia
operativa. L'operacid és més perfecta que el ser de la substancia tan sols en
l'ordre creatural, on l'esse entra en contacte i composicid amb [l'esséncia.
L'operacié perfecciona al ser substancial en raé de la poténcia que li advé de
l'esséncia. Aixi l'operacid és la perfeccié segona, menire que el simple ser
substancial és la primera.

Déu és causa primera de l'activitat de la substancia, en ser causa immediata
del seu ésser, pero la substancia és causa segona d‘aital activitat | no d'una altra,
precisament perque el ser és rebut segons una mesura 0 grau de participacio de
la perfeccié de ser, que és 'esséncia. L'operacié és més perfecta que la forma,
perqué és expressié acabada de plenitud virtual de l'acte de ser. El ser va meés
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enlla de l'esséncia , surt d'ella i es manifesta en un desplegament del proces
actualitzador i perfectiu del ser. La naturalesa manifestativa romandra a l'operacié
precisament en quant acte, és a dir, en quant a ésser i en virtut de la naturalesa
comunicativa de tot acte en quant a tal. L'acte - i propiament l'acte de ser- de si
mateix és operatiu, és un desbordament perfectiu. - omne agens agit inquantum
actu est - , obrar i actuar pertany intrinsecament a l'acte en quan tal , diu sant
Tomas. La inclinacié de la naturalesa és doble: a ser moguda i a obrar, cercant la
perfeccio i el bé del genera alhora que el bé comu de !'univers. Aixi l'operacio, en
quant a la naturalesa mateixa de I'operacié com comunicacié perfectiva no pot ser
entesa com en la seva rad propia des de la categoria de ['ens finit com a tal.
Obrar no és sind comunicar alld pel que l'agent és en acte. El ser , acte i perfeccié
, 68 per llur propia naturalesa perfectiu i comunicatiu, és a dir operatiu. Cal definir
l'operacid i l'accié des de el ser, no el ser des de l'operacio.

Ja em vist com sant Tomas ofereix una concepcié jerarquica i graduada de
tota la realitat pels diferents graus d'emanacié que trobem en la realitat, i que es
donen segons la diversitat de naturaleses, que responen a les diferents
participacions en el ser. El ser és el més intim de cada cosa, i quan mes elevada
sigui una naturalesa, tant més intim li sera el que d’ ella emani. La distincié real
ens i accid es fa simultaniament composicid real, en virtut de 'acte de ser, de la
riquesa intensiva de la qual brolien, com de llur font intrinseca unica la multiplicitat
unitaria. La doctrina de l'accid pertany intimament al subjecte que obra, aquest
subjecte que es realitza en la praxi, I'axiologia, no resla dividit en dos modns
separats: - matéria, forma-,- poténcia, acte -, - esséncia , ser -, - individu i persona
-, sind que el dinamisme operacional de l'ens es fa unitari, i en aguest obrar, tols
els seus actes son carregats de sentit, i fora de llur unitat , no tenen tampoc sentit
com accions deslligades: no res del que la persona faci restara mancat de sentit.
E! personalisme analitzat en el nostre treball versa sobre els aspectes socials i
politics de la primacia de la persona, que és si el més perfecte en tota la
naturalesa. Des d'aquesta perspectiva , i dins d'aquest tradicié tomista , és il
analitzar ara l'article de Jaume Bofill i Bofill Autoritat, Jerarquia i Individu on
palesa el fonament dels problemes socioldgics en els conceptes abstractes
d'aguesta metafisica, si bé en el seu enfoc palesant la influencia de sant Agusti.
Autoritat, Jerarquia i Individu sén per Bofill aquells tres elements, Principi, Mitja, Fi,
que sant Tomas, seguint la tradici6 agustiniana posa com a constitutius de la
perfeccié de tot ser. Aixi situa a la nocié de persona - en aquest cas Individu - en
el centre, en l'objectiu mateix i en la prioritat de tota accid i ordenament social.
Distingeix la vera naturalesa de l'autoritat: cercar el bé dels seus subordinats. Tan
sols la persona pot tenir una finalitat propia, i per tant tan sols una persona pot ser
manada per autoritat, que és aixi un poder moral. Bofill assenyala de f'autoritat
una expressid de relacié interpersonal , que diu rad de principi en el seu
subjecte. Amb estreta relacid amb aquest concepte apareix el de “jerarquia™ quan
el terme de la relacio d'autoritat no és una persona sind una multitud, que defineix
no com una “massa” indiferenciada siné en una distincié la ra6é de ser de la qual
és l'ordre. Aquest ordre expressa diversos sentits: en primer lloc una relacio
dinamica, de finalitat, ja que tot ser és ordenat a llur fi. Pot expressar perd també
una relacié de causa formal, aixi diu : “ Pordre és la perfecci6 de la societat”. Dins
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d'aguest sentit distingeix l'ordre situal , és a dir la disposicié de les parts per la
que cadascuna ocupa el lloc que li correspen; i l'ordre equivalent de “classe” o de
“grup”, de conjunt d'elements que tenen caracteristiques semblants. D'aquesis
tres sentits el primer d'ells: I'ordre de finalitat és el més elevat i la rad de ser dels
altres. Torras i Bages va escriure com la “jerarquia és essencial a la societat, i en
ser essencial és indestructible: una revolucid no pot substituir una jerarquia per
una altra; és la perfeccid de tota societat”.

Bofill analitza el concepte d'Individu, en funcié dels dos anteriors, aixé fa de
lindividu inevitablement el terme d'una relacié. La relacié del qui té autoritat dins
d'una jerarquia amb finalitat del benefici de Pindividu. L'individu és el terme de la
relacié d'autoritat. Ef primer que fa Jaume Bofill és afirmar que necessariament
aquest Individu és persona. No fa sind assumir la distincié tomista entre individu i
persona donant-li un tractament personalista , com ho poden fer Jacques Maritain
o Emmanuel Mounier, si bé evidentment amb matisos o dimensions diferents.
L'individu és la dimensid ciutadana, civica i social - terme de la relacié d’autoritat
que ha de regir el bé comu- , mentre que ta dignitat de la naturalesa humana
brolla de la seva dimensié en tant que persona. Per aix) tot seguit, i afirmant que
necessariament aquest individu és persona es centra en relatar les diferents
maneres com s'ha definit “persona”. Ha estat de quatre formes: en primer lloc s’ha
definit a la persona dient que &s un “ens capa¢ de ser un fi en si mateix”. Afirma
que aixd no vol pas dir que sigui un fi absolut o darrer, | d'aci es dedueixen els
seus trets principals: la persona és subordinada a lautoritat del seu Autor,
aquesta voluntaria subordinacié de I'home al seu Autor caracteritza , per Bofill, la
virtut de la Religi6. Aquesta subordinacié no és destruccié sind fonament de la
seva independéncia, ja que en ef tomisme la persona ho és per la seva semblanga
amb Déu. La independéncia respecte a un altre ser significa que el fi de la
persona no és subordinat a cap altra criatura. El tercer tret és la intimitat, cap altre
ésser llevat de Déu pot moure la seva voluntat ni conéixer els secrets del seu cor.

La segona definicié entronca de forma central en una dimensid personalista
: la relacié interpersonal. Persona és “ I'ens capag de ser estimat per si mateix” a
partir de la correlacié que existeix entre “fi” i “amor”, donat que abans s’ha definit
persona com un ens capag de ser fi en si mateix. L'amor a un ser per si mateix,
'amor a un ésser pel bé de I'estimat, no pel bé d'aquell que estima, sols pot
referirse a una persona. L'amor reciproc entre dues persones , l'amor
interpersonal, rep el nom “d'amistat”. Persona és aixi , segons aquesta segona
definici6, “ un ens capag d'estimar i ser estimat amb amor d’amistat”, i aixi en la
doctrina de la persona de Jaume Bofill propiament “ s'és amic”, i no “es té un
amic” ; en una dimensié de comunié i donacié dialdgica més que no pas
possessiva o instrumentitzadora de la relacid personal. La tercera definicié que
relata Jaume Bofill és la que ja em comentat de I'ontologia classica : * rationalis
naturae individua substantia”. La situa també en la seva relacié amb les anteriors.
Aquesta definicid posa de manifest aspectes del “misteri” del ser personal:
independéncia, incomunicabilitat, a la vegada com la personalitat segueix
necessariament a la racionalitat , ja que el ser persona es manifesta en forma de
coneixement intel-lectual i de voluntat lliure. La quarta definicié abasta la dimensio
social i politica de la persona, es tracta de la definicié juridica de la mateixa: “
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persona és un subjecte capag de drets i obligacions”. Aixi si abans d’ha relatat el
que hi ha de perfecte en la persona , s’apunta aci a la seva inevitable dimensio
comunitaria, aspecte que limita a la persona perd que al mateix temps la
consfitueix. Ser subjecte de drets i obligacions indica ser afectat per lligams
d'interdependencia.

Conclou Jaume Bofill com en la recta compenetracid dels tres elements:
Autoritat, Jerarquia i Individu, consisteix la perfeccido de la societat. Com el
personalisme és l'eix vertebrador de Tordre politic, cal una autoritat on ho hagi
multitud , o on hi hagi un ser el moviment del qual no s’adreci al seu fi, i necessiti
per tant ser corregit. Cal una participacid d’aquesta autoritat per una jerarquia, i cal
una fonamentacié d'una i altra en e bé total de la multitud, constituida en
definitiva, per persones.

La distincid conceptual que fomeix el fonament de I'axiologia personalista
és en si mateixa dialdgica, i aquest sentit radica en la nocid d'encontre interper-
sonal mateix. Per aixd Bofill afirma que tot individu ja és persona, apuntant a una
intima unitat del ser personal. Trobem també aixi en Martin Buber i en el seu breu
perd fonamental pel pensament dialdgic text del Jo i Tu una referéncia a les dues
dimensions (20) Tota l'estructura d'aquest opuscle respon a una experiencia de
trobament, de I'home amb les seves paraules que vehiculen I'encontre del Jo amb
el Tu, de I'nome amb el mdn; ja que 'home que té experiéncia de les coses no
participa en absolut del mdn, ja que és en ell on I'experiéncia sorgeix de forma
originaria i radical, i no es dbéna entre ell i el mén; i de 'home amb el T etern. En
el pla de l'esperit, Buber afirma la realitat del Tu etern , que per la seva mateixa
naturalesa, no pot torar-se un “Ell” isolat i inconegut, | al qual és possible arribar
mitjangant cada Tu particular. Es en la segona part de I'ebra: “el mon de 'home”,
on Buber parla de persona i individu, no per fer una distincié explicita, siné com
una passa mes del seu natural recorregut.

Si la persona es contempla a si mateixa, és autoconeixement, I'individu
centra la seva atencio en el que Ii és propi: la meva espécie, la meva raga, la
meva activitat, el meu geni o caracter. Si la persona és consciéncia de si,
responsabilitat
i mayéutica, I'individu és activitat, operacié. D’aquesta manera en Buber lindividu
no participa de cap realitat i no conquereix realitat alguna, ja que es delimita per
relacié a alld que no és ell i tracta d'apropiar-se per I'experiéncia i I'Us del major
possible daquest no-jo. Aquest és el seu dinamisme propi: auto-diferenciacié i
apropiacid. Un doble moviment d’operacid que es ddna fora del “EIl’, és a dir en la
no realitat. La persona no renuncia d'alguna manera al seu ésser particular, al seu
ésser distint. Buber vol dir amb aix¢ que el seu ésser particular no és el punt de
vista en el qual es col-loca, sind la concepcid necessaria i unica significativa de
I'ésser. D'aitra banda llindividu en té prou amb una “manera de ser’ o d'operar i
manifestar-se , que creu és la seva. La tensié perd s’ha de resoldre sabent que no
hi ha dues espécies d'homes, ans al contrari. Hi ha dues polaritats d'una mateixa
humanitat. Cap home és purament una persona, i cap dells és purament
individualitat. Cap home viu en Pinterior d’un jo doble. Hi ha perd homes en els que
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la persona és de tal manera preponderant que om les anomena “persones”, i
d'altres on hi predomina la individualitat de tal manera que els anomenem
individus. La historia veritable es desenvolupa en la relacid dels uns amb els
altres.

Quan més I'home, quan més la humanitat es regeixen per la individualitat,
tan més el jo s'enfonsa en la irrealitat. En aitals époques la persona porta en
’home i en la humanitat una existéncia subterrania i amagada, | en certa manera
illlegitima, ... fins el moment en que es portada a la llum del dia. Si el Jo de
Iindividu és egoista, el Jo de la paraula primordial Jo-Tu en la dualitat del Jo ha
de fer fort a la persona de 'home en la mesura en que sigui ella forta. L'home en
tremolar en la solitud on el seu Jg viu angoixat, aixeca els ulls | percep una imaige,
no importa quina, i en prendre consciéncia del seu buit es troba en la tensio entre
el Jo i el Mén, i volent superar la tremolor de la consciéncia aillada haura de
percebre la claror de la sintesi de les dues séries d'imatges al mateix temps, on
un escruiximent profund el remoura, és e! moment de I'encontre amb el Tu etern.

Dimensié pre-politica del personalisme

La dimensié pre-politica del personalisme és la llavor o matriu mateixa que
genera el compromis vers la comunitat des de 1a consciéncia personal. No es
tracta d'un estadi anterior o previ a l'actuacié de 'home en politica, amb criteris
empresarials o de gestié moderns, com un espai separat. Tampoc es tracta d'una
preparacié prévia, com un periode de formacié abans de realitzar tasques
politiques en organismes publics i administracions. En el personalisme la dimensié
de la pre-politica és I'inici, el centre i I'objectiu mateix de fa politica, entesa com
preocupacié per la polis. La ciutadania i 'anomenada actualment “classe politica”
no tenen aci sentit deslligades una de l'altre. La pre-politica és el mon gue donara
sentit a la tasca de plenitud per a portar una comunitat al seu desenvelupament i
esplendor, tal forma que ia pérdua d'aquest referent esdevindra una malaltia o
degeneracid del poder en les formes en que la filosofia classica havia definit
aquesta com tirania. La terminologia “pre-politic® no apareix explicitament en el
personalisme, €s una categoria amb la que intentem aci copsar el seu sentit.

Jacques Maritain delimita aquest espai en nombrosos moments de la seva
extensa literatura i ho fa des de la perspectiva que el preccupa, la participacié de
la persona en el bé comd, i la coldaboracié en aquest ambit des de posicions
diferents, en aquest cas de creients i no creients, aspecte aquest que
desenvolupara en {’Home i I'Estat. En parlar del cristia i el mén a Humanisme
Integral Jacques Maritain ens diu .

“ Es evident que essent el social-cristid inseparable de Iespiritual-cristia, és
impossible que una transformacid vitalment cristiana de l'ordre temporal es
produeixi de la mateixa forma i pels mateixos mitjans que les altres trans-
formacions i revolucions temporais. Si té lloc, serd en funcié de Fheroisme
cristia.
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“La revolucid sera moral 0 no serd” Agquesta frase célebre de Charles
Péguy pot ésser entesa a l'inrevés. No significa: abans de transformar el régim
social ,cal primer que tots els homes siguin convertits a la virtut. Si hom
Fentengués aixi, seria només un pretext farisaic per a eludir P'esforg de
transformacié social. Les revolucions sén obra d’un grup "‘homes relativament
poc nombrés que li consagren totes llurs forces: la frase de Péguy es refereix a
aquests homes. | significa: només podreu transformar el regim social del mén
modern si provogueu al mateix temps, abans en vosallres mateixos, una
renovacié de la vida espiritual i la vida moral, penetrant fins als fonaments
espirituals i morals de la vida humana, enovant les idees morals que
presideixen la vida del grup social i despertant al seu cor un nou anhel...” (21}

El context d'aquest text de Maritain es situa en la reflexié que fa ‘autor de
IFobjectiu de Y'activitat temporal del cristid, que no és fer daquest mén mateix el
regne de Déu, sind fer d'aquest mon, segons un ideal historic especific de cada
moment i situacié, el lloc d'una vida terrenal veritablement humana, és a dir no
aliena a les imperfeccions humanes, perd vivificat per la mesura de la justicia, la
dignitat de la persona humana i lamor fraternal. Aquesta ordenacié servira com a
fi infravalent Fadveniment del regne de Déu, que té en si mateix la primacia en la
subordinacié d'ordres. Maritain apunta aixi a 'acci¢ , que demana compromesa en
un grup d'homes relativament poc nombrés. Parla per tal de * la funcié temporal
del cristia enfront de la transformacio del régim social”, titol de I'apartat on es troba
el text referit. No podem llegir-'ho pero deslligat del marc referencial on es situa, si
bé el nostre intent és recollir 1a seva proposta. Cap fildsof escriu “ex temporis” alié
al context historic i social que li pertoca viure. Maritain assenyala com un
"dualisme” d'époques anteriors ha estat superat produint-se un proces d'integracio
per retorn a una saviesa a la vegada teoldgica i filosofica , en sintesi vital. Aixi en
el concement al domini econdmic i politic | en la presa de consciéncia social es pot
definir la missi6 propia de I'activitat profana cristiana enfront el mén i la cultura. Els
dualismes a que s'ha referit son un cert naturalisme o racionalisme que fa de la
naturalesa una realitat closa a la gracia entesa teoldgicament. Maquiavel seria
culpable d'aquest error, i cita també a Descartes, - en aquest punt podem
mantenir certes reserves al seu judici- .La historia del mdn i de la ciutat terrenal
pendrien un sentit invers al de I'Esgiésia. Un segon error consistiria en la utopia
teocratica d'Occident i teocratica a I'Orient. En ell I'ordre temporal no t¢ dimensid i
resta supeditat a un teocratisme clerical o “hierocratisme” propi de la cristiandat
medieval. Analitza també com laicitzant-se progressivament ha pres aquesta
dimensid un pes histdric cada vegada més fort. La missié sagrada passaria aixi
primer a 'Emperador - teocratisme imperial - ; després d'una forma menor, als reis
, esmenta a Enric VI, el gallicanisme i el josefisme; més tard , i en [a seva
representacié major, passaria a I' Estat de la ma de la filosofia de Hegel. Un
hegebanisme rudimentari trasllada aquesta categoria de la nacié a la raga i un de
més profund a la classe , d'on el messianisme de Karl Marx fa del proletariat la
llavor de la salvacié , essent aixi , per Maritain, un imperialisme teocratic ateu. El
tercer error d'aquesta série de dualismes parteix del Renaixement i tensiona el
mdn en una Unica direccid: el regne de I'ome i la naturalesa no tenen cap lligam
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amb el sagrat ni amb el desti sobrenatural, Ho anomena humanisme separat 0
antropocéntric. Auguste Comte menaria aixi la historia vers un estat de
“maduresa” en el positivisme. En Maritain la distincié entre temporal i I'espiritual
que acompanya aquesta reflexié és en el centre d'aquests problemes, i s'esforca
en aplicar el seu métode de “distingir per a unir" mostrantt-les com a realitats no
separades ans referides I'una a l'altra. L'ordre de la cultura o la civilitzacio és
doncs l'ordre de les coses, del temps, 'ordre temporal. La participacié en la vida
intfima de Déu i correspon per excelléncia el nom d'espiritual, i transcendeix
l'ordre temporal. Aquest ordre ha de vivificar i sobre elevar l'ordre temporal, no
formant-ne part, 5ind al contrari, transcendint-lo , essent-ne absolutament lliure i
independent. L'axiologia d'aquest home davant la transformacio del régim social fa
que en tant que cristia hi sigui compromeés , no com a tal membre de I'Esglesia,
sind en tant que membre de la ciutat temporal, en tant que membre cristia
d'aquesta ciutat conscient d'una tasca dinstauracié d'un ordre temporal. Maritain
situa l'espai de la consciencia prepolitica en aquest estil que arriba a definir com a
“nou estif de santedat”. Amb ella apunta a un treball que permeti exigir un
ordenament social, politic i econdmic, superant amb justa intelligéncia els
processos naturals de la historia viciats pel materialisme capitalista i el seu
gontinuador el materialisme comunista.

En Emmanuel Mounier la nocid de pre-politica és més central | vertebradora
que en Jacques Maritain, preocupat més aplicar categories neotomistes a la
relacié entre el temporal i I'espiritual i en delimitar les funcions de ['Estat en el
reconeixement del bé comi. Aquesta preocupacio s secundaria en Mounier, on
la seva reflexidé sobre la persona la comunid i la “civilitzacié de I'amor” sén en liur
totalitat reflexions pre-politiques , tal | com aci defensem aquest terme.(22) En
Mounier l'existéncia mateixa de la persona €s accié, 'home es fa mitjangant les
seves obres i en aquestes es fa pales el compromis, “I'engagement” (23), pre-
politic, que ha de recordar que la persona no és aillada i que l'esforg vers la
veritat i la justicia son esforgos col-lectius. La condicié humana la condicié
humana és tal que implica el seu pas per la matéria com condicid de possibilitat
de la seva realitzacid. Aci aquells que neguin l'accio també I'afirmen negativament.
Tota inaccid depén d'una decisié que comporta una accib. Per aixo l'accié no és
un apéndix del personalisme ja que ocupa un espai central en el seu pensament.
L'accié implica pero la llibertat. Mounier diu perd gque aquesta no es pot donar pero
en una doctrina materialista o determinista, ja que aquestes implicitament no
poden sind, | de forma abusiva cridar a una accid orientada. Es demana gue ens
resta si tot el que s'escau en el mon és degut a processos inevitables regits per
una norma sind és acomodar els nostres sentiments i estats d'anim a l'acceptacio
i pitior sofriment possible, a ia manera proposada pels estoics o Spinoza. El
mateix marxisme ha tingut que comprendre I'abus del seu materialisme cercant en
la praxis la font d'una superacié al sentit fatalista de la histdria i el progrés.
Mounier demana recuperar el sentit de !a vida responsable. Jo soc un “jo-aci-ara”,
perd a més jo sOc un “jo-aci-ara-aixi-entre aquests homes”, amb aquest passat,
encamats i comunitaris. Persona i existéncia es refereixen a dos ordres de
preocupacid gue no son perd identics. Per una part hi ha la preocupacié étic-
polftica, una intencid pedagogica vinculada a una crisi de civilitzacié essencialment
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pre-politica. Per una altra part una reflexi6 critica i ontologica en tensié amb una
tradici6 filosofica que s'enceta amb Descartes. Veiem aixi com el judici sobre
aquest autor no és el mateix en Maritain que en Mounier. Maritain parteix de
formulacions que s6n encara forga dualistes, perque la seva formulacié practica
no es deslliga de la filosofia teorética que condiciona el seu sistema. Mounier es fa
més conscient del primat de la rad practica , que en Maritain restaria sense
exercir-se de manera radical. La persona és una manera de designar les
interpretacions de l'existéncia: condicions materials de realitzacié de I'existencia,
cami comunitari d'aquesta realitzacid, orientacié per un mén de valors, fonament
en el ser que li és més interior a si mateixa que si mateixa. Contra el racionalisme
i I'objectivisme cal afirmar que | 'esperit cognoscent és un esperit existent i en
consequéncia la rad no és sind un modus existent. Tot i aixi , com posa de
manifest Josep M2 Coll, el personalisme no és acord amb l'existencialisme. La
ciéncia pot ser objectivista, perd el subjecte que estudia filosofia tan sols pot ser
donat a la subjectivitat. La filosofia no és la vida, és e! verb de la vida. Si en
l'existencialisme la rad és l'eina de la possessid de l'objectivitat, elaboracié d'una
nova intel'ligibilitat, d'una nova “logica filosofica”, el personalisme absorbeix
l'ontologia situant-se respecte a ella mitjangant I'Gs de nocions i eines
existencialistes; si l'existencialisme cerca una nova ontologia en el “ser per a mr’,
“ser per a lalire”, “ser per a el mén”, el personalisme té un caracter actiu,
prospectiu; si l'existencialisme té un caracter criic i un gust en elucidar
significacions; el personalisme troba & seu gust per promoure l'accidé. Mounier
situa a I'home com a ésser lliure que ha de fer una eleccid, i tota tria suposa un
risc. Aquest risc és perd allo que ens ha de purificar | ens ha de situar en horitzons
oberts de personalitzacié, ens allunya del fanatisme, és a dir de la conviccié de
viure en possessid d'una veritat absoluta i integral, que ens allunya de la veritat,
de la tolerancia i el respecte.

L'engangement és creador, perd demana precisions essencials. Cal un
replantejament de [a teoria del coneixement racionalista, entesa com aquest punt
de partencga cartesia que fa del cogito el primum cognitum i l'inici d'un sistema
lineal i mecanicista de pensament. Cal una formacié de l'cbjectivitat critica. Una
filosofia del engangement és inseparable d'una filosofia de labsolut o de la
transcendéncia del model huma. Hi han valors superiors a la meva vida particular,
que san , per tant, transsubjectius | demanen la col-laboracié de I'home per poder
inserir-se en la realitat historica. Tota filosofia de l'engangement és inseparable
d'una filosofia del degagement. Gracies a l'absolut el engagement ens permet el
dialeg amb els que s'han compromés d'una altra manera, perqué l'absolut és el
que manté l'opertura. La relacié amb {'absolut 2 l'interior de cada engangement,
preserva a la persona en situacid de dialeg. Significa aix¢ que em d'acceptar
sense més els corrents majoritaris i abragar tots els esdeveniments socials? No
pot ser aixi de cap manera la teoria del compromis pre-politic de Mounier. No
podem confondre engangement amb la participacié cega en qualsevol partit.
L'engangement és un acte total i lliure de la persona, que exigeix una decisio
plena i responsable i la maduracié d'una personalitat conscient i lliure, mai no una
abdicacié de la persona al col-lectiu. L.a persona conscient i lliure es realitza en el
mon assumint la historia col-lectiva de la comunitat natural a la que pertany.
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Emmanuel Mounier delimita la teoria de I'accié en quatre fases, com ho va
fer en parlar de Findividu i la persona (24). Que demana Mounier a l'accié? La
resposta de Mounier és clara: modificar la realitat exterior, formar a la persona,
acostar-nos als homes i enriquir el nostre univers de valors. Tota accid ha de
respondre en certa manera a aquestes quatre exigéencies, ja que tot I'home respon
del sentit de cadascun del seus actes. Tot i aixi es pot distingir moments on hi ha
actes que son dominants,

En el fer -TOLELY  _ 1acci6 té per finalitat dominar i organitzar una matéria
exterior. Mounier l'anomena economica, donant-li a aguest sentit un pes especific.
Es l'accid de I'nome sobre les coses, l'accid de 'home sobre el nivell de les forces
naturais o productives. Es el domini de la ciéncia aplicada als assumptes humans
, de la indlstria en el sentit genéric de la paraula. Té la seva finalitat i la seva
mesura en l'eficacia. En si mateixa perd pot restar en una tecnocracia i per aixo
requereix la politica que l'articula sobre I'ética que personalitza I'econdmic i
institucionalitza lo personal. En aquest sentit Mounier diu que I'apoliticisme que
fuig d'aquest espai vital de 'accidé en una doble dimensid, per la inferior en la mera
técnica, i per la superior vers la mera contemplacid, la meditacio ¢ la formacio
interior aflladament considerada és una desercié espiritual. Aquesta afirmacid
afecta en Mounier a tot home - representant i representat - en una organitzaci
politica i és aquest espai previ , el sentit, l'origen | la finalitat darrera de
l'ordenament del cos social. Més que en una societat politica Mounier esta
dibuixant el desti comunitari de la persona , irreductible & I'administracié i superior
a ella. Es una exigéncia pre-politica. La persona d'esquenes a aquest ordenament
no viurd amb plenitud la seva vida.

&

En la perspectiva de |'actuar ~T"P*treu? - l'accié no es limita a edificar una
construccid externa, sind a formar l'agent, la seva habilitat, les seves virtuts, en
definitiva la seva unitat personal. Aquesta zona de l'accié ética es mesura per llur
autenticitat. Aspecte aquest propi dels autors existencialistes segons el sentiti les
diferéncies remarcades. !mporta menys aci alldé que fa |'agent que com ho fa, i
allo que esdeveé fent-ho, e sentit que pren. Es un problema també de relacid entre
els mitjans i els objectius o finalitats. En l'aspecte técnic prima l'eficacia, tot
instrument que té éxit és bo, el que fracassa és dolent. En l'aspecte personal tot
alld que envileixi I'home compromet el resultat.

La tercera dimensid de l'accid és laccid contemplativa -Q£wPewv-  aquell
espai que els grecs volien per l'analisi dels valors i s'enriqueix vers la humanitat.
La seva finalitat és delimitar la nocié de perfeccid i universalitat, perd mitjancant
l'obra finita i I'acci6 singular. El contemplatiu perd pot també copsar el batec de la
dimensid practica. Aixi la seva accid sera profética. L'accio profética és el garant
del lligam entre el contemplatiu i la practica: ética més economia tractades de
forma simultania. Mounier reprén la idea de Maritain d'un grup d'homes
relativament poc nombrés que esmerga tots llurs esforgos. Anomena aquests
grups institucions profétiqgues. El profeta no calcula I'eficacia com el politic, llen¢a
la seva voluntat per davant de si mateix amb el convenciment i la forga de flur fe
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que no res restard igual que abans. Uur testimoni és absolut i absolutament
desinteressat. Mounier referéncia les accions de Gandhi en llurs vagues de fam o
el testimoni de Joana d’Arc.

La quarta i darrera dimensi6é de F'accié porta a la dimensié collectiva de
I'acci6. Comunitat de treball, comunitat de desti o comuni6 espiritual sén
indispensables a la humanitzacié integral d'aquesta dimensid comunitaria de
l'accio. La coordinaci®é de les anteriors dimensions nodreix | teoria de
I'engangement com sintesi del pol politic = contemplatiu+practic, i el pol
profétic =étic+econdmic. La vida piblica de 'home d'accié haura de saber
mantenir en equilibri aquestes tensions. El pensament de Mounier és dialéctic i ho
caracteritza aixi: a unes fases de negacié | de suspensié de si mateix, li sequiran
unes frases de comprensid, d'engagement, de confianca ontologica. La riquesa
del seu actiu i tresor ficiiment agobia {'esperit sota la indecisid i llavors ha de
tallar, treure, rebutjar i aixi successivament elaborar un pensament engage-
dégagé. El pensament de Mounier consisteix en una dialéctica no superada en
sintesis harmoniosa , sind en constant tensi6, malgrat tot progressiva. Parla aixi
repetides vegades de "mantenir els dos pols de la cadena” i de la tensié dialéctica
dels contraris.

L'apoliticisme de l'abstencié és iklusdria . L'escepticisme és també una
filosofia : la no - intervencié entre 1936 i 1939 va originar la guerra de Hitler, qui no
fa politica fa la politica del poder establert. La for¢a creadora de I'engangement
neix de la tensié fecunda que suscita entre la imperfeccié de la realitzacio i la
fidelitat absoluta als valors implicats. La presa de consciéncia d'aquesta distancia
ens manté en estat de vigilancia critica. L'engangement no pot consentir a
l'abdicacié de la persona als valors als que serveix, cal per tant “embrutar-se les
mans” (25).

Laportacid personalista dels anys 30 és pre-politica pel que té de judici
contra els sistemes de govern del seu moment - els totalitarismes que travessen la
politica entorn de les grans guerres europees - (1914-1917,1939-1945), i és
politica en tant que té un enemic a batre : el comunisme politic, el feixisme
politic, la decadéncia moral, el consentiment als objectius exclusivament
individuals - en cada cas - : i un ideal a aconseguir: “la nova cristiandat” , en
J.Maritain, “la revolucié personalista i comunitaria” d’Emmanuel Mounier. Charles
Péguy , el poeta catdlic, apunta com “la revolucid serd moral o no serd”,
Jacques Maritain en “Humanisme Integral” demana I'esfor¢ transformador d'un
grup d'homes relativament poc nombrds que es consagra en tots els seus
esforgos i anhels. Emmanuel Mounier recull la idea d'aquests grups d'accié va
més enlla en la seva critica a la democracia burgesa i demana una revolucié que
sera també econdmica. Amb llenguatges diferents tots ells estan cercant una
alternativa democratica a les democracies. Aquesta alternativa ha de permetre
altra vegada de parlar de Drets Humans en una organitzacié on la separacié de
poder i l'aplicacié del principi de subsidarietat s'apliquin de forma ostensible.
Aguesta democracia personalista cal guanyar-la pero com a democracia organica
de persones, cal recuperar des de la pre-politica el concepte de ciutadania.
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Un text escrit el febrer de 1984 pel dramaturg Vaclav Havel, convertit
després en president de |'administracid, és especialment il-luminador per copsar
el sentit del concepte de “pre-politica”, i el seu ligam indefugible amb la nocid
mateixa de “politica”, perd i al mateix temps la seva supremacia. El text ha estat
publicat amb el titol: “la politica i la conscidncia” (26), i constitueix una alternativa
a un discurs del desarrelament, del nihilisme i tecnocratisme d'una fitosofia de
gesti6 buida de referents, valors i sentit. Llegirem el text en si mateix, que és de
gran claredat comunicativa, per després fer una analisi del context de pensament
que el va generar. VAclav Havel és un literat compromés en l'ordenacié politica,
primer com dissident, d'on les seves obres teatrals tenen el missatge de
fautenticitat personal contra un aparell de partit Onic; i després com a maxim
responsable de la repiblica de Txecoslovaquia primer, | Txéquia després. Empra
categories filosdfiques que exireu de Jan Patocka, fenomendleg , dissident també
comn ell en escriure sobre el moviment de Carta 77, aplicant la nocid de la
“solidaritat amb els escruixits”. El suggestiu text de Havel s'inicia amb el record de
la seva infantesa en un marc alié a la contaminacio urbana: * de petit vaig viure un
temps en el camp...” En el cami pel camp per anar a ['escola veia I'enorme
xemeneia d'una fabrica construida amb finalitats militars, la columna de fum de la
qual es contrastava sobre el cel blau. Extrapola la seva visié a la d'un hipotetic
home medieval , cagador de bosc, gue davant de tal fenomen el creuria obra del
diable. L'estat de la infancia, la vida en el camp, I'home medieval; sén referents
dels conceptes , que extrapolant-los de la filosofia de Husserl, anomena un “mdn
natural”, “mén de la vida” - Lebenswelt-, “mon de l'experiéncia personal”’. Aquest
mén del compromis i la responsabilitat personal gaudeix d'un ordre on hi ha un
mati i una nit, un avall - la terra - i un amunt - el cel -, una nocié de llar i
d'estranger, de bé i de mal, de bellesa i de lletjor, d'obligacions i de drets, i on el
sentit d'aquests conceptes és ple i explica les joies i tristeses de cada persona.
En aguest mon les categories com : justicia, honor, traidor, amistat, infidelitat,
coratge, compassid, essencia, valor impersonat tenen el seu pes. L'home
medieval i el nen tenen en comu el seu arrelament al mon natural ¢ mon de la
vida. Aquest mon assoleix sentit mitjangant la premissa “pre-especulativa”, segons
la qual funciona i és possible degut al fet que existeix alguna cosa més enlla del
seu horitzé. El mon natural conté en ell mateix la premissa de | 'absolut que el
fonamenta i el limita. Vaciav Havel explicita el sentit de la seva simbologia: la
xemeneia que embruta el cel no és un lapsus de la tecnalogia, ia manca d'un filtre
o d'un control ecoldgic, és un simbol carregat de sentit. Es el simbo! d'una época
que intenta transgredir la frontera del mén natural. Nega el significat de
I'experiéncia personal i substitueix l'absolut experimentat personaiment com a
dimensido del moén per un nou absclut creat per l'home. La ciéncia moderna
transgredeix les fronteres del mén natural - presd de prejudicis dels quals és
necessari desfer-se - per poder aixi accedir a la llum de la veritat objectiva
verificada. Cal alliberar-se del mdn natural com una indesitjable heréncia dels
nostres avantpassats i de la fantasia de la seva infantil immaduresa. El nou
absolut al que arribarem sera alliberat dels “capricis” de la subjectivitat, ja no sera
interpersonal, sind un absolut del coneixement objectiv i de la planificacié
objectiva del mon. Per Vaclav Havel el racionalisme i la ciéncia moderna
constitueixen Fabandonament programatic d'aquest mon natural. Encara que com
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obra humana es desenvolupen en l'espai d'aquest mén natural, el neguen, el
degraden , el difamen i el colonitzen. L'home modern fruit d’ aguesta accid
programatica que domina per la ciéncia i la técnica el mén natural, ja només se
sentird molest si el fum de la xemeneia penetra a casa seva, admet que la seva
funcié en el camp és util per a produir objectes necessaris. El dramaturg xec no
esta fent una critica ingenua des de l'ecologisme a l'era cientifica, sind que esbrina
les causes fonamentals de la crisi de la civilitzacio moderna. Per fer-ho empra un
nou simbol; la intimitat de la cambra de bany. L'home ha dissolt I'horitzd de
I‘absolut, ha refusat la seva experiéncia “pre-objectiva” personal del mén i ha
confinat la seva consciéncia personal a la cambra de bany del seu pis com
quelquom merament intim que no és assumpte de ningd. La responsabilitat
personal com un “fantasma de la subjectivitat” ha estat substituida per la
comprensié racional de 'univers. El text referencia l'autoritat del filosof txec Vaclav
Belohradsky que desenvolupa de manera molt suggerent la idea de ['esperit
racional de la ciéncia modemna, basada en la rad abstracta i la premissa de
I'objectivitat impersonal, aquesta “revolucid” té en Galileu l'artifex en matéria
cientifica, i en Maquiave! el seu pare “politic”, que formula la teoria de la politica
com pader racional de la tecnologia. En l'origen de FEstat modern hi ha el
desarrelament de la raé que comenga a despullar-se de la seva consciéncia i
responsabilitat personal. El monarca persona amb rostre concret i responsable
dels seus actes, bons o dolents, és substituit en I'época moderna pel gerent,
burdcrata que no és sind una peca del mecanisme estatal, un instrument
“‘innocent” d'un poder andnim que es legitima per la ciéncia, la ideologia, la liei,
qualsevol categoria aliena a aquesta “responsabilitat personal”. El pelitic modern
és aixi fransparent, darrera la seva mascara de sensatesa i llenguatge artificial no
percebem un home amb passid, odi, crueltat, valentia, valors arrelats en el mén
natural i que han estat reciosos en la intimitat de la cambra de bany. Veiem ara a
un tecndcrata més o menys capag. Havel defineix a aquest estat com el de la -
consciencia expropiada -. El sistema, la ideologia i 'aparell expropien a 'home de
la seva consciéncia - dimensié despersonalitzadora que afecta tant a aquell que
domina, com a aquell que és dominat -. Les persones es converteixen en
conjunts estadistics d'electors, de consumidors, de pacients, de turistes o de
soldats. El bé i el mal com categories extretes del mén natural i anacronismes deil
passat manquen en politica del sentit real i F'objectiu es converteix en |'Unic
meétode i ['éxit en la (nica mestura. El poder apareix a priori innocent, perqué creix
en un mén en el qual les paraules com culpa o innocéncia no tenen cal contingut,
Europa ha estat , de vegades obligada responsable d'exportar al mén el poder
impersonal ; des de la ciéncia modema amb la revolucié industrial, passant per
l'exili del mén natural a la cambra de bany, fins al culte al consumisme, i ell
marxisme. Avui aquesta Europa aclaparada ha d'enfrontar-se amb els resultats de
la seva exportacio.

Havel demana a txecs i eslovacs d'ajudar-se a si mateixos, de confiar des
de la dimensid comunitaria i la identitat local més propera a la persona, i es
planteja ia questid fonamental , que no gira entorn el debat si capitalisme o
socialisme son els models que més convenen a aquestes nacions, siné en el
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plantejar-se una qlestio ben diferent i més pregona que afecta a tots moh de prop,
la possibilitat de reconstruir el mén natural com el veritable terreny de la
politica. Rehabilitar |'experiéncia personal com a mesura de totes les coses,
sobreposar la moral o la politica i la responsabilitat a 'objectiu, dotar attra vegada
de sentit la societat humana i de contingut el llenguatge. L'essencial no és haver
0 no de debatre amb un gerent, o que el sistema formal sigul o no aquest;
l'essoncial és saber per a qué i no simplement com funciona el sistema,
quin és el sentit ple de la comunitat a la que ha de servir.

Et cami proposar és el d'alliberar les dimensions basiques de la humanitat ,
la capacitat de solidaritat, compassié i tolerancia, exiliades en el sector privat, i
resituar-se com a punts de partida per a una societat dotada de sentit, que podra
fer front , i emprar en llur justa mesura el moén natural evitant I'excés del poder
andnim, impersonal i inhuma de les ideologies, els sistemes, aparells, burocracies,
Hlengles artificials i consignes politiques, defensar-se de la seva complexa pressio
alienant sota la forma de consum, publicitat, repressié técnica o frase feta.
Manifestacions totes elles properes al pensament totalitari. Havel finalitza el seu
recorregut dient ser partidari d'una politica a politica, és a dir de la politica
entesa no com a tecnologia del poder o com manifestacio de la gent a través de fa
informatica o com a art d'utilitat, sind de la politica com un dels metodes per a
buscar i conquerir el sentit de la vida, com a servei a |a veritat, com a preocupacio
pels altres. La “politica antipolitica “ , espai que em definit com a “pre-politic” és
possible des de baix, des de 'home i no des de l'aparell. Una politica que brolla
del cor i no de la tesis. Jean Patocka i Carta 77 van intentar fer de la consciéncia
humana 'eix vertebrador i la forga de la politica real.

El text de Vaclav Havel ha ressegquit aixi unes tensions entorn uns simbaols.

Infanela ... Objectivitat
Vidaenelcamp...............cooovvinns Xemeneia
Ménnatural................................ Ciencia moderna
Experiéncia personal.................... Domini

Intimitat cambra de bany............... Comaditat
Consciéncla.......................coeen. Tecnologia
Responsabllitat personal............... Planificacid

Palitica a-politica.......................... Politica com a tecnologia

del poder i art d'utilitat.
Sentit dels valors i mén de la
VI, e Estat modern

Aquest és el discurs que torna a arrelar la politica en la pre-politica, i evita
el desarrelament de I'nome que , és més persona quan tracta directament amb
altres homes i amb fets concrets i va deixant d'ésser-ho quan construeix la seva
vida , especiaiment la pdblica, sobre teories i idees.
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En el discurs de Vaclav Havel de mar¢ de 1986 en motiu de I'acceptacio del
premi Erasmus de Rotterdam , abans de passar tot I'hivern de 1989 a la preso,
parla de l'experiéncia que durant 10 anys ha assolit, i I'ha conformat com a dirigent
del moviment de dissidéncia txecoslovac “Carta 77”. Es un text llavors plenament
pre-politic en el seus neguits i finalitats. Havel reb el reconeixement del premi en
solidaritat amb tots aquells que davant les pressions deshumanitzadores es posen
al costat dels seus companys i intenten assolir un mén millor, mon on la “Pau
Perpétua” sigui una realitat. Havel 'anomena “ un mon sense guerra, sense
limperi de la mentida”. Ei concepte ve de lluny, apareix a Europa al segle XVII
formulada per I'abbé de Saint-Pierre , juntament amb “Le Grand Dessein” del duc
de Sully, inspirant a la illustracié del s. XVIIl on Pau Perpétua déna titol a una
obra de Kant. Condorcet, B. Canstant, Saint Simon, A. Comte i Proudhon (8. XIX)
pensaren el seu “socialisme utopic * entorn de la unificacid dels estats i la
col-laboracié internacional. Motius literaris no han faltat tampoc: Novalis, V.Hugo |
més tard P.Valéry, O.Spengler i S. Madariaga han dedicat planes a lideal d'una
unificacié politica de la idea d'Europa. Els inicis de la concepcié politica es troben
al manifest “paneuropeu” del compte Coudenhove Kalergi del 1924, al discurs de
la Societat de Nacions de 1929 d'A.Briand aixi com en el seu memorandum sobre
Forganitzacid d'un régim d'unié federal europeu del 1930. Aixi podriem arribar
també a la declaracié del ministre de finances francés Robert Schuman , o
“declaracié de Schuman de 9 de maig 1950, referida com a moment d'inici de la
Comunitat Econdmica Europea, avui Unié Europea; o a la trajectoria i
testimoniatge del politic italia Alcide de Gasperi, o de Konrad Adenauer a
Alemanya, del també
francés Jean Monnet; i la crida el 16 de setembre de 1946 de Winston Churchill
adregats als paisos del continent per animar-los a la construccio dels “Estats Units
dEuropa”. Tots ells tenen en comu el cercar una construccié administrativo-
politica, perd tots parteixen de motivacions inicials que no son estrictament
economicistes, sind que en podriem dir de llavor espiritual.

Vaclav Havel rep el premi Erasmus com a representant d'una part d'Europa
separada de la dels que li concedeixen el distintiu i situa la seva reflexié en
Pentorn de les seves angoixes i aspiracions : les diferéncies entre I'Europa
Occidental i 'Europa Oriental. Europa esta formada principalment per petits paisos
la histaria dels quals es vincula mutuament per milers de fils que junts formen un
teixit compacte. Havel confia en aquesta consciéncia europea, aquesta anima,
que ha de ser referent de renovacié i exigéncia davant el consentiment al decliu.
La reflexié de Vaclav Havel és anterior a la caiguda del mur de Berlin, i és en
aquesta perspectiva molt clarificadora. Qué podem fer per a ajudar les nacions
europees a convertir-se en nacions veritablement independents i autdbnomes,
sense témer de les veines?, que podem fer per a assegurar-nos que totes les
nacions eurgpees gaudeixin de democracia i de justicia social, i ajudin en la
mesura de les seves possibilitats les zones menys desenvolupades del mén? ,qué
podem fer per a aconseguir que tots i cadascun dels europeus se sentin lliures i
sequrs per a oferir-los el fruit de l'imperi de la llei i donar a les seves vides dignitat i
sentit?, que podem fer per a estalviar als nostres ciutadans més joves els anys
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d'entrenament per aprendre a matar, i per a permetre als cientifics europeus de
dedicar el seu talent a la millora del medi ambient en lloc de dedicar-lo a produir
armes cada cop més sofisticades”?

Tot aquest seguit de qliestions que esperonen la politica des de la
consciéncia son abordades en el text de Havel des de dos possibles camins de
superacid, dos camins que presenta com a intimament vinculats al llegat que
deixa Erasme de Rotterdam. El primer cami parteix de I'aportacié del filosof txec
Jan Patocka que afirmava que hi ha “determinades coses per les quals val 1a
pena de sofrir”. Partir d'aquest imperatiu lbgic és afirmar que I'home ha d'actuar
d'acord amb la seva manera de pensar. La logica d'aquest misteri és que, a
menys que jo, tu, aquest, aquell i tots ens decidim a encarrilar-nos per aquest
cami el mén continuara sent com fins ara. Hem de comencar per nosaltres
mateixas, si sempre esperem que comenci l'altre, ningu No veurd mai un canvi. La
valentia de ser foll és la lectura que farem del notable llibre Elogi de fa Follia, en el
millor sentit de la paraula. Quina bogeria més gran la d'enfrontar-se al poder
geganti de la politica i de la burocracia de 'Estat amb les insignificants armes de
la maquina d'escriure. El segon cami és també herencia del llegat de Erasmus ,
vist com ['iltima personificacid de la personalitat europea. Viatja per tota Europa,
paria amb tota Europa, es preocupa pels problemes europeus, se'l tenia en gran
estima i tota Europa li demana ajuda i consell. Els conflictes que es produien a
Europa l'afectaren més profundament que a la majoria dels seus compatriotes
contemporanis . Davant d'aquests conflictes va intentar conservar i rescatar la
unitat de l'esperit europeu, la consciéncia i fa tradicié europees. Aquests valors
anaven aparellats amb la idea que és que és supremament huma és alhora cristia.
Erasme va arribar a somniar una espécie de germandat supranacional d'homes
cultes que mediés pels conflictes de la humanitat, tant si les causes eren
religioses com politiques. Jan Patocka havia escrit també sobre la “comunitat dels
inquiets” , variant del vell concepte creat per Erasme, quan els seus esforgos van
ser recompensats pel Ministre d’Afers Exteriors txec. No hi podra haver renovacid
de la consciéncia europea mentre els europeus no siguin conscients, no
comprenguin novament el seu significat i tinguin I'orgull renovat de ser europeus.
Sense aquesta renovacié dificilment podem esperar canvis significatius que menin
finalment a una comunitat europea de paisos independents. Vaclav Havel
estableix en el seu text un llag invisible entre la idea d’Erasmus d'una germandat
humanistica i la “comunitat dels escruixits” de Patocka, cami sens dubte fructifer
per a portar a les persones i als ciutadans a lideal d'una consciéncia europea
reconstruida.

Jan Patocka va néixer a Turnov (Bohémia) el primer de juny de 1907 i és el
tercer gran intel-lectual txec després de Comenius i Masaryk. Al 1977 va ser un
dels portaveus de l'escrit Carta 77, poc després va morir en una comissaria de
policia després de ser interrogat durant setmanes. Copsem el sentit de la “pre-
politica” en dos moments del text Carta 77:
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“ La distincié entre l'esfera sdcio-politica del poder de I'Estat i I'esfera
moral, (...) demostra que Carta 77 no representa una accié politica en sentit
esfricte , que no conslitueix cap competicio o interferéncia amb el poder po-
litic en cap de les seves funcions. Carta 77 no és ni una associacié ni una
organitzacio; el seu fonament és estrictament moral i personal, i aixi son
les

obligacions que suposa”.

Carta 77 : L'obligacio de resistir Ia injusticia.

" Enresum , el que esperem de Carta 77 és que introduira un nou ideal
d'orientacié en les nostres vides. Aquesta orientacid no és contraria a la so-
cialista, el monopoli del qual ha estat tan total que podria reclamar
superioritat fins i tot en una forma defectuosa. Es aguesta una nova
orientacié verss els drets humans basics, vers la dimensié moral de la vida
privada i pdblica. La Carta ens recordara per sempre com de lluny estem
d'aquells drets que pertanyen als nostres ciutadans per llei; no deixara de
recordar-nos aixd a nosalires com al public estranger, independentment
dels riscos d aquesta activitat.”

Carta 77: El que podem i no podem esperar de Carta 77.

Com fa filosofia Jan Patocka? Per qué aquest sistema especulatiu
s'encarna contra un “desordre establert” i el transforma? Jan Patocka comenga el
seu llibre Platé i Europa amb el plantejament de qué ha de ser la tasca de la
filosofia: ajudar a I'home en ia situacié desesperada en qué es troba, en la seva
situacié de desemparament, reflexid sobre el que passa, consciéncia de la nostra
situacio, aclariment sobre qué és el que ens passa. L'essencial és aci la
“consciéncia mateixa de desemparament”. Posa de manifest com el concepte de
situaclé ulrapassa les possibilitats de les ciéncies socials i la pretensid
d'objectivitat. En el capitol primer d'aquest llibre posa I'exemple d'un vaixell que
s‘enfonsa: la situacid no és la mateixa si els ocupants del vaixell estan
assabentats d'aquesta situacid de naufragi que si no ho estan. Les possibilitats de
reeixir son més altes en el primer cas. Propiament la nostra vida és sempre un
vaixell que s'enfonsa , perd precisament l'important €s veure fins a quin punt ho fa
i quines son les nostres possibilitats. La nostra actuacié estara en funcid
d'aquestes possibilitats. El sentit de la reflexié sobre la situacié es fa palés quan
la situacié anterior a la reflexio és diferent de la situacib que esdevé després de la
refiexid. La presa de consciencia d'alld que passa inclou les nostres expectatives i
la intersubjectivitat d'aquestes. Aixi cal partir de la diferenciacié entre fet i situacio
Un fet és una cosa que ha esdevingut o que esdevé o que esdevindra, aixi si el
fet és unitat tancada susceptible d'ésser coneguda objectivament; la situacié mai
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no esta resolta, tancada, acabada , i d'aquesta manera ens remet a un mén huma.
La situacié es clarifica des de l'experiéncia de la fiibertat.

L'obra de Jan Patocka , com a inspiradora dels escrits i de l'accié de Vaclav
Havel, no presernta cap qlestid de la veritat, la certesa o I'evidéncia com a qlestio
separada de la raé practica. En |a seva obra només hi ha un eix vertebrador
indissoluble que és la cura de Fanima - la recerca solidaria del sentit - que es
manifesta en el filbsof txec de tres maneres: com a projecte general sobre l'ens
(ontologia), com a projecte d'una forma de vida dins del marc de I' Estat ( politica) i
com a reflexié sobre el que sigui 'anima en si mateixa ( psicologia moral, teoria
del coneixement). El seu projecte ontocosmoldgic és un fanament de I'axiologia
d'una heréncia europea que es remunta al platonisme, la Grécia classica com a
primer bressol espiritual de la cultura occidental. Existeix una heréncia europea i
aquesta es pot resumir com a cura de I'dnima, expressié que apareix en Platé {
epimeleia tés psichés), perd també em Demdcrit. Tenir cura de l'anima vol dir
tenir cura d'un mateix, perd no en un sentit corpori. La nova situacié que suposa el
naixement de la histdria, suposa alhora un escruiximent de l'home. E! mon
immediat s'ha perdut i ara 'home es troba en un context inhdspit , un mén que no
és el seu propi, el de la llar ( oikos) . Aquesta és la descripcid del relat del discurs
det desarrelament de Vaclav Havel. L'home del mén natural sabia qui era i perquée
ocupava un lioc perfectament delimitat en la cadena de la supervivéncia i el
treball. L’home de la polis grega, i en definitiva del mén historic en general , ha
perdut el referent del seu sentit. Es troba en un mén pre-planificat i en ell només
mitjangant el sobresortir, 'excel-lird I'home es algu en crear-se un nom ( aguesta
és /areté grega 0 la virtus llatina ). La cura de I'anima comenga amb Socrates (el
“coneix-te a tu mateix” délfic) per una recerca de qué vol dir reaiment sobresortir.
La solucid -socratico-platonica-democritea- no pot consistir en un objecte exterior
com els diners, la bellesa fisica o la gloria militar, -pseudoaretés comunes a
qualsevol moment historic- ; 'areté ha d'estar al mateix interior, ha de consistir en
ser realment i decididament alld que en realitat som. Aixi interpretada és
radicalment recerca de si mateix, autoconeixement, cura de si mateix, cura de
I'anima. Si la nocié de veritat en Patocka és “la conquesta d'un itinerari critic
respecte de les nostres primeres opinions” (27) , el cami de la reflexié , la presa de
consciéncia passa per la posicid critica respecte del nostre saber. La veritat
filosdfica no és aixi una veritat objectiva , és una veritat situacional , és a dir que
parteix i es dirigeix a la persona, a cada home concret. La filosofia no pot ésser
demostrada objectivament, a la manera de les veritats i els sistemes cientifics
(28}. La situacié, com a nocié no objectiva sind fonamentalment humana, produeix
i t& un efecte immediat sobre la nocid de veritat. Aquest concepte no &s en aquest
autor hegelia, el pas d'una determinada figura de consciéncia a una altra, siné de
la veritat de l'anima. L'anima , en la concepcié de la filosofia des del seu
comengament grec, és precisament alid que en I'home és capag¢ de veritat.

Veiem com la tradicid filosdfica s'acostat a aquest llegat del platonisme.
Leibniz demanava en la seva carta a Rémond de reduir el pensament de Platd a
sistema, essent per qui constituis aixd, un gran servei al génere huma (29).
Giovani Reale {1989) partint de la revaloritzacid de l'anomenada “Doctrina no-
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escrita " de la tradicio indirecta, i la Teoria dels Principis vol delimitar I'abast
ontoldgic, gnoseoldgic i axiclogic com a eix de comprensi¢ del platonisme
simultaniament (30) . La seva sistematitzacié del platonisme vol superar el
paradigma de lectura del tedleg protestant Scheleiermacher (1804-1828) que es
centra preferentment en l'obra escrita dels didlegs platdnics excloent fortament ,
tant des del punt de vista cronoldgic o doctrinal, el significat o importancia de la
comunicaci6 oral del platonisme. Els didlegs es podrien llegir aixi com una unitat
de forma i contingut, a la vegada com l'expressié d'un sistema i amb una valéncia
autdnoma total, autarquica. £l pensament de Platd es trobaria en la seva totalitat i
de forma exclusiva en 'escrit. El camp dels estudis dels ensenyaments platonics
ha evolucionat darrerament des d'aquests paradigmes de lectura aparentment
ireconciliables, 'atencié per I'ensenyament oral o pel didleg com a comunicacio
literaria . Aixi s'ha formulat darrerament una “tercera via” en la interpretacio del
platonisme (31). Si Scheleiermacher parteix de dos principis: Plato va tenir un
sistema filosdfic; i , en segon lloc, és possibie de trobar aquests sistema en els
didlegs, perqué el contingut de la filosofia de Platd és inseparable de la seva
forma; la interpretacié “evolucionista” intenta reconciliar-los , dient que aquest no
va assolir aquesta unital, i les dues posicions inicialment exposades , que
s'oposen alhora a I'evolucionisme, afimen un d'aquests principis i refusen l'alire.

L'evolucionisme ha estat de forma classica la interpretacié predominant de
Platé. Aquest grup , representat per Robin i erudits de parla anglesa ensenya els
dialegs de Platé en el que se suposa que és el seu ordre cronologic . La unitat de
tota I'obra havia de trobar-se en la biografia filosofica de 'autor. Aixi en el periode
inicial Platd es troba sota la influéncia del seu mestre Socrates. Les opinions que
s'hi troben sén tes d'aquest, o molt similars. Aquests “dialegs socratics” s'ocupen
de tematiques étiques. En un periode mitjé trobariem la filosofia original de Platd,
especificament el seu sistema metafisic i la teoria de les “formes” o “idees
separades”. Socrates apareix també com a orador principal, perd en l'escena del
Convit és portaveu d'opinions platoniques. El periode tarda s'interpreta com
evolucid, revisié o refutacié de les opinions de Platd en el periode mitja.
Propiament s'accentua el caracter ontoldgic dels darrers escrits, com £/ Politic
amb una valoracié positiva del no-escrit com a continuacié del platonisme.

La lectura de Reale recull els estudis de Hans Kramer (1959}, i Konrad
Gaiser (1968) . Com a paradigma “esotéric” afirma com les citacions i les
descripcions de les “doctrines no escrites” - com les relaten Aristotil i altres autors
classics - demostren com Platd va comunicar el seu sistema en la seva totalitat
només oralment als seus deixebles de I'Académia. Platd temia el malentés dels
no-iniciats. Per a descobrir {a vera esséncia de la filosofia de Plato , cal buscar les
“doctrines no escrites” en les referéncies al no-dit i els documents dels membres
de lAcadémia i no en els didlegs. Critiquen alhora el pressuposit de
l'evolucionisme que es basa en l'exposicidé d'un sistema en els dialegs esctits quan
hi han moltes llacunes entre el que es diu en un dialeg i el que es diu en un altre.
Resten , d'altra banda molts aspectes sense cloure , per a considerar-los aixi “un
sistema”, aixi mai no es déna una definicié de bé en La Republica. Qué fer llavors
dels didlegs? Hom els considera com a simples infroduccions a la seva filosofia o
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invitacions a entrar en 'Académia. E! didleg desperta el desig d'un més gran
coneixement filosofic i hi condueixen gradualment, perd sense arribar-hi mai del
tot. Els esotérics accepten lavors el que diu Scheiermacher que Plato era un
filbsof sistematic, perd refusen el principi que aquest sistema es troba integrament
en els seus escrits.

L'altre paradigma que la interpretacié de la “tercera via” es proposa de
superar és el que anomena paradigma ‘no doctrinal”® que criticaria
l'evolucionisme des de langle oposat: llegir els dialegs com a tractats no pot fer
justicia a la seva mateixa forma literaria. Cal aixi llegir els dialegs com el que son :
dialegs. Platé mai no va parlar amb la seva propia veu en ells ja que el que volia
precisament era presentar diverses perspectives, fins i tot contradictories, sobre
un mateix tema. La forma d'escriptura del didleg obligaria al lector a pensar. Platd
no creuria en la possibilitat d'una resolucio final a les questions plantejades.
Stanley Rosen (1983) afirma com l'opus sencer de Platd no és una doctrina siné
un problema. Els no-doctrinaris no només no accepten com 2 valida la cronologia
adhuc la consideren irrellevant (Howland 1991). Segons aquest paradigma
s'acceptaria el principi de
Scheiermacher de la unitat entre el pensament de Platé i la forma de les seves
obres, perd caldria refusar l'altre enunciat, és a dir gue el pensament de Platé era
un sistema coherent de doctrines. |'esoterisme com un renaixement de la
interpre-
tacid de 'antiga Académia, i I'anti-dogmatisme com un reviure la propia de la nova
Académia han de confluir perd en una hermeneutica de complementarietat : que
el pensament de Platd és un cos doctrinal i un sistema que no es limita a Pescrit
(esoterisme), i d’altra banda que el pensament de Platd si es froba en els dialegs,
perd que en ells mateixos no trobem un tractat sistematic de doctrines (no
doctrinalisme), sén dues afirmacions raonables i compatibles.

La proposta de la “tercera via’ no deixa de ser una lectura americana de
Iheréncia europea del platonisme, segons aquesta concepcid - The Third Way -
el coneixement filosofic, encara que es pot aconseguir en part , no consisteix en
doctrines comprovables, ja que és més aviat un saber de tipus practic . Les eines
especulatives amb les que treballaria Platé es basaria en partir de la base que no
podem expressar adequadament en paraules el coneixement filosdfic, sing tan
sols mostrar-lo. El proeés d'argumentacié i d'analisi que anomena “dialéctica” va
més enlla del procés, com quelquom que no es deixa expressar en doctrines o
“comprovar”, sind més aviat mostrar. Aquest meétode es faria palés en la Carta
setena en fer-se clar per qué Platé va escriure didlegs dramatics, i poétics,
suggerents, si bé inconclusos. Es aixi possible d’atribuir a la filosofia de Platd un
contingut - en contra de la lectura de la nova Académia i la posicié no-doctrinal-, i,
a la vegada, fer justicia a la forma literaria -en contra de l'antiga Académia, de
I'evolucionisme i 'esoterisme alhora -. La lectura de I'obra platdnica des d’aquesta
tercera via troba I'eix de reconciliacio en Socrates, no tant en el que afirma com en
alld que fa abandonant una definici6 quan resulta inadequada, com quan
confessa la seva ignorancia i , no obstant, continua preguntant, quan en definitiva
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persevera en f'autoaclariment interior davant d'una situacid, sabent que malgrat tot
I'home és un ésser capag de veritat, quan practica la mayeutica.

Si Scheiermacher, com a tedleq protestant del romanticisme i representant
de la “teoria del didleg artistic” , fa de la lectura del Parménides I'eix representatiu
de la identitat del tedric i €l practic, del subjectiu i l'objectiu i la unitat organica
entre pensament i ésser; el valorar el no-dit per a la comprensié d' una filosofia es
recongixer el valor de |la dualitat. Krdmer i Reale cercant aixi I'autotestimoni de
Plato en dos moments: Fedre (242-278) i la Carta VII (340-345) i altres referéncies
al no-dit dels dialegs més importants. Platé en el Fedre -276 a - assenyala que la
relacié entre un discurs parlat i escrit és del tipus que hi ha entre un model i la
seva imatge -£{ fu)ov-

“ Fedre: a quin tipus de discurs et refereixes i com es produeix ?

Socrates: A aquell gue ve escrit amb la ciéncia en I'anima del que

aprén, que és capag de defendre’s a si mateix i que sap amb qui ha de
parlar i davant de qui ha de romandre en silenci.

Fedre: et refereixes al discurs del que sap, al discurs viu i animat, del qual
el discurs escrit pot dir-se'n amb justicia una imatge ?

El Fedre tensiona ia dialéctica éntre I'escrit i 'oral en diversos graus, aixi
en -276 a - es fa palesa la capacitat de l'oralitat de defensar-se a si mateixa
enfront de l'escrit que a la forca es limita a un relat repetitiu sobre mites alhora
que es proclama la primacia de l'oralitat, ja que el discurs escrit és inferior , una
imatge del discurs viu i animat. En altres fragments se'ns div com ['escrit quan
s'ajusta a les regles de composicid té una indiscutible bellesa, si bé aquesta és
perd superior en l'oralitat -276c5- ; i com la filosofia escrita és el joc persuasiu
enfront la major seriositat que implica loralitat -278 a-. La critica a l'escrit del
Fedre s'aricula segons el binomi model-imatge i és vinculada a la critica
ontologica de l'art poética i figurativa. Els motius pels quails no cal escriure sobre
les coses de “major valor” cal cercar-les a la Carta Vil.

" Qui m'hagi seguit en aquesta exposicié i digressid, comprendra el que
d’ella se'n dedueix: que si Dionis 0 qualsevol altre de superior 0 inferior
categoria, ha escrit sobre els principis primers i superiors de la realitat,
$egons la meva opinié, no pot haver aprés ni escoltat de mires de sa
sobre les coses que ha escrit, altrament hauria sentit envers aquestes
veritats el mateix respecte que jo, i no, s’hauria atrevit a exposar-les a
un public inadequat per escrit “ -344d-

Platd referma els moments de silenci, les al-lusions i referéncies al no dit, a
quelquom superior i més alt que hi ha sovint en els moments culminants de les
seves obres i que , si bé es poden escriure en algun moment, no hi ha cap
garantia de que es comprenguin o s’assimilin com a vertader congixement. Allo
que en la Carta VI es defineix com ° l'objecte de les meves preocupacions”
oposant-se a la seva publicacié escrita gira entorn de la convicciéd que no tothom
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és capacitat de pensar sobre aquests temes o esta disposat a sotmetre's al procés
espiritual de llarga durada per a una correcta “cura de I'anima”. Recordem com
La Republica xifra aquest procés entorn dels cinquanta anys, i aquest procés es
realitza en I'Ambit de l'oralitat dialéctica. Aixi per a que la comunicacié filoséfica no
porti mals entesos o arribi a la distorsié dels no-iniciats cal limitar Pescrit. La Carta
Vil , com a comunicacié filosofica datada en la darrera fase de P'evolucid del
pensament platonic, ha de permetre I'aclariment dels dialegs mitjans en al-ludir als
processos orals de comunicacio valorant positivament com aquests van ser rebuts
pels deixebles directes de Platé.

El text de Jan Patocka - Platonisme negatiu - redactat cap al 1953 i no fet
public fins deu anys després de la seva mort , ¢l 1987 , pot ser llegit a 'ombra
d’aquesta interpretacié. La definicié incomplerta de la Idea de Bé a La Republica
506 d-e es basa en la negativitat socratica a definir el bé , no en la inefabilitat de
Fesséncia d’aquest com de qualsevol dels més elevats principis, sind fenamentant
la negativitat en la contingéncia de la situacié, del moment.

“ Crec, benvolgut, que ara convindria deixar de banda la qliestio del
Bé en si matsix; en efecte, la possibilitat d’arribar al que jo pensc araem
sembla fora del nostre abast pel cami emprés i a tenor del ritme que
portem.”

La tradicié indirecta cercara aixi un fonament en el sentit pre-socratic
etiologic de les causes dels principis i dels elements darrers. La realitat haura de
poder ser presentada mitjangant els principis el més simples possibles i en el
menor numero possible. La Teoria defs principis sera presentada ara com
fonament Gltim que va més enlld de la tradicional teoria de les Idees. La
interpretacié aristotélica de la teoria dels Principis es troba a Metafisica A6 i
presenta un doble nivell de recerca de fonaments: aquell que considera les ldees
com causa de la resta de la realitat; i aquell que considera les Idees com causa
dels elements de la idea mateixa: la teoria dels Principis serveix llavors com
fonament Uitim de les ldees garantint a 1a vegada un més alt grau d'unitat de la
filosofia platonica. El toxt del Fedd 96 A-102, constitueix la demaostracid i
investigacié racional de l'existéncia d’'una realitat suprasensible i transcendent
“magna carta” de la metafisica occidental | segueix , segons Reale, dues fases
essencials : fisica i metafisica, respectivament “primera i segona navegacio”.
Aquesta primera fase rau en el primer encentre amb els fisics i la constatacié de la
insuficiéncia de llur métode. L'especulaci¢ pre-socratica explicaria defectuosament
les causes de la generacid i corrupcid. El segon moment ho constitueix F'encontre
amb Anaxagores i la seva doctrina del Nous o intel-ligéncia ordenadora, primer
moment d'ascens vers limmaterial, és a dir el reconeixement de la dualitat com
guelquom necessari per a explicar les coses, si bé encara insuficient. La "segona
navegacio” de! platonisme conduiria a reconeixer 'existencia de dos nivells de
{’ésser: un fenoménic i visible i un atire de metafenomeénic aprehensible tan sols
per lintel-ligible. La Tecoria de les Idees i la Teoria dels Principis constitueixen la
primera i segona etapa de la segona navegacid. Aquest “nou paradigma” que ve a
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superar les lectures tradicionals fa que les Idees o formes separades no son el
vertex del platonisme, sobre elles hi han els principis que se'n deriven.

=~ ol A

Platd anomena 'esfera dels Primers Principis -G o¢P¢ Xl TLPWTo-.
és a dir - protologia - . Aquests principis son la Unitat suprema, principi de
determinaci¢ formal i la Diada Indefinida, principi de multiplicitat. La cooperacio
dels dos principis constitueix P'estructura jerarquica de la realitat. El Fileb platonic
tracta abastament aquesta dimensid. El ser és essencialment unitat en la
multiplicitat, un mixt dels dos principis de forma analoga als principis material i
formal aristotélics. El Demiurg del Timeu és Vartifex, el fabricant ,obrer o edificador
del mén sensible. Es causa segons un model en tenir els “ulls” clavats al model
intel-ligible causant I'Anima del moén i vivificant l'esfera sensible. Es una figura
intermediaria entre els dos principis. Reale , que fa una aportacio
esquematitzadora de l'obra platdnica com un tot considerada defineix la realitat
amb el segient esquema. (32)

- Planol dels Principis: - U-Diada Indefinida.

- Planol de les Idees. - Nombre i figures ideals.
- Idees o Metaidees.
- Idees generals i particulars.
- Pianol dels ens matematics. - Objecte de la matematica.
- Objecte de la geometria.
- Objecte de 'estergometria.
- Objecte de I'astronomia.
- Objecte de la musicologia.

- Planol del mén fisic.

No essent aixi la Teoria de les ldees el darrer fonament de! platonisme ,
sind situant els Principis com clau de la seva comprensié l'anima és el centre del
platonisme. La filosofia de Patocka en les seves obres Plalé i I'Europa i el text del
Platonisme negatiu treballa aquesta perspectiva, aclaridora també del moment
present.

“Le souci de 'aAme découvre cette dualité; la doxa d’'une part et l'ideal
unitaire. Il découvre et le dédoublement et 'immuable, et ce qui s’écoule

et ce qui est précis - les deux découvertes étant également fondamentales.
Le souci de 'ame est donc la découverte de la double contré ou I'aAme se
meut” (33)

Entre rimmobilitat intel-ligibie i la contingéncia generacié/corrupcit dels ens
sensibles moguts per-un-altre, F'automoviment de I'anima amb el seu impuls erotic
és alld que posa en comunicacid les dues esferes. L'ideal de la filosofia platdnica
€s una exigéncia antropoldgica. La filosofia és determinacié del saber tedric i del
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model de vida que comporta la presa de consciéncia de la situacid. L'home ha de
ser responsable de tot el que fa i pensa, i aixd suposa una autoformacié centrada
en la racionalitat i les dynamis potencials de l'home. L’home tendeix
essenciaiment a la comprensié del que hi ha a la realitat, una tensidé vers la
saviesa de I'U. El programa platonic de 'Académia s’anomena “entorn del bé” - £

THYBov - L'U com a principi suprem és aixi fonament del ser, de la veritat i de
I'esséncia mateixa del bé. Platd es revela com a precursor de la medieval
doctrina dels transcendentals: ens, unum, bonum, verum, converfuntur,
fonamentada en una concepcié unitaria del ser gque radica en llur teoria dels
Principis. LU determina i delimita el ser, aquesta funcié origina a la vegada la
cognoscibilitat de la veritat mateixa, donant estabilitat i valor a la realitat. Aquest
és el triple vessant ontologic - sentit det limit i principi determinant - gnoseologic -
el coneixement es fonamenta en la unitat de mesura reflexada en la realitat
delimitada i inclits mesurada i axioldgic - Fassumpcié del sentit del politic des de
I'ética: en Platd I'organicisme social es correspon a diferents nivells d’excel-lencia
de l'anima.

El joc dels Principis entre Unitat-Diada indefinida té moltes figures en les
escenes platoniques. El Convit o Simposium s'escriu en la complementarietat
entre la filosofia -Socrates- i la tragédia - Agaté - , entre el flux i el Bell-en-si. En el
Mend la dualitat es tensiona entre la figura i el color, entre et -poros (limit) - i -
aporia {ilimitat) ; entre el - peras (definit) - i - Fapeiron (indefinit). Entre el moment
del flux i la Unitat hi ha la tensid, I'eros de I'anima com moment de la possibilitat
de la teoria, la filosofia, les figuracions intellectuals.

El Mené 76 d-86¢ mostra com la manca del principi d' Unitat restant en el
madel del flux i la diada indefinida sensible impedeix de realitzar coneixements,
impedeix I'automoviment de lanima i la creacié de -mathesis-reminiscéncies-
anamnesis. Platé filasofa amb un doble model: el Logos orfic 81 a d, que s’exposa
en contraposicié a un Logos eristic 80 d e. Es la dualitat entre Pactivitat cognosci-
tiva i la indoléncia , la mandra. La referéncia al logos arfic haurd de corregir la
degradacié del didleg a la retdrica, és a dir contrarestar el passiu rebre
coneixements. El coneixement és actiu, és el record que ens fa actius en la
recerca cognoscitiva. El didleg mostra una part negativa quan 'esclau de Mend
arriba a Paporia amb Ia intencié de reconduir a Mend a la reconsideracio de la
fecunditat de l'aporia. El moment positiu s centra en I'afirnacié del noi esclau de
Meno de ia capacitat generadora del diametros. El problema a resoldre és ¢l de la
duplicacié geometrica d’'un quadrat, conciliar [a génesi sense perdre la reqularitat.
La figura duplicada haurd de ser el mateix quadrat. Conciliar la génesi i la
regularitat de la forma, obtenir P'una sense perdre I'altra. El noi creu que el que
busca es construira sobre el costat doble (82e). Perd sobre un costat doble
s’engendra un espai quadrat quadruple (83 ac). Com2x2 =4,i4 x 4 = 16,
Pesclau aventura la linia de tres peus que déna un quadrat de nou peus (83 e).
L’esclau no sap , finalment, de quina linia es determinara I’ espai cercat (84 a) . El
quadrat amb els seus costats iguals , i iguals també en les linies que pasen pel
mig, pot ser més gran 0 més petit (82 c), el que fa referéncia a la diada
indeterminada del gue és gran i petit , segon principi de la teoria dels principis. La
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interrogacié socratica com a medi de recerca cognoscitiva és aci cabdal. Socrates
comenta a Mend fins on ha arribat el noi seguint el cami de la reminiscéncia,
I'esclau té coneixement perd no I'ha adquirit mitjangant 'ensenyament “ ningd no l
ha ensenyat mai”; i ja que té aquestes opinions les tenia en algun altre temps:
“Creia saber-ho i responia amb la seguretat propia del que sap, considerant que
no hi havia preblema (aporein). Ara en canvi considera que no hi havia problema ,
i com que no sap la resposta, tampoc creu saber-1a” (84 a)

Mend representa la mala manera de repetir-se, resta en el model de! fluxi

és -amathés- incapag de realitzar coneixement, reminiscéncia. Una anima
malalta, lineal, fluent, incapa¢ d'aprendre. (34)La génesi regular ho és envers la
doctrina de l'areté . Aci la veritat - aletheia - de les coses esta en la nostra anima,
no encara en la complementarietat de la doxa-episteme - opini6 ciéncia - del mén
sensible i teoria de les idees, estatut ontoldgic que apareixera al llibre cinqué de la
Republica.
El text del Convit-Symposium mostra el nexe entre els Principis per 1a naturalesa
autoerdtica de l'anima vers el Bell-en-si descrita en Pallusié de Socrates a
I'ensenyament de Diotima 212 b. Gaiser (39) interpreta la referéncia al no-escrit
en aquest dialeg enfront Pexterioritat corn mitja per apropar-se a la veritat no-
expressada. El relat d’Apol-lodor narrador no present la nit del convit d’Agato,
assegura una distancia a 'escena del dialeg, distancia que forma part del joc de
Pescena del Convit entre els convidats al sopar:

silenci interioritat distancia absteni
paraula exterioritat preséncia embriac

Levinas deia com la caricia és la presencia que manté la distancia, i aquest
és el joc del platonisme , que mostra en {a negativitat , en la complementarietat del
no-escrit amb el dialeg, del no-present en el relat dels presents. Ei dialeg és la
possibilitat d’ensenyament de la filosofia, aquesta es fa per l'oralitat i aguesta
tampoc no és exhaustiva, la realitat sempre és més ampla. L'escriptura és el
testimoni de la memadria contra el temps i la seva destruccid. La realitat pot donar
un dialeg, Fescrit per¢ no pot ajudar-sé a si mateix. El nucli de I'ensenyament
platonic és l'orientacio de la tensidé tedrica. Escriure un dialeg amb la menor
escriptura possible, aquesta és llur forga comunicativa. El Convit és la possibilitat
que en fa flama del vi les animes provin la seva vocacio politica. Es celebra un
simposium el dia de la caiguda dels Hermes - divinitats que vetllaven les cruilles
dels camins-, en tallar-los es trenca la comunicacié de la polis - Atenes - i s'inicia
la decadéncia. Al sopar en honor d’Agaté hi sén convidats els detractors dels
Hermes. Sdcrates assisteix per disputar amb la seva hybris el triomf del poeta
tragic. L'escrit &, com a representant de 'obra platonica, una significacié unitaria:
filosofia de Peducacié - mestres i deixebles seuen a la mateixa taula -, filosofia de
I'amor - situacié erdtica i relacié comunicativa per refer la ciutat - | filosofia politica,
filosofia de [a religio - Fedre proposa l'elogi deils déus reconeguts per la ciutat.
L'home que es divinitza és 'home de I'Eros.
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La crisi europea és segons Patocka la pérdua de latencid al saber teoric.
La cura de anima com centre del platonisme és la base de 'heréncia del mon
classic a Europa capag d'impressionar-nos per trobar un recolzament sobre el que
superar la decadéncia i el consentiment vers el decliu que resta identificat amb el
model del fiux, principi platdnic de la contingéncia i la multiplicitat sensible: Diada
indefinida.  El projecte unitari -ontoldgic- politic- d’autoaclariment del que és
Panima - el “si mateix”- neix en Patocka en la polis grega , és recollit pels liatins i
interioritzat , després de I'enfonsament d’aquest imperi , pels pobles que al llarg de
I'Edat Mitjana conformaren la civilitzacié europea com un llegat unic transmes
interiorment. Tan sols ha aparegut en altres cultures sind és per contacte , com els
arabs per exemple. La reflexié de Jan Patocka esdevé també un espai sobre la
dimensié moral de 'home -pre-politica- que ha de poder donar sentit a la relaci
entre la persona i la comunitat. La filosofia platonica és una filosofia politica, dialeg
socratic entre la plenitut del ciutada i la ciutat.

La cura de Panima es desenvolupa mitjangant un pensament que
questiona. Platé adopta la forma d’'un didleg on un dels interlocutors es deixa
interrogar; el dialeg on d’ordinari hi participen dues o més persones pot pero
donar-se també en Pinterior de I'anima &s a dir entre mi i mi mateix. Aquesta
actitud de recerca i examen és , en certa manera cercant certeses per superar
contradiccions, amb les consegieéncies que aixd comporta, i s, per Patocka, una
determinada forma d'epokhé -£TLeXy)” -, El filosof bohemi es reclama aixi d'una
font d’andlisi paral-lela a la platonica, aquesta és la propia de la fenomenologia
husserliana. Delimita perd el sentit que vol donar-li a la paraula epokhé. (36)
Epokhé no significa aqui Fabstencié de tot judici, sind la posada per endavant
condicionada i hipotéticament d’una opinié exposada en bona voluntat i intencié a
una recerca nova, per un treball d'investigacié infinit; amb la finalitat de cercar un
discurs coherent. Una intuicié , que en sentit ple, significa un posar la mirada
sobre el que hi ha. Una intuicié que posa la mirada en la preséncia d’un ideal, que
podra mai no ser realitzat en I'ambit factual. Una determinada forma d’epokhé que
anomena basicament positiva per unes caracteristiques d'afirmacid: la formacid
de ranima per si mateixa, partint vaierosament de la propia constatacié del no-
saber s'interpel-ia a ella mateixa com examen del no saber; disciplinadament en
subordinar tots els altres aspectes de la vida a la filosofia com lluita; jusia en la
mesura en que desenvolupa un criteri adaptat a la seva propia mida. Jan Patocka
palesa la distancia entre I'anima reflexionada de l'anima de la doxa, que no
emprén aquest procés interior. Una anima reflexionada és aquella que roman en
contacte amb alld que és “delimitat”, “pur” i “precis”. L'anima que té cura d'ella
mateixa és en moviment, en tensi¢ , s’allunya de la indeterminacio immediata per
acostar-se a la reflexié que delimita i defineix. Per aixd concep la filosofia com una
certa acci6 interior en la situacid de fa que parteix Fhome, la reflexié filosofica com
un ajut per trobar un punt de recolzament (37). La filosofia és un moviment, i un
moviment efectiu. Aquest moviment té un fruit: 'home ha de respondre de tot el
que fa it pensa, aixd demana implicitament una nova formacid interior, aixd
comporta alhora reconeixer que aquest és el poder de I'home - la facultat
d’autoformacio - i acceptar un punt de partida : el ser que apareix en el man, el
que es manifesta.
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La primera obra impresa de l'autor fou Ef mdn natural com a problema
filosofic , abans del text de Platé i Europa que precedeix i prepara la redaccio dels
Essais hérétiques sur la philosophie de fhistoire. Patocka no fa sind repensar el
problema gque estava preocupant en aqueil temps (mitjans dels 30) ¢! seu mestre
Husserl i la fenomenologia com a tal. Edmund Husser! defineix la seva
fenomenologia com doctrina de la subjectivitat transcendental constituient el madn i
tot e que conté. La qilestié de les Investigacions Légiques es aixi la del
psicologisme com a tesi dominant en el camp de |a Idgica i la matematica, i com a
mediacid entre el realisme ontologic - les coses reals son com son - |
I'escepticisme gnoseoldgic - nosalires no les podem conéixer tal com son - ja que
la consciéncia de Phome que coneix - la psiqué - és un objecte més dins dels
objectes reals del mon. Aixi el coneixement és una accid, de 'home sobre el mon,
del mén sobre 'home i en Patocka de lhome sobre si mateix. Aquesta accid ha
de donar un resultat -fenomen- que pot no coincidir amb l'objecte de partida -
f'objecte - . El psicologisme comporta de nou un dualisme: el mon que s’ha
suposat primerament com a real, mén del que no tenim accés directe, i el moén
viscut que és una mera representacié, sense entitat real. La fatal conseqliéncia és
que el mén real, que és sobre el qual Plhome pot exercir dominacid, no és el mén
viscut, i alhora que el mon viscut no és real sind només un efecte de la
subjectivitat.

L'eficacia de la epokhé rau precisament en ser el cami de superaci6
d'aquests pressupésits , com el d'un mén real i incognoscible. L'epokhé
fenomencldgica consistird en posar entre paréntesi el mén per atendre nomes €ls
fendmens deixant de banda tota possible tesi sobre I'origen del fenomen. Aixi
lepokhé és necessaria per a conciliar Forigen subjectiu de les representacions
ldgiques amb fa seva validesa i perqué tot aixd suposa un retrocés al fonament
que ha d'eliminar tots els suposits com a tals. El mdn que apareixera rera
Ieliminacié de tots els suposits, és a dir el mén d’una experiéncia originaria, fora el
mon natural. Ja em vist com Patocka s’esforca en definir el sentit que per ell té
Fepokhé fenomenoldgica. No és per ell una actitud tedrica de contemplacio del
mén, sind essencialment una actitud practica que anomena experiéncia de la
liibertat, no tant una reduccid del mon, de desconnexié del mén i de posada entre
paréntesi, sind la vivéncia d'aquest exercici com a voigut per la voluntat. Aquest
sentit de llibertat és el de la intencionalitat de consciéncia, i 'epokhé és resultat
d’'una intencid: la de no sentir-se lligat a cap objecte, el que no és siné la liibertat.
La dualitat de méns | la construccié d'un mén natural és un problema praciic, la
veritat no és una contemplacid passiva, ni tant sols una adquisicié perenne, sing,
essencialment lluita per a [a visio.

La fenomenologia significa I'acceptacié que les coses no tan sols son, sind
que es manifesten, és propiament la manifestacié de I'ésser. La questid rau en el
ligam dels dos ambits, de la cosa i de llur manifestacié, com distingir-les ?, com
es complementen i de nou se separen ? Per a que alguna cosa es manifesti cal
que ho faci a algy . Cal una vivéncia © pensament que es questioni de forma
prioritaria en quelquom diferent d'ell mateix. Es pot dir llavors, és pel pensament
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que les coses es manifesten, i ho fan mostrant-li quelquom diferent que ell mateix.
Empra el simil de F'espill. Quan un objecte es reflexa en un mirall no tenim d'ell
més que fendmens objectius. Es només guan el pensament hi constata l'acord
entre I'objecte refiexat i el reflexe que ens trobem amb la descoberta d'una
concordancia que s’ha mostrat, qgue no tan sols és, sind que a més és
efectivament manifestada. El problema semblaria resolt sind sabéssim també que
el mateix pensament és també un ser, una cosa. Aquesta evidéncia fa fluir de nou
el fenomen. Cal concloure que l'aparicio en si malteixa no pot ser objecte de cap
tipus de saber efectiu, de cap analisi conceptual rigorés , que no hi pot haver
ciéncia de ta manifestacié ?

El fonament que esta cercant , i que porta la fenomenologia husserliana
més lHuny, o més a prop de la filosofia classica si es vol , és I'home. Si la veritat no
&s una esséncia perenne, I'home és capag de veritat. Veritat i home es demanen
reciprocament. L'anima s €l que en 'home és capag de veritat, | fa que es
planteji la questié de perqué e! ser en llur totalitat s’apareix, com i perque es
manifesta ? La manifestacié no deixa de ser una contingéncia en el mén, i la cura
de l'anima com a privilegi i distincié de la persona fa que aquesta tingui un estatut
diferencial de Ia resta d'éssers, i com a privilegi imposa tambeé deures. La cura de
Fanima - com a fonament - flueix de la base de la proximitat de 'home a l'aparicié
, al fenomen com a tal, i a la manifestacidé del mon en totalitat que es produeix en
I'home i amb Phome. A 'home li caldra , per tal, experimentar una radical alteracid.
El ser es déna mitiangant el fenomen. La fenomenologia , la ciéncia del fenomen
en tan que tal , no ens mostra les coses sind el mode de donacio de les coses,
com accedir i acostar-nos a elles , ens indica com les coses s mostren, pero sén
elles les que ho fan. Aixd fa palés la dualitat d’aquest sistema. El mén és
simultdniament el mén dels éssers , i de P'altra el de les estructures fenomenals. El
mén no és tan sols el mén que és, sind també el mdn que es mostra.

L'objecte de la cura de 'Anima és fer del mén un mdn de veritat i justicia.
Per Patocka la histdria d’'Europa és en certa manera la historia de les tentatives
per realitzar la cura de ranima. Per Platé la cura de Fanima com formacio
filosofica de mi mateix es desenvolupa en tres centres conceéntrics. El primer d”
aquests és el més allunyat a la realitat personal, és I'onto-cosmoldgic, practicant
la cura de 'anima, em preocupo i minquieto d’alld gue apareix i es manifesta en el
mén. La persona practica una fundacié del mén en una perspectiva sobre la que
hi pugui haver la claror de la racionalitat. El segon eix és la cura de l'anima dins
de la comunitat entesa com espai problematic de les formes de vida. El sacrifici
de 'home i la mort de Socrates significa la fi de la polis tradicional i el projecte
d’'una nova comunitat basada en la veritat filosdfica, la veritat darrera, la veritat
absoluta. El tercer eix &s €l meés intim, el més interior. Es tracta de la cura de
fanima sota el lligam del cos i la immortalitat, el problema de la mort. (38). La
psyché és el hus de les relacions entre el sensible i alld que rad sota del sensible .
La psyché és capag de tenir cura d'ella mateixa de remuntar-se del decliu i de
donar-se una figura solida, determinada, precisa, de trobar relacions solides entre
totes les parts que la composen, La justicia no és altra cosa que lestabliment
d’aquestes relacions. Projectar aguests lligams sobre la comunitat és descobrir la
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clau de 'Estat platonic. S'estableix una analogia entre allé que son els lligams de
la composicié de I'anima i els components d'una vida estatica: els grups socials.
L'harmonia entre aquests elements produira I'ordre social i la justicia -'.;Lf’g:.clg” - .
La classe que comprén , a la que es mostra alld que és ver; la classe que és
auxiliar d’aquesta i finalment una classe que s’ocupa en nodrir les necessitats no
tan sols fonamentals, adhuc també les del luxe. Leo Strauss diu que tota la
filosofia classica és filosofia politica.

Partint d'aquesta concepcié platdnica organica de 'anima i la psyché el pas
del pre-politic al politic no pot suposar una ruptura, ans al contrari una
conseqliéncia i culminacié. El mon natural de la fenomenclogia és el moén
immediat de I'experiéncia originaria, immediatesa com “abséncia de mediacions”,
No s'ha d’entendre en un sentit restringit, no és un mén primariament intuit, si fos
aixi, diu Heidegger seria pensable una subjectivitat sense mén. Heidegger parteix
de la finitud de Fexisténcia - dasein - concebuda com a ésser-en-el mén en
comptes de partir de la intencionalitat com Husserl.(39) Per Heidegger Husserl en
fer pensable |a subjectivitat sense mon és un retorn al cartesianisme. Patocka
identifica mén natural amb moén “pre-histéric”. Després d’haver identificat moén
natural , el sentit del qual cerca la fenomenologia, amb el mén pre-historic, aquest
no és substituit mai pel moén historic. El mdn historic sorgeix d’aguest, es
desenvolupa i conviu amb aquest.

L'aspecte pre-politic del personalisme restara sempre parcial o
incomplertament copsat: la vida mateixa €s més ampla, dinamica anterior i
superior als organismes i sistemes politics , “en el cel i a la terra, amic Horagi, hi
ha més que el que pugui somiar la teva filosofia” diu Hamlet. La dimensio
comunitaria , social i Iordre politic en darrer terme necessiten si una reduccié a
sistema, com Leibniz va demanar de la filosofia de Platd. Definir els limits dels
deures i drets de la persona en I'espai pUblic cal fer-ho aplicant la recta rad i la
prudéncia. El vessant politic mai no sera tampoc definitiu, ja que haura de
supeditar-se al sentit del pre-politic i aquest el conéixer-se amb l'autoaclariment
mayeutic.

Assumpcié del socio-politic

Josep M2 Coll | Alemany dedica el dotze capitol del primer volum de la
seva obra Filosofia de la relacion interpersonal a la problematica que anomena
Asuncién del mundo socio-politico en la relacidn interpersonal, capitol que haura
de tenir la seva continuacid en el segiient dedicat a “Asuncion de (a historia en la
relacion interpersonal” i que haura de culminar amb tot un procés de resuitat finai
de I'cbra de personalitzacio. (40) No cal dir que és propdsit d'aquesta tesi el
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desenvolupar l'essencial de |'exposat en les planes que aquest autor ha dedicat a
aquest problema.

Coll es proposa de superar la critica al text personalista de poc sistematic o
“assaig” dotant-lo de la complementarietat del métode de la filosofia transcen-
dental. Per ell totes dues filosofies participarien del gir antropoldgic que defineix
els nostres temps i fent aportacions al progrés de I'home occidental i el seu propi
coneixement, tenen influéncia en les concepcions teologiques més importants del
nostre segle, com son les teologies de Karl Rahner i de Urs von Baithasar. La
sintesi dialogica transcendental de Josep M2 Coll és aixi en darrer terme teologica,
{(41) i persegueix un abast de fonamentacidé del personalisme en el seu conjunt
considerat. La reflexié que sobre aquesta dimensio fa Coll demostra la centralitat
del problema en aquesta recerca de fonamentacio. Al personalista no tan sols i
pot preocupar que [existéncia personal s'encarni en la naturalesa - materia,
corporalitat, racionalitat tedrica i practica - sind que arribi a les seves veritables
arrels i fonaments. Cas de no assolir aquesta radicalitat abocarem a 'home a un
doble desarrelament: manca d’encarnacié en eis problemes de 'home concret, i
en segon lloc desarrelament en solucions falses , en no plantejar els problemes
reals amb radicalitat. El cami de la reflexid de Coll és dialectic, proposa anar
avangant entre diferents nivells per arribar a una integracié final. També la manca
d’una fonamentacié darrera fara fracassar aquest proposit.

D'acord amb aquest meétode abans de parlar de la concepcié
personalista de I'estat, proposa una triple cami de reconciliacions: la necessaria
dialéctica Home-Dona en ordre a Ia reconcifiacié del politic i P'economic; la
“dialogica de Déu i la Humanital’, com fonament i plenitud de les dialéctiques
humanes; vers una reconciliacio del mén del funcional i l'ambit de! sentit. Coll
podria partir de la reflexié de Mounier en el Manifest al servei del personalisme
quan afirma , en parlar de les estructures d'un régim personalista, que la dona és
també una persona. Es proposa de superar el fracas de la reconciliacié entre
I'econdmic i el politic plantejat en el marxisme per la dialéctica de 'amo i lesclau
hegeliana, fracas que va posa de manifest G. Fessard. Manx hauria invertit
aquestes figures sense assolir una auténtica conversié, ja que no les supedita a
una altra de més radical; la de 'Home i la Dona, com a tipus perfecte d'unificacié
entre voluntats humanes individuals i col-lectives. El que anomena una relacio
interpersonal auténtica. La relacié immediata, natural i necessaria de I’home amb
I'nome és la relacié de 'hnome amb la dona. En aquesta relacid natural dels
géneres la relacié de 'home amb la naturalesa és auténticament la propia relacié
humana, la seva propia determinacié natural, Per tant és també auténtica condicié
de possibilitat de tota escissié entre aquests termes , i en el seu desenvolupament
condicié d’actualitat de la seva recongciliacidé, manifestant aquesta unitat en ser
mediatitzada, Wliure i veritablement humana, és a dir espiritual. Aquesta
recongciliacio és perd insuficient si resta perd en una naturalitzacié de 'nome i no
arriba a una humanitzacio de la natura , a una Hibertat veritable-ment humana i
espiritual, és a dir si no s'integrés en una “dialdgica’ radical i teoldgica: la
dialéctica de Déu i la humanitat, fonament de les dialectiques humanes. Aguesta
recongiliacié és la llavor primera d’ una assumpcié del socio-politic, ja que haura
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de posar de manifest una unitat radical que supera els dualismes que han
aparegut en Fordre temporal. Nazisme i comunisme ha estat una d'elles, com
Mounier assenyala també V'error comd del materialisme i de I'espiritualisme, que
partint d’'un dualisme arriben, malgrat partir de punts d'inici diferents a mateixes
conseqiéncies en Tl'ordre practic. Tots dos hauran de ser superats per lur
proposta de “revolucid espiritual’. El nacional-sccialisme reflexa la voluntat de
poder que en el cor de tot home apunta vers una transcendéncia absoluta: ser
com Déus. Per la seva part el Comunisme reflexaria I'apetit de plaer que 'home
somia en linmanéncia absoluta, “ja ens ho farem tot sols”, que diria mosseén
Ballarin. Les dues formes mistiques han engendrat divinitats diverses: apropiacié
indeguda de Déu per una banda, i alienacié d'un ateisme total per l'altre. La
dialectica de la superacié demana aci una ngva génesi de la humanitat, més
originaria que la génesi natural en ser propiament divinitzadora, espiritual i
sobrenatural, en l'ordre temporal. Aquesta dialogica primera i radical ha
d'esdevenir ef fonament de les altres, com es posara de manifest en definir la
concepcié personalista de 'Estat.

El cami recorregut fins ara és fecund per abastar la reconciliacié del mén en
I'aspecte axiologic, funcional, d'utilitat per a endrecar la vida comu; i alld que ha de
referir-se com a sentit d’aquesta vida comuna. Aquesta és la clau de com la
relacié interpersonal pot assumir la realitat socio-politica i la Historia. Coll es
demana de nou d'una expressid d’ Emmanuel Mounier: “la civilitzacid de I'amor”,
formulada i definida pel fildsof francés molt abans que Joan Pau |l la fes seva i li
donés publicitat i difusio, sense citar mai perd I' origen del concepte en l'autor
personalista { Karol Wojtyla no amaga perd llur vinculacié al personalisme,
pensem que la seva tesi doctoral va ser sobre Max Scheler). Els personalistes
saben que sols I'amor - que té f'origen en el Ti-divi - crea la veritable comunié
entre els homes, i aquest és un fet anterior i superior a qualsevol reconeixement
de fet o de dret. igual que el pre-politic funda i d6na sentit al politic; la comunié de
Famor i l'auténtica comunié interpersonal s’ha d’oferir a tothom, perd no pot
imposar-se a ningu, i funda i déna sentit al “reconeixement d’amor de fet i de
dret”.

Per aquesta necessaria dualitat de donar “ a Déu ¢l que és de Déuy, i al
Cesar el gue és del Cesar’ el personalisme reconeix la dualitat existent entre la
comunié interpersonal i les relacions socio-politiques de qualsevol ambit,
superant aixi per la base tota temptacié de totalitarisme politic. Les institucions
politiques i 'Estat no han de ser donadors del sentit de I'existéncia, essent “laics”
no gestionen el sentit darrer de la vida, la llibertat i la comunié vertaderes o la
felicitat propies a l'autenticitat existencial i comunié interpersonal. S’exigeix un
grau de llibertat juridica per a els grups naturals, les families, I'amistat i
I'anomenada actualment “societat civil”. Superant una temptacid, I'Estat no déna
veu enfront dels ciutadans ni de la Paraula de Déu ni de la seva gracia, podem
perd caure en una altra. No podem establir un divorci entre 1a Societat i I'Estat,
entre l'existéncia amb sentit i Fordenacié funcional del factic, condemnat aixi a
simples criteris de gestid i d'eficAcia administrativa o empresarial, entre
linterpersonal i ef natural. Aquesta distancia no ens portaria a la reconciliacié |
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integracié definitives. Tornariem a caure en el dualisme de materialistes i
espiritualistes. El pre-politic ha de conduir al politic, i aquest ha d'impregnar-se del
sentit del primer. En el nivell teoldgic el reconéixer que la relacié interpersonal
auténtica té el seu fonament en la Vida divina suposaria paradoxalment [a seva
inoperancia en sectors tan decisius de la vida humana com l'ordenament de la
vida publica. No podem abandonar el potitic a la forga del caos. Quina és llavors la
relacié entre aguests dos ambits ? Quina és {'exigéncia del personalisme en llur
assumpcid del socio-politic ? La resposta a aquestes qliestions s doble: en
primer lloc els ciutadans , des de llur autenticitat existencial i llur participacio en
diverses formes de relacié i agrupacié social han d'esforgar-se per il-luminar
rambit del politic. La col-laboracié en la cosa publica demana perdo una segona
exigéncia, que ha d'alliberar la forma politica quina sigui de la malaltia de la tirania
o dels totalitarismes o dualismes esmentats: ['Estat i llurs institucions no son
finalitats o objectius en si mateixos siné mitians ¢ instruments al servei dels
ciutadans i de llurs possibilitats de realitzacié existencial. No renunciem aixi a un
espal - el public - alienant-lo de la vida interpersonal auténtica, sind fent-lo
precisament condicié de possibilitat de la mateixa. Garant i instrument o mitja
d'aquesta dimensid a la que esta supeditada. La persona no és per I'Estat, 'Estat
és per la persona; i acceptant la dimensié comunitaria, la nacié no és per I'Estat,
sind que és aquest que ha de ser garant i respecte de la primera, com a realitat
embrionaria. De la mateixa manera la rad no és un ideal sind una eina, no conté
la Veritat de I'home, la serveix. Des de Tautenticitat existencial més que no pas
des de les ideologies podrem llavors discemir la conveniencia o bondat de
determinades potlitiques en llurs realitzacions funcionals, estratégies i tactiques en
l'ordenament del pablic. La dialdgica darrera de Déu i la humanitat déna fonament
a les dialéctiques humanes, déna adequada i harmaénica integracid i dona alhora
plenitud final, tot respectant la “profanitat” del secular.

Aquest triple | fecund cami porta a Josep M2 Coll ha parlar finaiment d’una
concepcio personalista de 'Estat. Coll inicia aquesta concepcio no nomeés d'una
realitat funcional i administrativa com és I'Estat sind també de la realitat socio-
politica i de llurs aplicacions actuals amb un relat dels principals autors que
considera han fet aportacions en aquesta dimensid. La reflexié de Coll, com la de
qualsevol pensador no és tampoc ex femporis. L'obra a la que ens referim , que
senta les bases per a una fonamentacio de la filosofia de la relaci¢ interpersonal
és escrita I'any 1988, defensada com a tesi doctoral dirigida pe! Dr. Artur Juncosa
i Carbonell , i publicada 'any 1990. Els autors pertanyen llavors tan al camp
estrictament filosofic com al de la teologia. Del camp filosofic refereix a M.Buber,
Berdiaeff, J. Maritain , al qual I'autor no considera en alguns moments plenament
personalista en no ser una filosofia estrictament dialdgica, E. Mounier, D. de
Rougemont, G. Fessard, J. Lacroix, i A. Schwan . Com a tedlegs a K. Barth, E.
Brunner, Fr. Gogarten, R. Guardini, Th. Steinblichel, H. Gallwitzar, J.B. Metz, J.
Moitmann i inclou a representants de la teologia de {'alliberament.

Atribueix tots tres moments en aquesta assumpcié del sdcio-politic:

Ef primer s'ha fet notar des de !'inici ja que travessa tota la present reflexio:
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el personalisme no és en si mateix una ideologia politica ( conservadora, liberal,
reformista,  socialista, social-cristiana,  demdcrata-cristiana,  comunista,
nacionalista, radical etc ) , siné que és una matriu (42) que pot fecundar i alliberar
els sistemes, 0 engendrar - ne de nous. Aquesta dimensié no és de vegades
explicita en els autors,

El segon moment acostar-se a 'ordenament social i a {'ordenament de la
gestio publica des del personalisme implica reconéixer que la politica esta al
servei de la societat i de la vida auténtica dels ciutadans, perd no s’identifica ni es
confon amb elles. Aquest punt portat amb radicalitat a les seves consequéncies
practiques haura de tenir implicacions de cabdal importancia. El cos politic ha de
connectar amb la societat i la realitat cultural a la que serveix, no aquesta haura
d'acomodar-se a un programa que li signifiqui en ella mateixa un “cos estrany”. Si
el cos politic no s'identifica ni confon amb la vida auténtica dels ciutadans, haura
de ser el garant que la societat civil pugui desenvolupar llurs potencialitats | que
els ciutadans accedeixin lliurement a les formes més auténtiques i satisfactories
de vida interpersonal. Repensar els temes del temps i de I'espai a partir de
I'existéncia interpersonal demanara el retrobament i el correcte enfoc de
conceptes de gran abast en lordre practic i que son urgents problemes de la
societat i de la historia: la llibertat, les relacions de l'autoritat, la justicia, el treball i
benestar per a tots, el progrés moral i técnic, la justicia social, el respecte al medi
ambient, la garantia de la pacifica convivencia en un auténtic pluralisme, el
respecte a les identitats, no en funcié de criteris quantitatius de majories i de forga
siné de drets humans individuals i col'lectius, la rebuda i integracié daltres
cultures ia gestid de la cosa publica -politica-, les relacions internacionals etc.
Totes aquestes categories cal repensar-les i illuminar-les des de la comunid
fraterna personalista.

El tercer moment que ens proposa Coll és, i seguint a Barth, el d'una
analogia o paral-lelisme entre les des dimensions , la vida propiament politica i
I'existéncia personal auténtica s’han de construir plegades, no és un dualisme o
polaritat de dues coses diferents. Mantenint la distincié essencial cal assegurar
Facciéd transformadora propia dels valors personalistes tambe en els objectius,
gstructures, normes, actuacions etc. de la realitat socio-politica. Aquesta
realitzacié en aquest ambit es realitzara bé aci de manera diferent. Caldra cercar
'encamaci6 analdgica dels valors de comunié i llibertat i els eixos de la comunitat
personalista que brolla i es crea per I'amor.

Una realitzacid analagica de I'interpersonal - com a ambit metahistoric - en
el sdcio - politic - com a ambit historic -, i també com a ambits - pre-politic - i politic
- respectivament ; demana una integracié harmonica de la justicia social i la
libertat en la progressiva superacié de I'antitesi entre 'economic i el politic. Coll
denuncia com la lectura practica que s’ha fet del missatge ha anat a cercar
Faccent en la ‘i en la denominacié “personalista -i- comunitaria® , com si
ambdues dimensions fossin ambits separats. La “iI” més que la unié essencial de
la persona en la comunitat ha esdevingut fatidica i ha suggerit més la separacié
que la unid essencial entre ambdues. Ja em vist com Maritain empra Ila
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denominacié personalista i comunitari aplicant el seu métode de “distingir per a
unir” les dimensions. Mounier per la seva part insisteix en la intima vinculacié de la
persona i la comunitat, una sense laltre s6n perversions; i denuncia la miséria del
llenguatge que obliga a definir amb dues paraules un unic régim, una “revolucié
personalista i comunitdria”. Les conseqiiéncies d’aguesta denominacio en lordre
practic han estat les de considerar la persona concebuda exclusiva o
principalment com a individu. Aquesta denominacid , que podria semblar una
simple giliestid semantica sense importancia , no ho és. Ha implicat en eis régims
politics més directament inspirats en el personalisme una caiguda al fiberalisme
politic i econdmic en major 0 menor grau, Aixd en si mateix no és dolent, cal
recordar com s'ha dit que el personalisme pot fecundar doctrines, sense
identificar-se ni tampoc sense excloure's de cap d'elles. Es negatiu o desvirtuador
de lur intencid si afavoreix 'abstraccid de la dimensié comunitaria de llur proposta.
La “tercera via” politica que pot suposar el personalisme comunitari als anys 30 es
formula com a superacio tan d'un capitalisme liberal com d'un comunisme
marxista. Podriem dir que seria una férmula que volgués també recongiliar llurs
tensions. Aixi el model socio-politic resultant hauria de defensar simultaniament
la Hibertat com la justicia social, denunciant febleses i aprofitant aportacions
dels extrems a superar. La fecunditat d'aquest model continua essent valid ara tot
just s’enceta el segle XXl , on |a globalitzacié i el liberalisme dels mercats s’ha fet
més forta , i on el consumisme i una determinada temptacié o perill de
desarrelament de no “ser de cap patria® es configuren com un nou moviment
internacional. Contra aquesta evidéncia ha sorgit el comunitarisme america,
coincident parcialment amb el personalisme comunitari. Per a Mounier ‘la
consciéncia de Nosaltres, solidaritat, oblacié” s una exigéncia fonamental que per
a ell va ser viscuda també des d'un cristianisme de base que va conéixer vivificat
per la tradicié russa mitjangant Berdiaeff. Poca diferéncia hi hauria llavors entre un
“personalisme * individualista despullat no només del comunitari siné també de
larrel espiritual , i una ideologia liberal més o menys evolucionada. Ambdés
atempten contra la Veritat de I'home.

Si bé la consciéncia de la defensa dels drets humans , en la redaccié dels
quals hi participd Jacques Maritain el 1948 , ha madurat i avangat molt en I'ambit
del reconeixement general - de dret -, i parciaiment - de fet- perd no ja sense
clam ni rebuig; 1a superacié de I'antitesi entre I'economic i el politic ha progressat
en el nivell de comunitats locals i dels Estats nacionals, mentre que en I'ambit
interna-cional i de conflicte entre els grans blocs poc millora la situacié , ja que
continuen dominant sense limitacions les lleis del capitalisme liberal i el “dret” de la
forga. La solucié del cami proposat no passa ltavors tan per formular nomes
“terceres vies” sind d’aplicar també en I'Ambit internacional la solucié personalista
que pouem de Fessard com assumpcié de les dialéctiques politic-econdmic,
Amo-Esclau, Estat-Societat i la més radical , per propera a les persones , Home-
Dona, que ha de donar , per tant, fonament i possibilitar la integracid i plenitud de
les altres i la reconciliacié de 'home amb la naturalesa. Hi ha perd una condicio:
aquesta dialéctica ha de mantenir-se oberta a la darrera dialdgica, propiament
espiritual de Déu i la Humanitat. En aquesta direccié encertada es podra treballar
en 'ambit internacional per la via del diadleg entre els pobles, no tan sols per
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garantir la pau, sind pel cami positiu de crear un model politic mundial que vetlli
tan pel control de Peconomia internacional com pel respecte dels Drets Humans
de tots, amb un esperit veritabiement personalista al servei del bé comd. (43)

El métode i 'abast del present treball no sén teologics, no em proposc una
sintesi entre la teologia i 1a filosofia com el pensament de sant Tomas ¢ la
proposta d’unitat entre el personalisme i el métode transcendental coma synthesis
fidei de Josep M? Colt. Com a filosofia que no nega i s'obre a la transcendéncia si
que referim la persona a l'extrincitat de [a seva centralitat en un fonament darrer,
al que arribem per fe teclogal. El veritable encontre interpersonal és un fet de fe, i
aquest ambit transcendeix els constitutius primaris del personalisme. El
personalisme és una experiéncia existencial, de les persones concretes, | des
d'aci Fopcié pel bé condiciona el descobriment per la veritat.  Aquest
condicionament fonamenta la primacia de la ra¢ practica i la voluntat en el
personalisme, aix0 és aixi realment perd també la rad practica ha de ser
transcendida i aix0 ho copsem precisament en saber que el veritable trobament de
comunié interpersonal demana un fet de fe, Sense les reconciliacions descrites no
hi ha auténtica relacié interpersonal, i no hi ha veritable assumpcid de la
naturalesa, de la realitat socio-politica i de la Historia, ni per tant recuperacié del
jo, sind des de la relacid interpersonal. Tan sols des de l'existéncia auténtica
podem decidir alld que volem ser, com nota Jaume Bofill a L’home i ef seu desti -
1950- en dir que Yhome és el que vol ser, i anteriorment a aixo, és el que creu ser,
el que ell mateix projecti de si mateix en llur vida i que impregna de sentit i dona
unitat a tots i cadascun dels seus actes, i de manera més fonamental | senzilla
'home “és el que és”. Té per la seva intel-ligéncia i libertat el poder de
determinar-se a si mateix, el poder d'introduir els seus propis projectes. Aix¢ és
aixi en '"home ja que ell - la persona - té en la naturalesa una especial naturalesa.
Parlar per naturalesa significa aqui la impressid que tot ser porta intrinsecament
en llur objectivitat, finalitat que ha de constituir llur bé definitiu, llur orientacié a la
darrera perfeccid. En I'home i com a propietat singular, és el que “vol ser” és a dir
té el desti en les seves mans, no res aconteixerd a la seva vida sense moldejar
llur &nima, sense impregnar i transcendir el sentit de la seva existéncia. &n el fons
de totes llurs potencialitats Bofill n'assenyala una de fonamental: una ordenacio
radical al Bé , una ordenacié vers Déu donat que ell és vestigi i imatge de Déu.
D'aquesta manera tan sols des de Pexisténcia autentica podem decidir el que
volem fer de !a nostra vida, amb un sentit de les nostres accions que
simultaniament complagui a la llibertat creadora humana i a la fidelitat a Déu i als
homes. En aquesta experiéncia de escolta i acollida a l'alire - alter ego - de
gratuitat i donacié on s’assoleix creativament la maxima llibertat de 'home, es
produeix en darrer terme la captacio del sentit de la ncsira existéncia i s'ens
il-lumina tant el sentit de la nostra propia vida com el sentit global de [a historia,
lligats en el designi de Déu. Aquest és el resultat final de tot el procés de
personalitzacid.

L'assumpcid del socio-politic i de Fhistoric des de el personalisme no té en

lindividu la seva centralitat. L’eix i el subjecte de 'assumpcié és la relacid. Si la
filosofia transcendental redueix 'encontre amb el tu a la relacid del propi jo amb
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altres jos - el que ddna una inter-subjectivitat perd no una relacié interpersonal;
per als dialdgics, la relacié interpersonal €s un fet previ a tot raonament que cal
acceptar, 1a persona del tu és un misteri que s'ha de respectar. Hi ha aixi una
certa rendncia a un tractament estrictament filosofic , o a una interpretacié del
personalisme des d’una fe exclusivament “racional”, com la d'un Lacroix. L'unica
cosa que podra llavors fer el filosof és expressar diversos “aspectes” de la
comunid amb el tu : corporalitat, preséncia, paraula, fe interpersonal, confianga,
amor, fidelitat, disponibilitat, confidéncia, testimoni, esperanca, etc. dimensions
aquestes no abstractes o conceptuals, com qui descriu un fet neutre que no
I'afecta, sin en la mesura en la que ell mateix participa d'aquesta experiéncia
original. En el fildsof transcendental la relacid amb laltre é€s un problema a
resoldre, mentre que pel personalista i el dialdgic és el primer fet d'experiéncia
que condiciona qualsevol reflexié. En aquesta coneixement objectiv i
intersubjectivitat coincideixen. Congixer objectivament sera, per tant, constituir el
nostre pensament de manera que contingui ja una referéncia al pensament dels
altres. El que cadascll comunica s’ha constituit des del principi en funcié dels
altres | aquest sentit de la paraula i el lenguatge com a vincle de relacié fa que en
parlar, no transmetem als altres el que és objectiu per a nosaltres, siné que
I'objectiu arriba a constituir-se des de lintersubjectivitat, és a dir que arriba a ser
com és Unicament en 1a comunicacid. Aquesta funcié designativa del llenguatge -
determinativa i indicativa- pot posar de manifest I'existeéncia d’'una pluralitat de
subjectes, sense descobrir peré no res d'aquests tus. En la relacid interpersonal ,
en canvi, s6n igualment essencials fes funcions oblativa i invocativa de la paraula,
és a dir Facte d'oferir i demanar, de donar i rebre. Aixi és com entra en joc 'amor .
La parauia nomes és viva i capag d’engendrar comunid quan expressa, realitza i
promou 'amor, i la “civilitzacié de 'amor” de la que ja em parlat.

La primacia de la raé practica i 'amor com eix del personalisme ens podrien
fer creure en una primacia de la voluntat sense limits, en prendre consciéncia de
Faspecte étic de la relacié interpersonal, intentant una deduccid exclusivament des
d'aquesta facultat. De la mateixa manera que quan pensem objectivament una
cosa i la considerem bona per a nosaltres, la projectem també com a bona per a
altres subjectes, també quan volem objectivament una cosa, la volem per als
altres. En ambdés casos hi ha en nosaltres , en el nostre jo, una pretensié
d'universalitat . En el primer cas pretenem que la nostra veritat sigui objectiva,
valgui per a tots els homes. En el segon, pretenem que el nostre voler tingui sentit
no nomeés per a nosaltres, sind també per als altres, ja que res pot ser realment bo
per a nosaltres sense ser-ho d'alguna manera per a tots, és a dir, si incideix en
aquell camp public que cal ordenar en benefici de tots. Aquests actes voluntaris
pressuposen un judici de bondat amb pretensié de validesa universal, pressuposa
'existéncia dels altres i la bondat o maidat de les coses no amb referéncia al
subjecte aillat, sind respecte a ia col-lectivitat humana en general, respecte a una
intersubjectivitat prévia. Aquesta reflexié de Josep M? Coli i Alemany, exposada
tant en la seva tesi doctoral com en Farticle de Personalisme, pensament dialdgic i
fe teclogal , demostra la insuficiencia de la deduccid transcendental de la
intersubjectivitat a partir tan de la rad practica (Kant, Fichte, etc.) com de la rad
pura. En ambdés casos el resuliat és Pexisténcia d'altres jos, perd no 'existéncia
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d'un tu. La pluralitat de subjectes encara no diu res sobre la seva alteritat real, es
pot reconeixer la pluralitat de subjectes i negar per altre part , o la seva auténtica
realitat o la seva auténtica alteritat. Saber que hi han dos subjectes diferents no
diu res de la possibiiitat de la veritable comunicacié i del veritable amor entre
subjectes reals i diferents. Com a maxim arribariem a demostrar la possibilitat de
I'eros, amb FPutilitzacid i objectivitzacié de talire que aixd comporta, quan el
veritable amor, I'agape, és precisament la superacid de l'eros. Amb la deduccié
voluntarista de la intersubjectivitat |a persona de l'altre passa a convertir-se en un
fi respecte a un subjecte, o sigui, respecte al propi jo. El veritable agape radica
precisament en la superacié d'agquest Ultim punt de referéncia. L'amor
interpersonal no és simplement un acte de la naturalesa 0 d’una de les seves
poténcies - la voluntat , o la fe racional de fintel-lecte -, sind un do transcendent
que en encarnar-se en nosaltres compromet tot el nostre ésser, i descentrant-o,
és a dir, destronant el nostre propi jo, l'allibera per a l'entrega personal al tu.
L'experiéncia del trobament, com a experiéncia nova de I'ésser o com a
experiéncia d'un ser nou és irreductible a Pexperiéncia del jo aillat i indeduible
d'ella.

Si el filbsof dialdgic ha de fixar la seva atencio en 'amor mutu del jo i el tu,
en tant que amor huma, perd reconeixent que per ser veritable amor ha de ser
també do divi , ha de partir en primer lloe, que I'encontre amb el tu és un fet
original, una dada prévia a tota justificacié racional, quelquom que la raé no pot
deduir ni explicar a partir de! propi jo, i en segon lloc ha de reconéixer que la
relacio
interpersonal entre els homes és auténtica (nicament quan és un fet de fe, un do
gratuit que té el seu origen ultim en la mateixa autodonacié que Déu fa lliurement
als éssers que ha creat. Amb aquest enfoc es salva la riquesa inesgotable
d’aquesta experiéncia privilegiada que tenint la seva font en la vida mateixa de
Déu, és plenament humana, fins el punt de ser condicid indispensable perqué
Fhome realitzi veritablement el seu ésser de persona. En ser una experiéncia
humana és llavars també objecte de la filosofia, perd només serd considerada
adequadament pe! fildsof que, gracies a la seva fe, hagi aprés a usar la rao en
Fambit alliberador que la seva mateixa fe ha obert en la seva vida, és a dir, en
Fambit de la seva nova experiéncia reconciliada. La filosofia transcendental
sempre intentara fer seva la realitat del trobament, pero la clau de la solucid estar
praecisament en deixar-se assumir per aquesta realitat, en tant que és una
experiéncia de fe que transcendeix la racionalitat de la rad sense destruir-la.

El pensament dialogic és aixi el punt de partida per a una correcta
assumpcid del socio-politic . Des de |a radicalitat que ens imposa tota la realitat ha
d'adquirir la dimensid personal que li correspon. Es supera I'horitzd de principis
impersonals abstractes als que subordinar I'ésser personal i es descobreix el
veritable ésser de les coses en assumir-fes en la comunio fraterna, que elles a la
vegada fan possible. Només en la comunio, persones i coses assoleixen la seva
realitat maxima, i son respectades en la seva alteritat i en la seva singularitat. En
el trobament interpersonal com a primum cognifum se'ns obre Yacces al
coneixement de Puniversal-concret, com a dialéctica perenne de tota la historia
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del pensament. Des del pensament dialdgic es copsa també la intuici6 valida de
Fética de la situacid, no subordinant la persona del proisme a normes maorals
abstractes, siné redescobrint en la relacid amb ell el significat concret de les
normes. Les formes concretes de I'amor com poden ser fidelitat, confianga,
simpatia, respecte, comprensid, distancia ,et¢c. s'encaballen en la corporalitat de
'home i la dona com a caracteristiques de la comunid interpersonal, i se’'ns han
d’aparéixer com categories irreductibles a les categories purament racionals.
L'analisi de la relacid interpersonal ha de conduir a situar la rad humana a linterior
de la fe, com a moment interior a ella i no com a moment anterior. L’article de
Jacques Maritain del 1945 sobre la dialéctica immanent del primer acte de llibertat
il-luminen com 'amor huma, en ser auténtic, té implicades la fe, esperanga i la
caritat aplegant fe i rad de forma simultania.

De la mateixa manera que I'existéncia auténtica pre-politica és el fonament
del paolitic ja gue constitueix lur fonament i el condueix a la plenitud, el
metahistdric -interpersonal- procura la direccié fonamental a I'historic - sécio-politic
- tal manera que haurd de concoérrer de forma paral-lela a I'existéncia auténtica,
realitzant de manera analogica els valors d’aquesta. Existeix aixi una assumpcio
des de l'interpersonal del socio-politic | de Phistdric, i en aquest procés el pre-
politic i el metahistoric no sén apolitics o ahistorics, 0 menys politics i menys
histérics que el paolitic | I'histdric, ans al contrari s6n, com a fonaments, més reals,
més politics i historics que el politic i I'historic als quals han servit de fonament.
Essent la persona un subjecte creador de valors, aquest procés d'assumpcid és
un procés donador de sentit en tots els nivells de lexisténcia , a excepcié del
darrer que és el decisiu : el de la dialdgica de Déu i la Humanitat, que tenint un
caracter de suprema activitat 1é també un caracter d'irreductible passivitat, en la
gratuitat de la gracia divina a les criatures. Aixi I'home rep el sentit donat per Déu
essent no només un projecte d’activitat, sind també i radicalment escolta i acollida.

La intuicié de I'ética de la situacié personalista exigeix no subordinar a la
persona a normes morals abstractes, i redescobrir la relacié amb ell del significat
concret de les normes. La nova existéncia interpersonal és la base per a situar els
conceptes que han dordenar I'espai extern de les persones: la llibertat, 'autoritat,
la justicia, el treball, els Drets Humans, la familia, el progrés, la gestié de la cosa
pablica — la politica- , les relacions internacionals etc. sén dimensions de
I'assumpcié del socio-politic que cal abordar des d’'aquesta etica de la situacio fent
que lauténtica comunié entre tots sigui realment garantida i fonamentada. El
personalisme ha de ser 'eix de I'ordenacié de la resolucié adequada dels urgents
problemes de Ia societat i de la historia. El personalisme, la filosofia de la persona
és constituient de la mateixa persona i de la societat, que es funda i es crea per
les persones, perd que és també condicionadora | creadora de liurs personalitas,
de llurs trets psicologics, culturals i diferencials d'una cultura. Adhuc avui dia amb
el muiticulturalisme no es concep una persona sense un tret cullural, racial, o
comunitari basic, pel que diem "aquesta persona és de x”, essent x, una vila, una
comarca, una regié, una nacié, una cultura, un entorn religiés determinat. El
simple acte de pensar té en si mateix un caracter comunitari. Si jo no sapigués el
meu nom, el de la meva persona, no podria anar a cap registre civil o parroquial i
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preguntar qui s6c, no podria pensar qui sén els meus pares, quines les meves
arrels, quina la meva comunitat i tradicid d'origen i procedéncia. No ho sabria i
ningu no nYho podria dir. Deixaria de ser persona. La societat és pensament que
es comunica. Individu i societat formen un tot indissociable. De la persona
procedeixen els elements étics i organics que sén especificament constitutius de
la societat, sigui la finalitat social mateixa, sigui la coordinacié de les diferents
activitats individuals, funci6 tipica de l'accié de formar grups. La societat és aixi
projecié multiple, simultania, continua i organitzadora dels individus considerats en
la seva aclivilat.

Lassumpci6 del socio-politic del personalisme, i en virtut del seu fonament
d’axiologia, no és una simple formulacid tedrerica, sind que ha tingut realitzacions
historigues. El moviment personalista tal i com es formula en els anys 30 a Europa
per a superar el moment politic del feixisme i nazisme, com formes de
col-lectivisme, i una determinada actitud burgesa, ens és valid com a punt de
partida especulatiu. Aquest moviment tingué d'altra banda una innegable
influéncia i entroncament a Catalunya, com ho demostren diversos fets:

- La correspondencia en temps de la guerra d’'Espanya entre Carles
Cardé i Jacques Maritain, - creacié dels Comités per la Pau.- (
Correspondéncia estudiada per Jordi Girg).

- La collaboracié de Luigi Sturzo en et diari “El Mati® 1929-1936.

- L'entom d’Emmanuel Mounier a Catalunya en seguidors com Maurici
Serrahima i el Moviment Mounierista per a la Persona i Comunitat.
Politics del nostre pais han estat del seu primer grup de seguidors
(Termatica estudiada pel socidleg Joan Costa). Maurici Serrahima acosta
la ideologia de la primera Unié Democratica de Catalunya a E.Mounier,
com Comin ha va fer a la seva manera amb una lectura del marxisme.

Vicens Vives defineix el primer ressort de la psicologia catalana no en ia
raé com els francesos; la metafisica com els alemanys; i 'empirisme,
com els anglesos; la intel-ligéncia, com els italians; o la mistica, com
els castellans. A Catalunya el mobil primari és la voluntat d'ésser.

NOTES
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personalisme no pretén ser un sistema filosofic, ja que més aviat neix de la
voluntat de defensar la persona contra qualsevol sistema, siné només una
orientacié general que vol ordenar tant la teoria com la practica.

{...) Convindria reservar el nom de personalisme per a la concepcié que, d’'una
manera universal i radical , introduis la realitat de la persona des del
comeng¢ament de l'esdevenir mediador de la filosofia™.

11.LUIGI STURZO : Politica e morale.- Nicola Zanichelli Editore. Bologna 1958
pp.40-45. Cap.lil :La crisi de les democracies, pp.37 i ss.

MmN

0o~

12.JOSE MARIA ROVIRA MARTINEZ : £/ personalismo de Mounier.- U.
Barcelona Septiembre 1966. Tesis de Licenciatura de Filosofia. Director Dr. Miguel
Siguan Soler.

13. Cf. Concepcién personalista del Estado y de la realidad socio-politica. Sus
aplicaciones actuales. COLL J.M. Filosofia de la relacion interpersonal.- PPU
1990 cp. 12.4.
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personalista de Maritain. Para resolver el problema de las relaciones de la
persona y la sociedad es necesario valorarlas en el mismo grado que Suarez y
la escolastica en general que tienen en la mas alta estima a la sociedad y
reconocen siempre su necesidad para la persona, por ser el hombre social por
naturaleza... La concepcién de Suarez esta mucho mas cerca de Santo Tomas
que la de Maritain. El personalismo de Suérez coincide con el de Santo Tomas
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hace Maritain, lo que es muy grave para una doctrina que pretende, como la de
Maritain, ser la fiel y auténtica interpretacion del pensamiento de Santo Tomas
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la conquéte d'une démarche critique & I'égard de nos suppositions
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del platonisme a 'escolda de Tubinga”.-

Convivium. Revista de Filosofia Departament de Filosofia Teorética i Practica.
Universitat de Barcelona.Segona Seérie, num. 8 1996. Pg. 49.
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interpretacions tradicionals”:-

Comprendre. Revista catalana de Filosofia.Facultat de Filosofia Universitat Ramon
Liull. 1999/2. Pg. 5.

El Dr. F.J.Gonzalez, del Skidmode College de Nova York, reflexiona sobre
com copsar el platonisme partint del somni que suposadament va tenir el filldsof
abans de morir i que es relata en una introduccié andnima al pensament de Platé.
En aquest somni Platé es veia a si mateix com un cigne , saltant d'un lloc a un
altre , sense deixar-se atrapar pels cagadors que el perseguien. El jove deixeble
de Socrates Simmias en féu la interpretacié : encara que tots intentessin de
comprendre el vertader significat de Platé, ningl no latraparia, sind que cadascu
interpretaria Platd segons els seus propis conceptes. Gonzaleu veu en aquesta
interpretacié del somni quelquom profétic, després de dos mil anys el cigne
continua escapa-se de tothom.

Al final del seu article, que recull ia conferéncia que pronuncia a la Facultat
de Filosofia de la Universitat Ramon Liull el 15 de marg de 1999, Gonzalez es
questiona si ha ell ha sabut atrapar al cigne. La resposta ha de ser negativa : no
és possible atrapar a Plaid, com no ho és fer-ho amb la veritat. Albira tan sols
'esperanca de copsar cap a on es dirigeix el cigne, alhora que sap que qualsevol
intent per atrapar-lo en una doctrina 0 un sistema fard que emprengui el vol
dimmediat. Només fixar la mirada en ell, sense voler-lo capturar, fara que
romangui quiet alla on és.

32. G.REALE op. cit. pg. 225.
33. J. PATOCKA op. cit. pg.103.
34. JORDI SALES | CODERCH: Estudis sobre I'ensenyament piatonic |. Figures i

desplacaments.-
Anthropos. Editorial del hembre. 1992pg. 100

“ Existeix una distancia , que és la philo-sophia mateixa, entre
considerar el coneixement com una abvietat que s’exerceix en el nostre
quotidia ésser cognoscent ( 0 que es transmet en ensenyaments com una
mercaderia, ¢com un flux), o pensardo ¢com un ingredient essencial de la
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precisa formacid de I'"Anima per ella mateixa. Aquesta segona possibilitat ,
la cura de l'anima en el coneixement, és, com ha estat observat per Jan
Patoca el component basic de Pheréncia europea.

El fildbsof bohemi ens diu que el coneixement com a cura de Fanima
és el doble descobriment del que flueix {poros-apeiron) i del que és precis,
determinat, limit, problema (aporia-péras). Amdues realitats sdn
fonamentals i principals. El coneixement com a cura de I'anima és “el
descobriment de la doble regié on I'anima es mou” . L'exclusivitat dels
models del flux és el rostre epistemologic del consentiment en la
decadéncia europea. L'alternativa és travessar I'aporia i engendrar des de
la fecunditat del diametros.”

35. G.REALE op. cit. pg. 71

36. JAN PATOCKA. op. cit. pg. 102.
37. JAN PATOCKA. op. cit. pg. 9
38. JAN PATOCKA. op. cit. pg. 35

39. EDMUND HUSSERL : Investigaciones Idgicas.- Alianza Editorial
Filosofia y pensamiento. Madrid 1999.
Pg. 233 - pg. 241-2.

Edmund Husserl empra en la investigacio primera “Expressio i
significacié” I'expressié “vida solitaria de I'anima”.

# 1 - Doble sentit del terme signe.

Avenga en el que per ell s4n distincions essencials | empra la nocid de “
vida solitaria de Fanima” , quan es produeix una expressié mancada de
significacio.

“Las expresiones desenvuelven su funcién significativa también en la vida

solitaria del aima; y en ésta no funcionan ya como senales”.

# B - Les expressions en la vida solitaria de 'anima.

Aprofundeix en les expressions no en llur funcié comunicativa,
essencialment com senyals, sind en la vida de 'anima qué no s comunica, és a
dir en llur dimensio interior de didleg amb si mateixa. Les expressions tenen
significat quan parlem amb nosalires mateixos de la mateixa manera que les
tenen en el discurs comunicatiu. Parlem també en el discurs solitari i és possible
aquest aprehendre’s a si mateix quan un parla amb un mateix. La paraula sols
deixa de ser parauia quan el nostre interds rau exclusivament en el sensible, és a
dir la paraula com a simple veu. Si vivim perd llur comprensié llavors la paraula
sempre expressa, i expressa sempre el mateix, I'adrecem o no a una altra
persona. En el discurs monoldgic fes paraules no poden servir-nos per a la funci6
d'assenyalar,
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notificar I'existdncia d’actes psiquics. Semblant senyal fora indtil, ja que aitals
actes son viscuts per nosaltres en el mateix moment”.

40.JOSEP M# COLL | ALEMANY:Filosofia de la relacidn interpersonal.- Tomo |
PPU. Barcelona , 1990. Pg. 100

41.JOSEP M2 COLL: “Sinthesis fidei. La teologia i la filosofia a la recerca de liur
unitat”.-

Facultat de Teolagia de Catalunya. Facultat eclesiastica de Filoscfia de
Catalunya. Lli¢o inaugural del curs académic 1988-1989. Barcelona 1988.

42 L'expressid “matriu filosofica” aplicada al personalisme és de P. Ricoeur, citat
per Domenach.

També es troba a J. LACROIX :Le personnalisme come anti-idéologie.- Paris
1972.
A. WEBER D. HUISMAN : Tableau de la philosophie confemporaine.- Paris
1967 : J. Lacroix “Le personnalisme” pg. 419-431.
1967.

43.JOSEP M2 COLL | ALEMANY :Filosofia de Ia relacion interpersonal.-. PPU
Barcelona 1920.
Pg. 104-105.

“ 0, como lo formula Mounier, ia comunidad personalista, creada por el
amor, debe ser la utopia que se realiza mas all4 de la historia, pero que da ala
historia su direccién fundamental, orientando el ideal comunitario de un régimen
personalista”

Coll és precis delimitant les distancies i les necessaries complementarietats
entre els dos espais. Si un partit politic volgués prometre Ia felicitat personal seria
suficient per no votar-lo, adhuc per denuciar la seva falsetat.

.Coll defineix aquest model poiitic com un poder politic real, amb capacitat
de gesti6 i decisio. Va més enlla de la proposta de Jacques Maritain en L'Home i
PEstat que planteja al final de I'obra el problema de la unificacio politica del mén.
Maritain parla també de la creacié d'aquest organisme superior, pero el defineix
com desprovist de tot poder de qualsevol indole, encara que revestit d'una
autoritat moral que el fes acceptable pels Estats.

El desenvolupament de la Unié Europea i Hur Administracié son un model
de gesti6 de la globalitzacid actual. La subsidarietat com principi d'ordenament
s’ha limitat a la creacié d’uns Estats forts que conformen Europa. El cami ha
d'estar en crear un mode! de referent personalista , alhora en aplicar la
subsidarietat amb la solidaritat en les comunitats naturals de persones, referent
que justificaria I'apel-tacié eficag a aguest principi.

(i
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. CONGEPCIO SOCIAL PERSONALISTA

Primacia de la persona

La reflexié sobre la primacia de la persona en parlar de la dimensié social
det personalisme no implica siné referir a aquesta com el nucli i la rad de ser del
cos social. Cal situar l'assumpcio del socio-politic del personalisme en la
perspectiva que reclamava Luigi Sturzo, la d'alliberar a rhome de la supeditacié de
qualsevol idea, grup, o collectivitat. Per parlar de la concepcié social del
personalisme cal abastar dos eixos 0 punis de partida. En primer llo¢ que una
concepcié social del personalisme demana radicalment la projeccid comunitaria
de fa persona. D'aci el rebuig a les formes morals, socials i economiques del
liberatisme. De I'altre arribar a un ordenament politic que sigui el reflex i el garant
d’aquest ordre social. Per aquesta via arribarem al capitol seglent dedicat a la
concepcié politica personalista. El disseny d'un determinat tipus d’Estat sera el
fruit d’aquesta exigéncia. Copsem perd ara que I'existéncia d'aquest no sera
sovint Fobjectiu a assolir, siné també la condicié de possibilitat d'una societat on
s'estenguin els valors de la llibertat, 1a igualtat i 1a justicia social en plena era de la
globalitzacié planetaria. Veiemn com ja el 1851 Jacques Maritain dibuixava aquest
determinat tipus d’Estat.

“ El Estado no es la suprema encarnacion de la Idea, como creia Hegel. No
es una especie de superhombre colectivo. El Estado no es mas que un
érgano habilitado para hacer uso del poder y la coercion y compuesto de
expertos o especialistas en el orden y el bienestar pdblicos; es un
instrumento al servicio del hombre. Poner al hombre al servicio de este
instrumento es una perversion politica. La persona humana en cuanto
individuo es para el cuerpo politico, y el cuerpo politico es para la persona
humana en cuanto perscna. Pero el hombre no es en modo alguno para el
Estado. El Estado es para el hombre”. (1)

El Traité du Caractére d' Emmanuel Mounier és lintent d’'ordenar els
coneixements cientifics sobre I'home sota els principis de la perspectiva
personalista. En aquest sentit podriem dir que és una obra d’antropologia. El valor
de la ciéncia en Mounier és el valor d'abastar a la persona. Abastem la
comprensié fenomenoldgica de la persona amb una proposta de recorregut: la
persona com encarnacio, la persona com comunicacié | comunid, la persona
com vocacid, i la persona com moviment. (2) El personalisme ha de criticar el
dualisme modem-esperitmatéria, cos/anima- i reintegrar a la persona a la
naturalesa. La persona és aixi una encarnacid. La persona no és un subjecte
merament pensant, sense vincles, sense relacions, sense lligams, en una paraula
sense ambient. La persona és immersa en la naturalesa. Copsar la realitat
persona des de categories conceptuals com esperit 0 matéria és iniciar llur



comprensié amb abstraccions. Si la raé especulativa i filosofica pot distingir en
I'home dues realitats gue anomena esperit i matéria, home no és sind una unitat
indissofuble i al mateix temps no descomponible. La persona és sencerament cos
i sencerament esperit. El cos no és un objecte, un mer instrument estrany i
diferent d'ell. El cos de I'home és ell mateix present en el mén. L'home no €s un
ésser separat de la realitat, sind que comunica amb tota la realitat del mén i de la
matéria. D’entre tots els éssers de la naturalesa Gnicament 'home és propiament
comunicable, vers el mén i en el mon abans de ser en si.

En el personalisme, i contrariament a 'escissid de la filosofia kantiana que
postula per primera vegada de forma radical en la historia del pensament
I'autonomia de la raé practica que es ddéna a ella mateixa un imperatiu moral, el
noumen ha d’habitar en el fenoumen, de la mateixa manera que la persona habita
en els seus personatges. La persona és una existéncia creadora d'existéncia en i
pels fendmens. L’home no és sols naturalesa. Mounier afirma que I'home no és
nomeés cos 0 només esperit, &s totes dues coses simultaniament, i 'home és una
unitat transcendent a la naturalesa, encara que alhora immersa en la naturalesa.
Aixi assenyala Mounier com dels seus instints primaris com menjar o reproduir-se,
Fhome ha fet arts subtils: 'art de la cuina, 'art d’estimar. Tot i aixi un simple mal
de cap és suficient per fer aturar Pesforg d'un fildsof. Mounier sap Sant Joan de la
Creu vomitava en els ses éxtasis. Si 'hnome és en el més intim una unitat, encara
que la seva tensid vers el social és condicioni per la polaritat entre individu i
persona, la qliestié no és saber quina de les dues realitats és la gque comenga
primer, o és ontoldgicament prioritaria, aixd és o el cos o 'esperit, sind en saber
quina de les dues dirigeix i mana, si 'autoritat de 'home creador o la inércia de la
matéria. La decisié no pot raure tampoc en una enteléquia. L.a decisio rau també
en Phome. L'encamacié de la persona és realitza aixi en primer lloc superant les
temptacions d'un doble moviment de despersonalitzacié. D'una banda creure que
les persones sdn enterament autdnomes. Si fos aixi no caldria parlar de la
concepcid social del personalisme. Dotar a les persones d'un poder deleccid
absolutament auténom i lliure, sense més referéncia vers laltre i els altres no
mena I'encamacio de 'home a la plenitud personal. La segona temptacio és la de
la universalitzacié. Per Mounier é&s una despersonalitzacid el procés
d'universalitzacid progressiva dels grups humans en comunitats cada vegada més
amplies i que signifiquin en el seu limit la comunitat total dels homes. Agquest
procés de globalitzacié implica una confianga cega en el poder técnic de la ciéncia
que fard que el domini de I'home sobre el mén sigui el garant del
desenvolupament progressiu de la humanitat. Aguest procés, que endevinava
Mounier en escriure la seva obra i que és el context actual en escriure aguesta
reflexi6, sera en el seu limit I'organitzacié universal d'un hipotétic nou ordre social
i politic mundial.

La veritable perspectiva que ha de superar aquest doble estat de
temptacions és el treball de 'home encamat en el mén, formant part d’aquest
casmos perod transcendint-lo i dirigint-se vers ell amb |a resta dels homes amb els
que esta solidariament unit, en vistes a la formacid d'un mén humanitzat i d’'una
unitat col-lectiva de la humanitat. L'exisiéncia encarnada és per tant el



retrobament d’una perspectiva total antropocdsmica. No hi ha naturalesa, no hi
ha home. Hi ha unié i separacid dialéctica d’ambdues esferes de la realitat.
Impossible de pensar en un mén sense home i en un home sense mén. Mén és la
totalitzacié de I'univers sota una mirada que perceb. Home és I'encarnacio de la
persona en el mén. No hi ha mén sense home, Gnicament en el mén hi pot ser la
persona. L’home no és una dualitat de cos i esperit, sind que 'home és una unitat.
Aquesta unitat en tancar-se sobre si mateixa, intentant bastar-se a si mateixa
s’anomena “carn”. Carn és "tot” 'home negant-se a acceptar la totalitzacié que
aporta la paraula revelada. Aquesta unitat oberta a la paraula revelada s'anomena
esperit -[L ¥idEsperit és tot 'home vivint de 1a vida de Déu i cooperant amb Déu
per Padveniment del seu Regne. Aixi doncs no hi cap tipus de dualisme en el
cristianisme. Tan sols la unitat de I'home lliure i dramatic per la seva propia
llibertat, donada i respectada per Déu.

La persona és una també una comunid, una comunicacié.
Lindividualisme neix amb el Renaixement. L'home perd al mdn, als altres, i també
poc a poc a Déu. Mounier diu viure en un segon Renaixement, la seva és una
época de crisi. L’article de I'octubre de 1932 que obria la “carta de navegacid” del
moviment i revista Esprit es deia: Aefaire la Renaissance. D'aguesta manera si
lindividualisme que va néixer en el segle XVI, si bé ens ha aportat un sentit
profund de I'home, descobrint la seva subjectivitat, el reconeixement que
Fexisténcia humana no és equiparable a l'existencia de les coses, la llibertat
constitutiva de I'estatut ontoldgic de I'home, etc.; ha fracassat degut a T'arbitraria
separacid de lindividu de la comunitat dels homes. Vet aci el repte de la proposta
de Mounier sobre el seu moment histdric concret i llur contraproposta d'ideal
histdric a assolir. Es el moment de realitzar una veritable revolucié, la de retrobar a
la comunitat sense perdre a Findividu, i aixd vol fer-ho Emmanuel Mounier enfront
les solucions del feixisme i del comunisme.

La radicalitat de la comunidé en el personalisme és central i explica la radical
critica del moviment contra lindividualisme. L'individualisme no és unicament
moral, és la metafisica de la solitud integral, la Unica que ens queda quan em
perdut la veritat en el moén i la comunitat dels homes. Aquesta doctrina la practica
una ideologia de la reivindicacié individual. Instint de poder disfressat dels més
nobies valors, moideja un tipus d’home, el burges. Un home que ha perdut el
sentit de l'ésser i de ramor. El seu valor principal és l'ordre, i no un ordre
qualsevol, sind un ordre orientat al benestar. Lindividualisme és una decadéncia
de l'individu malgrat que en el seu inici estava dominat pel valor de Pheroisme. El
seu model és 'heroi que combat amb la seva sola forga tots els poders que sén
feixucs per I'nome. En aquest combat transgredeix els limits de I'home: el
conqueridor, el tira, el reformador. Don Joan és l'idol de l'aventurer, de l'audag, de
la independéncia, del caracter feréstec. Aquests son els seus valors. Péguy deia
que 'home burgés no pot ser bo ni pel pecat, ni per la gracia, ni per la desgracia,
ni per la joia. Un home de salut, un home de benestar, un home de bé, un home
que ha trobat el seu equilipri, un ésser insuls. Que lindividu no és una realitat
autdnoma en el sentit que la comunitat no seria sind una suma d'individus és la
tesi del personalisme. La proposta del burgés és radicalment inversa a aquesta.



Persona i comunitat son dues nocions que no es poden separar. Primer és el
nosaitres i dins d’ell hi ha el jo i el tu. Es impossible parlar de persona sense parlar
de comunitat. Ambdds conceptes son interiors I'un a l'altre, ja que la persona ja és
comunitat. Com a dit Jean Lacroix “la persona és la tensié entre l'individual i el
social’(3). Aquesta comunidé és distant a la concepcio de Sartre de la relaci¢
interpersonal que vol superar el Cogito cartesia que estableix la relacid jo-tu com
exterioritat. L'altre per a Sartre no és Unicament aquell que jo veig, sind aqueli que
em veu. El cogito desenvolupat és : el ser-vist-per I'altre i implica un altre-subjecte.
Originariament, l'alire és aquell que em mira. Jo experimento aquest ésser-vist-
com-objecte en experiencies aitals com la timidesa, la vergonya... . Amb aquestes
categories relacionals jo no puc ser objecte sind per a un subjecte. La mirada de
laltre em constitueix com un objecte en el seu camp i fa de mi un objecte
despullat i posseit. Ja no és un “per a si”, sind un “en si”, una existencia fixada,
“infern s6n els aitres”. Dos homes en conflicte no fan comunid, es vigilen i
s'esclavitzen amb una finalitat que el llenguatge actual anomenaria competitiva i
no cooperativa. La finaiitat s no esdevenir esclavitzats. Hi ha una impossibilitat de
“comunié de les animes” des d’aquesta perspectiva. En donar-se agquesta la unica
possibititat és intentar la comunid dels cossos. L'altre sempre té la capacitat de
cossificar-me i de fet aixd és el que séc en I'existencialisme, encara que el que
succeeix és que jo no ho s¢. Alguna cosa similar succeeix amb el desig sexual.

En aquest context la relacié interpersonal auténtica és llavors un conflicte
insoluble. Com a subjecte aspiro només a aprehendre a la persona que es troba
amb mi, al subjecte que tinc davant. Perd si em presento com a subjecte congelo
a laltre i el faig objecte incapacitant aixi tota possibilitat de subjectivitat. No
essent possible presentar-se aixi com a subjecte no puc siné presentar-me com a
objecte. Subjecte i objecte es resolen en una antitesi sense solucié, sense sintesi.
L'analisi de la mirada a Sartre és aixi l'antitesi al personalisme essent ¢l moment
més cru, on mirar a l'altre no és reconeixer-lo per després congixer alhora a mi
mateix ja que fa mirada és radical i ailladament un acte utilitari, una eina de
fixaci6. En el personalisme la mirada ha de ser una finestra oberta al ser personal.
Si el personalisme comparteix de [I'existencialisme el reconeixement de
I'encarnacid, té en contra d’aquest el que Fallunya frontalment de Findividualisme,
que és per se la seva antitesi | més proper enemic a batre. L'experiéncia
fonamental de la persona no €s ia separacid sind la comunicacid. La primera
preocupacié de l'individualisme és la de centrar a Findividu sobre si mateix, la del
personalisme la de descentrar-lo per aixi posar-fo en la situacié en la perspectiva
d‘abordar a la persona.

La relacio interpersonal és el davant i el darrera de ia plenitud de la vida
humana, i aquesta plenitud s'esdevé en un “dir”. En la comunicacid les persones
troben el vehicie i 1a substancia mateixa de la relacié interpersonal. Si jo no sabés
el meu nom no seria una persana, no podra dir-me a mi mateix, els aftres tampoc
podrien distingir-me ni parlar-me ni hi hauria possible encontre. La
despersonalitzacio seria absoluta, no seria possible anar a cap registre civil ni
parroquial i averiguar qui s6c. La parauia i el nom de cada persona no sén aixi
mers instruments relacionals. $6n condicions imprescindibles d'identitat. Per aixé



la primacia de la persona és basica en la concepcid social personalista. Un
conjunt d'éssers andnims crearia també una societat anénima i despersonalitzada
on el triomf de les eines de comunicacié de masses i de la gestié informatica de
membres que son simples numeros, seria total. Aquest és el limit que denunciava
Vaclav Havel. La designacio del nom de la persona és el primer pas en la
maternitat i la paternitat de les persones. El primer que pensen és quin és el nom
que posaran al seu fill o filla, i aguesta sera la paraula amb la que es reconeixera i
es relacionara, amb la que es desenvolupara socialment. L’ atencid a la preséncia
humana és el primer interés que manifesta el nen en sortir de la vida vegetativa.
Dels sis als dotze mesos aquesta atencié és maxima. No és sind vers els tres
anys que apareixerda la primera manifestacié d'un egocentrisme reflexiu. Aixi
doncs el primer moviment d'una vida personal no és un gest de tancament o
clausura, siné un moviment vers I'altre. De fet, la vida humana arriba a la seva
etapa adulta quan passa de la “libido captativa” a la “libido oblativa” de la captacid
a la donacié vers els altres. La persona no pot existir sino vers l'altre, no es
coneix siné per Faltre, no es troba sind en l'altre. L’ experiéncia primitiva de la
persona és I'experiéncia de la segona persona. El tu i en ell el nosaltres, precedeix
al jo, o com a minim I' acompanya. En el cogito hi sdn presents la resta dels
cogitos. De la mateixa manera que si el fildsof es tanca primer en el pensament i
no trabara mai el ser, aquell que es tanca primer en el jo, no trobara mai el cami
vers l'altre. El jo i el tu procedeixen del nosaltres i es fonamenten en ell. Sum ergo
es. Per tant hi ha una realitat, el nosaltres, que és 'origen d'ambdds. Mounier
distingeix en fa relacié interpersonal diferents actituds: el rebuig de lalire, la -
utilitzacié de laltre, i la reflexié sobre de l'acceptacid de l'alire a la dramatica de
Faltre. EI cami d’aquestes diferents actituds dibuixara els limits de llurs propies
mancances i permetra albirar la vera solucio a aquest fet.

- El rebuig de l'altre -.

El moviment vers Faltre requereix una ressonancia a la preséncia de l'altre,
que implica emotivitat i activitat suficient per tal de respondre als muiltiples
requeriments que demana la relacié social. Cal el que Factual teoria de la
intel-ligéncia emocional anomenaria empatia. Max Scheler parla de “orbs a les
persones” quan &s consoliden certes cristal-litzacions psiquiques en un cas de
perversitat. Tota actitud social negativa implica alguna manera de rebuig voluntari.
El primer grau de rebuig a l'altre és la conducta de desconfianca. L'altre pel
desconfiat no és a-priori sindnim de promesa sind d'amenaga. L'altire ni tan sols
esta personalitzat, €s un ser andnim perdut en una massa inquietant confusament
captat com un perill de I'exterior. La desconfianga habitual és I'avaricia de 'home.
La desconfianga no és la lucidesa, és el semblant que torna vers l'aitre la seva
avaricia. Les dissonancies assenyalen un retrocés aparentment més greu de
rebuig a l'altre, i aquestes dissonancies estructurals: aillament, fer-se el distret,
oposicid agressiva, fugida, furt, insociabilitat constitucional. Els conceptes
d’intimitat, secret, pudor s6n ambivalents, tant poden significar la profunditat de la
vida personal, com la recerca d’'un mén apart.

- L'utilitzacié de l'altre.



Puc donar Faparenga d’acceptar I'existéncia de laltre i maigrat tot reduir
aquesta existéncia, ja sigui al servei de a meva, ja sigui d’alguna manera de ser
que sigui una negacié practica dels privilegis de l'existéncia personal. Aquest
fenomen és el que descriu Heidegger com la"pseudo-comunitat” de la xerrameca
quotidiana. Creiem anar vers I'altre quan en realitat anem a I'encontre de nosaltres
mateixos.

- De lacceptacic de I'altre a la dramatica de laltre.

El sentit de P'altre comenga Unicament amb l'acceptacié no d'altre jo mateix,
sinG d'altre diferent de mi. Aquesta radicalitat trenca un imperialisme individualista
que es transforma en una freudiana intolerancia vers l'altre molt primitiva, i que
bloqueja qualsevol acceptacié d'un altre a qui no acceptem revertit dels mateixos
privilegis que tinc jo. El meu individualisme reconeix els meus drets, perd no
accepta l'existéncia integral d'un altre home. No pot ser aquesta la proposta
personalista, 'acte d'acceptacié donard el sentit de la identitat i el respecte a la
diferéncia, no a la instrumentalitzacié de la mateixa. L'acceptacio és l'acte d’'una
persona, constituida com nosaltres en una multiplicitat generosa, i aquest acte és
tan fonamental com la consciéncia en si. L'altre és un misteri a respectar i a
comprendre, a conquerir en una valenta dramatica. El sentit de l'altre estara
condicionat per una adaptabilitat general al real. El sentit de I'altre és inseparable
del sentit de la interioritat. L’altre és el meu semblant, és un “altre jo mateix”. D’aci
en el parsonalisme de Mounier |2 importAncia de la comunicacid, un tema inicial i
de preocupacié permanent. Mounier situa en “Le Personnalisme” a Famor com
Pinici del seu pensament. La comunicacid és relacio, la relacid és donacid, i aquest
és amor. Aquest acte d’amor és la certesa més ferma de 'home, el cogito
existencial irrefutable: estimo doncs el ser existeix, i la vida val la pena de ser
viscuda. Estimar no és en Mounier un verb buit de sentit. Estimar és sortir de si
mateix, el desplegament d'un mateix, desposseir-se, descentrar-se, esdevenir
disponible a I'altre. Es també comprendre , situar-se en el punt de vista de laltre;
és també assumir, assumir el desti, 1a pena, la joia, |a tasca de l'altre. Estimar és
també donar, gratuitat, generositat, estimar és també ésser fidel, un fidelitat que
no €s submissio ni repeticio, sind que és una fidelitat creadora, una continuitat que
va més enlla de la repeticio i la rutina. Si Famor és doncs sortir d’'un mateix,
comprendre, assumir, donar, ésser fidel, si és tot aixd0 amor €s en sintesi ser tot
per a tots sense deixar de ser jo.

Delimitar la implicacié de la dimensié social del personaiisme des de la
primacia de la persona, demana un esforg de ciarificacié de la concepcio social a
parir de la persona mateixa. El personalisme distingeix enire comunitat i
socletat. D'aquesta manera “societat és la zona parcialment objectivada del mon
de les persones’, mentre que “comunitat és la cristal litzaci6 intermitja entre dos
limits: “la realitat social objectivada i la pura relacié personal’. Si la societat fa
referéncia a les “relacions juridiques i econdmiques”, La comunitat ho fa a les
‘realitzacions temporeres de lideal de la pura comunio entre persones”. El
personalisme no és en absolut contrari a les relacions impersonals societaries. A



mesura que el pensament de Mounier avanga s'accentua la seva preocupacio per
la raé, per I''mpersonal, per les formes de mediacié. No com un interés en si
mateix sind com un complement i perfeccié per la preocupacioé per la persona.
Mounier distingeix una jerarquia de col-lectivitats segons el seu major o menor
potencial cormunitari, és a dir la seva major ¢ menor personalitzacio.

En aguest cami distingeix dos moments, un d'inferior i un altre grau de
superior. El grau inferior I'anomena mén del “se”, la irresponsabilitat, opinions
vagues, relacions mundanes, instints sense semblant de ia xerrameca quotidiana,
del conformisme social o politic, de la mediocritat moral, de la massa anonima i de
la consciéncia somnolenta. La despersonalitzacié del mén modem i la decadéencia
de la idea comunitaria sén la mateixa e idéntica desagregacio. El mén del “se” és
el mén de les masses. No hi ha proxim, siné unicament éssers semblants, dobles
meus. Cadascl viu la seva solitud. El mén del “ se” no és un tot, ni un nosaltres,
siné una manera de ser. El primer acte de la vida personal és la reduccio
d'aquesta zona de limpersonal, de la meva vida anonima. Ei segon , que és
correlatiu del primer, és la presa de consciéncia de la meva vida indiferent:
indiferent dels aitres per qué és indiferenciada de la resta d’altres.

El segon grau sén les societats en “nosaltres” que representen el primer
grau de la comunitat. Sén el poblic, |a societat feixista, el partit vivint, el tot i el bloc
per sobre del singular i la part, el front de batalla etc. La seva superioritat sobre les
masses andnimes estreba en que tenen consciéncia col-lectiva de si mateixos, en
tant que poder d'afirmacié i d’abnegacié a un nosaltres que els engloba. Aquest
nosaltres no és perd un simple pronom personal, un compromis de llibertat
responsable. Li serveix de coartada per a fugir de 'angunia de triar i de decidir
personalment. Aquest anonimat es manifesta en e! llenguatge comunicatiu que
empra, on se li atribueixen les victdries del conjunt i se li imputen els errors.
Aquestes societats tendeixen al seguidisme acritic, a hipnotitzar als seus
seguidors adormint-fos. Una forma més flexible de la societat en “nosaitres” ho
constitueix la camadereria. Una comunitat més humana que les anteriors: un
equip de treball, un club esportiu, un grup de joves, una excursié o viatge
organitzat. Es aquest un meravellés instrument d'iniciacié a la comunitat, perd
entranya encara un risc: el de ser un espai de trobament de persones sense
preséncia i sense intercanvi vertaders. Arribem aixi després a les societats vitals.
Superiors en organitzacid, perd inferiors en espiritualitat. S6n bildgiques en sentit
ampli, &s a dir, estan constituides pel fet de viure en comu. El seu valor és I'atil i
I'agradable. La patria local, 'economia familiar en sén representants. Distribueixen
funcions i coordinen sense unir perd profundament. Fan bloc i es tanquen a si
mateixes. Fildsofs i juristes del s. XVINl descriviren diferents possibilitats: - la
societat raonable - que es fonamenta en un estat de pau superant passions
irracionals, la - societat d’esperits- , on la serenor de pensament impersonal
assegura la unanimitat entre els individus i la pau entre les nacions, - la societat
juridica contractual — on la conducta humana estaria acordada en un ordre juridic
formal. Es impossible perd de fonamentar una societat esquivant a a persona.
Aqguesta societat reposa en una rad impersonal i un racionalisme burgeés i un
cientisme materialista, i en aquest purt rau el fracas de la seva proposta. Mounier



1é un cami de superacio explicit. El nosaltres comunitari s un nosaltres en el qual
“cadascy dels membres ha descobert en cadascu a la resta dels altres com a
Persona i es disposa a tractar-lo com a tal, a aprehendre’l. La comunitat és la
coordinacié natural de les persones. La comunitat personalista és doncs una
persona de persones. La comunitat de persona de persones és el mite director —
que el cristia creu realitzat més enild de la historia — que ha d'orientar I'ideal
comunitari d’'un régim personalista. Aquesta sistematitzacié no és ni molt menys
una classificacié empirica dels diferents nivells socials. Es tracta de moments
pedagogics que podrien equiparar-se amb els nivells de Kierkegaard o de Scheler.

La dimensit social del personalisme no ha d'esdevenir una categoria o grau
amb entitat especifica. La seva radé de ser és la perfiongacio de la mateixa
persona. La comunié de les persones es realitza en un marc de relacio. Aquest
marc és per naturalesa un espai de sociabilitat, un lloc on concretar la unitat de
les persones. Aquesta unitat de les persones es produira per un doble moviment
dialéctic. EI primer la formacié d'absoluts personals que hauran de resistir
qualsevol reduccié. El segon l'edificacié d’una unitat universal de lunivers de
persones. Mounier prefereix emprar el terme “condicié humana” i de “permanencia
oberta® al de “naturalesa humana” , més propi d'una tradicié de pensament
classica 0 escolastica. El personalisme ha d'afirmar la unitat de fa humanitat en
Iespai i el temps. Una unitat intuida en [a filosofia estoica i desenvolupada per la
tradicié jueu-cristiana. L'ideal de génere huma defensada també en la patristica
dels Pares de PEsglésia i laicitzada després en formes cosmopolites del s. XVIll o
en la filosofia marxista. Aquestes perd no soén les nostres propostes malgrat
compartir un fil comy: afirmar un desti col-lectiu del que cap particular no pot ser
separat. Aquest desti com( ha de ser: primacia dels drets humans i defensa del
reconeixement de la dignitat de la persona com a primer edifici del cos social i
politic; defensa dels drets a les identitats col-lectives en les que sha de
desenvalupar la persona, siguin 0 no majoritaries, defensa de les identitats locals i
exigéncia de la solidaritat universal vers tota persona, sigui quina sigui llur identitat
local. Atencié per tant a la dialéctica singular — universal, clau al problema actua
de la immigracié.

La persona com a condicié humana i singular és també una vocacid. Em
vist les “arrels coOsmiques” de la persona alhora que les seves "arrels
comunitaries”. La persana és intimament lligada a la naturalesa i a la comunitat.
Pot perd tendir facilment a deixar-se conduir per un moviment de
despersonalitzaci6 que [larrossegara a la pérdua de Pexistencia. Es el
“divertissement’ de Pascal i “l'estadi estétic” de Kierkegaard, la “alienacid” de
Marx, “la vida inauténtica” de Heidegger, la “mala fe" de Sarire. Efectivament , la
persona com individu esta perduda en la superficie de si mateix, dispersa en la
matéria. El primer acte de la vida personal consisteix en prendre consciéncia per
una banda d'aquesta vida anonima en mi mateix, i d'altra banda de la meva vida
indiferenciada en ser indiferent als altres. Cal superar aguests limits en una
“conversid intima”. Unificant ia meva dispersié és com arribo a ser persona. Per
tant , la subjectivitat, la intimitat, ta interioritat sén pulsacions compiementaries de
la vida personal. A Le Personnalisme ens mostra clarament el cami. La vida



personal comenga amb la capacitat de trencar el contacte amb Fambient, de
recollir-se, de recobrar-se en vistes a concentrar-se en un centre, a unificar-se. La
paraula conversid intima indica aquesta concentracid de forces en un punt
Recolliment com pulsaci6 necessaria i complementaria. El recolliment és
indispensable per a descobrir la nostra vocacid, que no és sind la unitat de la
persona aixi com 'amor és la unitat amb la comunitat. Aquesta unificacié
progressiva de tots els meus actes i mitjangant ells dels meus personatges o dels
meus estats és l'acte propi de la persona. Les nocions d'intimitat, subjectivitat,
recolliment, interioritzacid, secret, de privat, sén ambivalents, Tant poden significar
la retirada del combat de la vida, representant llavors una dimissié, com un
moviment de recobrar les forces per estar llavors més present en la vida. Es tracta
llavors d'un descobriment progressiu d'un principi espiritual de vida, que no
redueix alld que integra, sind que ho salva i ho perfecciona recreant-lo
interiorment. Aquest principi vivent i creador és el que anomenem la vocacié de
cada persona. L.a vocacio és singular, inica i irrepetible de cadascu. El seu valor
és perd el d'acostar-me a tots els homes, | aquesta tensié ha de posar a la
vocacié de cada home en moviment. No un moviment ort o atzarés sind amb
finalitat i rad de ser de perfeccio.

La persona és llavors també un moviment. La persona és tot el contrari a
una realitat estatica. La persona és moviment, superacié i accio d' ultrapassar,
esdevenidor, transcendéncia a l'interior de si mateix. Avui no és el que va ser ahir,
dema ja no sera el que és avui. Mounier distingeix tres direccions del moviment. El
primer d'exterioritzacio, el segon d'interioritzacio, i en darrer llopc un moviment de
superacid. El moviment d’exterioritzacid és paral-lel al que Freud anomena
“principi de realitat”. Extraversié vers les coses i vers els altres, un moviment de
diferenciacid, un efecte de dispersio i una forca d’apropiacid. Aquesta moviment
és el que ens obre a la resta i al mén, ens adapta i ens expansiona en el mén.
Malgrat tot, aguest moviment per si sol ens aliena, ens despersonalitza, ens
exterioritza. Per ell hi ha éssers que viuen fascinats per les coses, viuen en la
superficie de si mateixos, incapagos de la minima reflexid, ignorants de la vida
personal auténtica. Heidegger diu que tendeixen a interpretar-se a la manera de
les coses. Aquesta “fugida del mén” no és sind l'intent de descarregar-se del pes
d'una existéncia personal, por de si mateixos, rebuig de l'aventura i del risc
personal. La persona ha de superar aquesta {imitacié, aquesta temptacid. La
persona és un “dins” que necessita un “fora” i aquesta radicalitat s'assoleix
superant una doble temptacio, la dels espiritualistes i la dels materialistes
simultaniament. Els espiritualistes obliden I'ambivaléncia de la vida espiritual,
mentre que els altres al seu torn obliden 'ambivaléncia de la materia. Matéria i
esperit sOn dues abstraccions socbre un ésser concret que és I'home. EI
materialisme ha estat sempre els que ens ha desvetllat dels somnis idealistes,
quan {'home pretenia digerir la naturalesa en el seu pensament, desconeixent la
seva realitat autdnoma i fins i tot hostil i ireductible. La tradicié catdlica sempre ha
tingut preferencia per la tesis segens la qual el voltar entern la matéria és un cami
necessari per accedir no tan sols al coneixement del mén, siné fins i tot a la vida
interior i al coneixement de Déu. Es necessari superar el prejudici de I'home
contemporani pel treball, la professid, la técnica, el cos, lesport. Fins i tot per



I'esperit — que anomenem de forma simple — és necessari una pedagogia general
del cos. La culminacié de la vida corporal, és la vida en relacio, i aquest ultim acte
de la cultura és e! compromis, {'engagement. El segon moviment, el
d'interioritzacié, &s un principi d'interioritat. Interior i exterior no sén dimensions
espacials, sén tensions vitals. L'interior significa la capacitat de trencar amb
I'ambient, de recobrar-se, de penetrar en llur interioritat. La fugida del mén no és
interioritzacid. Aquell que fuig, fuig de la realitat exterior i interior. Es complex de
separacié, por a l'accié, narcisisme, egocentrisme, rebuig de ['altre. Rebuig i por.
No hi ha espiritualitat de I'engagement que no pugui equilibrar-se amb una
espiritualitat del dégagement.

El tercer moviment és aixi el de superacié — dépassement — El principi de
dépassement és essencial a la vida personal, tant com el principi de realitat i el
principi d’interioritat, és la sintesi que unifica aquests dos. Per ell la vida se'ns
proposa com un futur creador. La vida personal és un equilibri sempre buscat per
aquestes tres dimensions. Es un moviment per anar sempre més lluny, que
empeny a 'home sempre més lluny de si mateix, és la forca cohesiva que recrea
perpétuament I'equilibri dialéctic de !'exterioritzacié i de !interioritzacié. Aquest
moviment de superacié de I'home apunta per alguns vers la transcendencia d’un
absolut. Per a d'altres no és sind un moviment que ens porta més enlla de
nosaltres maleixos, reconeixent-se I'esperit per uns signes immediats: generositat,
interioritat, llibertat. Transcendir és per Mounier superar un moviment i aquesta
transcendéncia si és allo que transcendeix Fespai i el temps. Hi ha tres nocions
irreductibles: la noci6 estatica de tall ¢ fissura ontologica, la noci6é prospectiva de
projecte, de transprocedéncia, i 1a nocid de transcendéncia propiament dita, -
trans — ascendéncia — segons Jean Wabhl. El primer d'aquests espais és la fissura
entre dos modes d'existéncia intimament barregjats: el beé i el mal, en la conducta;
la veritat i la mentida , en la mala fe; Fésser o el no res en l'existéncia humana. E
segon correspon a la transcendéncia de I'ésser huma perpetuament empés vers
el pervindre en Sartre 0 Heidegger. Una immanencia articulada i projectiva, donat
que és vers ell mateix que 'existent es projecta. En el tercer nivell de fissura ens
trobem en el cor mateix de Pexisténcia. L'experiéncia d'un moviment infinit o al
menys indefinit vers un aitre ser. Es un moviment tan inherent a Pésser que
s'accepta 0 es rebutja junt amb ell. Una existéncia humana com a mobilitat
prospectiva. Tots els existencialismes comparteixen amb el personalisme la
mateixa naturalesa on el “facit saltus” és la clau de comprensié. D’un ordre a un
altre en Pascal, d'un estadi a I'altre en Kierkegaard, d'un mode d'existéncia a
l'altre, en Jaspers, Heidegger i Sartre. E! meu ésser és més que la meva vida, ho
experimento com preséncia en mi, perb exigeix un acte de recolliment | de

contrastacid, de tensid entre la realltat i al limit del model. Es I'experiéncia de la
propia superacié i del desbordament, Assolir un ésser millor que el meu ser actual
o que el meu ser individual. Ser aprehés com superabundancia es manifesta
irreductible, 'absolut se’'m presenta com alteritat absoluta, irritant en llur alteritat,
hostil en els meus projectes, feridor per la meva rao, irritable per les meves
duricies. Es una situacié limit que m’ha de posar en contacte amb un sentit fosc
del mon, una dimensié que no sera objecte de la consciéncia malgrat que sigui
aprehés. L' absolut se'm presenta com inabordable, aquest és el "Deus
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absconditus”. E| ser transcendent no pot ser objecte, tan sols es manifesta per la
fe.

La persona no és el ser, sind moviment vers el ser, i no consisteix sind en el
ser al que apunta. L’aspiracid franscendent de la persona no és una agitacid, sind
la negacié de si com tancat, suficient, aillat en el seu propi surgiment. El terme
d'aquesta transcendéncia és I'anomenada singular d’'una Persona suprema. La
persona és en Mounier moviment vers un transpersonal. El pensament de Mounier
és fecund ja que fecunda més enlla del pensat, més enlla de l'escrit, com en el
platonisme, i sobre tot desvetlia en nosaltres ! que esta per pensar. Es aixi un
pensament inserit en la histdria, que és capag de dirigir-la i d’oferir esforgos, és un
pensament alliberador i encarnat i una demostracid que la vida €s una “aventura
oberta” per la gue 'home és aquella realitat que es capag de transcendir-se sense
limit. Mounier va de la persona al personalisme, no a linrevés, diu Lacroix. Vol fer
present la nocidé de persona en la vida social, politica, econdmica i espiritual. El
personalisme és una actitud filosofica que té la intencio de realitzar la persona en
la histdria. Conté implicita una teoria del coneixement en el sentit que el
coneixement no és una activitat separada del subjecte, sind un mode, un
instrument de la persona en el seu intent de realitzacio.

La crisi del 5. XX que Mounier va saber intuir en tota llur profunditat va ser
el punt de partida del seu pensament. £l “dubte histdric” de Mounier és molt més
ampli que el de Descartes: es refereix a la totalitat de 'home i al conjunt de la -
civilizacié, amb les seves estructures socials i econdmiques, les seves tecniques,
la seva cultura, [a seva ética i la seva espiritualitat. Una civilitzacié que cau en
crisi, segons mostren els indicis de |a filosofia de Nietzsche, Freud i Marx. Es una
crisi de I'home total, econdmica i espiritual ensems, no tan sols espiritual com
dirien els moralistes, o tan sols material, com ho farien els marxistes. Aquesta crisi
demana una reforma de l'estructura i una reforma de l'interior de Flhome. Per una
banda cal trencar els ligams dels valors cristians de la seva supeditacié amb el
“desordre establert”, i de laltre impulsar les estructures per a que siguin
veritablement mitjans de promocié per a 'home. El “desordre estabiert” és en
Mounier el capitalisme amb la seva radical mesura inhumana: el diner. Els
fendmens que produeix sén tant la riquesa “a la qual no res resisteix” , com la
miséria “per sota de la seguretat”, per sota del pa de cada dia. Tant 'una com
Paltre sén esterelitzans dels veritables esplendors del rostre huma. La critica de
Mounier és humanista. La clau de tots els analisis socioldgics és el diner. El
sistema capitalista és el propi del burgés individualista, es basa simultaniament en
tres espais: en primer lloc la primacia del profit, per la que no preval la primacia de
la persona sind especulacid; el segon la primacia del capital sobre el treball, que
fa del treball una mercaderia sense dignitat humana; i en tercer la primacia de la
produccid sobre la promocid: 'economia de la produccio i el consumidor no sén
uns objectius, sind un instrument de creixement capitalista. Contra aquesta
subversid capitafista Mounier afirma que un régim personalista, agueil que gira
entorn de la primacia de la persona, i contra aquesta subversid, el profit esta
subordinat al servei prestat en la produccid, la produccio al consum, i aquest a una
ética de les necessitats humanes situada en [a perspectiva total de la persona. El
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pensament de Mounier en el social des de la primacia de la persona és aquesta
sintesi, com també la unié vital entre pensament i accid.

Doctrina de la sociabilitat natural

La primera qiiestié que apareix en plantejar un ordenament social que fa de
la persona el seu primer punt de partida és saber si el comportament social de
I'home obeeix a una tendéncia natural implicita en el seu ésser o és fruit d’'una
decisio lliure seva, més o menys arbitrdria i convencional. Es a dir si és I'nome
essencialment sociable. Aquesta primera pregunta no ho és solament en f'ordre
temporal; en realitat, és una pregunta radical, no en l'ordre del temps, sind en
Pordre de la fonamentacid i , per tant de ['ontologia. D’ella dependra per ordre
iogic I'ordenament d'aspectes i zones de fa vida social que, donada llur
repercussié personal, no ens poden deixar indiferents. organitzacio més adequada
de PEstat, limits en 'exercici del seu poder, ordenament del sistema educatiu,
estructuraci® del mon laboral i econdmic, correcta concepcid de les llibertats
pabliques, ordenament de I'ambit public i privat etc.

La problematica filosofica sobre Iorigen natural o convencional de la
societat no es un plantejament que. historicament s'hagi fet a l'esguard de
qualsevol tipus de societat 0 grup social com per exemple un club esportiu o
d'esbart, que té un origen innegablement voluntari i convencional o com tambe,
per exempie el de la familia — en les formes que sigui — que té un origen natural,
donat el caracter instintiu de la tendéncia sexual procreadora-protectora. El
problema es planteja en societats de tipus superior. Aquesia societat de tipus
superior 8s aquella que ha de proporcionar a 'home tot el que per la seva
realitzacié personal necessita, en totes les actlivitats que és capag de
desenvolupar, és a dir la societat civil, que en institucionalitzar-se es converteix
en un Estat. Donat que la relacié entre la societat de les persones, i el sistema
administratiu de governar-se no és univoc, cal pensar que s mes correcle
abastar la sociabilitat natural de Ia persona des del lloc on es donen les
aspiracions dels seus components: les persones, a trobar-hi tot el que necessita
llur plena realitzacié personal, des de la base econdmica fins a la diversid i el

lleure, el gaudi de la cuitura i 'art, 'adquisicié de béns de consum, etc.

Abans d'entrar en la qliestid de Forigen natural o convencional, analitzem
perd aquesta dialéctica, la tensié entre la societat natural i 'Estat. Per fer-ho és
bo pouar de 'esforg sistematitzador de Fobra de Joan Costa i Bou sobre la Nacié
i els nacionalismes (5). Costa parteix de la constatacié etimolbgica de la paraula
nacié — de nascor — “néixer, formar-se, ésser de tal natura”, i la distingeix de ia
paraula patria — pater- “terra dels pares o avantpassats’. A partir d’aci si a la
patria es referiran els aspectes espirituals a la nacié s'imputaran els aspectes
politics. Si la nacié és una comunitat humana unida per vincles concrets,
entenem que llavors aquesta és lexpressid més precisa del que avui dia
s’anomena genéricament “societat civil’ com una definicié que ha d'acontentar a
tothom i no comprometre’s amb ningu.

12



Veiem de nou gque diuen els diccionaris:

Nacié (6) és “El conjunt de persones que tenen una comunitat d’historia,
de costums, d'institucions, d'estructura econdmica, de cultura i sovint de llengua,
un sentit dhomogeneitat i de diferéncia respecte a la resta de comunitats
humanaes, i una voluntat d'organitzacié i de participacié en un projecte politic que
pretén arribar a Yautogovern i a la independeéncia politica”.

En el mateix diccionari, de l'lnstitut d’Estudis Catalans, no trobem una
definicié directa de “societat civil”.

Societat és aixi (7) “ Una reunio permament de persones que viuen segons
uns valors i sota unes lleis comuns”.

Civil (8) és Havors alld “Relatiu o pertanyent als ciutadans. Vida civil
Relatiu o pertanyent al conjunt de tots els ciutadans, a la seva organitzacio, als
seus afers interiors. La societat civil. Les Institucions civils.”

Aix0 ens demana veure gue cal entendre també per ciutada.

Ciutada (9) “ Natural o vei d'una ciutat. Relatiu o pertanyent a la ciutat.
Costums ciutadans. Persona que gaudeix del dret de ciutat en un estat. A Atenes
i 4 Roma, membre de 1a comunitat politica constituida per la ciutat”.

Aquesta segona accepcid ens porta a la reflexio sobre la ciutat i PEstat,
com a espais de reconeixement col-lectiu i de personalitat politica. Observant com
des de la ciutat-estat dels grecs, fins els estats nacionals moderns o adhuc els
estats federals actuals, ens adonarem que els conceptes de “societat civil” i llur
corresponent d”Estat” son molt relatius pel que fa a llur extensid, nombre i
caracter comi dels individus que els componen. Cal que veiem aixi, per acabar
amb les definicions, qué entén per Estat el diccionari de la Llengua Catalana de
Finstitut d’Estudis Catalans.

Estat (10) és segons aquest diccionari: "“Manera d'ésser dels homes en tant
que reunits en societat. L'estat salvatge, civilitzat. Régim politic d'una nacid.
L’Estat monarquic, republica. Nacié o conjunt de nacions considerat com formant
un cos politic. Efs estats europeus. El cap (’Estat. Ministre d’Estat . Els afers
d'Estat. /estat patrimonial Estat en qué la sobirania no procedeix de la nacio,
sind d'un sobira limitat només per lleis morals ¢ religioses/ estat policia Estat
que reconeix els drets civils dels individus perd no els politics./raons d’estat
consideracions que arrenguen de linteres de I'Estat col'locat per sobre dels
principis ordinariament admesos./ Aparell administratiu de I'Estat. Les jubilacions,
les paga I'Estat.



Observem com abans dentrar en diversos tipus d'Estat {policia,
patrimonial) i en les possibles funcions (com fer-se carrec de ia jubilacid) ha
agosarat una definicié explicita: “ Nacid o conjunt de nacions considerat com
formant un cos politic. Aquest és el nervi de largumentacié de Costa sobre el
concepte de naci6. La nacié no és un concepte univoc, sind analeg; d'altra
banda, i a diferéncla de la nacié, 'Estat no és un concepte analeg (11). Tan
sols qui estigui habituat a la coneixenga analdgica pot entendre el que significa la
nacié. La nacié no pot reduir-se a 'Estat, ja que el precedeix i el franscendeix.
L'Estat no és una aliancga original: matrimoni, familia, amics, nacié i humanitat;
aix0 vol dir que hom pot canviar la seva pertinenga sense trair-lo, sense adulteri
— ad afterum - . Com diu la definici6 d’Estat en parlar de nacié o conjunt de
nacions, és totalment valid parlar d'una nacid dins una altra i anar aixi
estructurant cercles conceéntrics. A partir d’aquest aclariment conceptual
fonamental Costa aproxima un analisi sdcio-politic sobre les possibles relacions
entre 'Estat i la nacié, amb gran rigor fenomenoldgic. Les passibilitats sén: Estat-
>Estat, Nacio->nacid, Estat->nacid, Nacid->Estat. Aixi hi hauran Estats que
coincideixen amb la nacié — Estats nacionals- i d'altres que no. Els Estals
nacionals poden ser homogenis entorn la consciencia nacional comuna, serfien
Estats uninacionals-, o bé poden ser també heterogenis — en ells predomina la
dita consciéncia, maigrat que coexisteix amb un 0 més fets diferencials interns.
Quan I Estat inclou minories nacionals o nacions, aleshores som davant I'Estat
plurinacional. Combinant les possibilitats nacionals i administrativo-politiques
podem arribar a multiples divisions i possibilitats.

Costa defineix el ligam Estat-»Estat com una relacié unitaria o federal o
articular-se en un Estat confederal, confederacié d'Estats. L'Estat unitari és
aquell que posseeix un unic centre decisori a I'impuls politic, pot donar-se en
diversos graus de centralisme entorn la superioritat i la subordinacié;
desconcentrat: que cedeix a delegacions provincials part de les seves facultats;
descentralitzat administrativament admetent competéncies propies i autarquia
financera a diputacions provincials i municipis; i descentralitzat politicament,
admetent regions autonomes i implica, tot partint d’'un dnic poder constituent,
una pluralitat de fonts legislatives en els parlaments autonomics, perd amb
sancié constitucional. El que suposa una descentralitzacié de dret i de fet. Quan
a I'Estat confederal o Confederacio s format per una alianga d'Estats sobirans
que gaudeixen de perfecta autonomia en lur estructura interna. En PEstat
confederal, els Estats continuen fruint de sobirania i romanen vinculats a la
comunitat intemacional, i d'aquesta manera les decisions de la Confederacié no
obliguen els individus dels Estats vinculats, si no es converteixen en lleis propies.
En relacié a la seva naturalesa juridica, uns autors (Meyer, Carl Schmitt)
defensen la Confederacid no com simple relacié contractual, sing com un
subjecte de Dret politic, amb poder per a relacionar-se juridicament tant amb
altres estats com amb persones. Altres autors ( Laban, Jellinek) mantenen que
es tracta d'una vinculacio juridico-internacional i no d’'una entitat juridico-politica.
La Confederacié es troba molt per damunt de la simple alianga, gaudeix d'un
poder coactiu davant els estats i es regeix per un senat o dieta com organ
suprem. Existeix una tercera possibilitat: I'estat federal, fruit de l'evolucio del
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confederalisme suis i s’ha estés pel mdn america, paisos socialistes, Alemanya
etc., fracassant en paisos afroasiatics. S'articula al voltant de l'autogestié dels
interessos propis de cada Estat, reservant per a I' Estat federal els assumptes
que scbrepassin l'interés particular. L' Estat federal es fonamenta en els principis
de lliure consentiment dels individus, mitjangant pacte, i de progrés i
consentiment d'identitats locals dins f'estat tot aplicant el principi de subsidarietat,
d'unitat i varietat, i de separaci6 territorial i de poders — legislatiu, executiu i
judicial — . Aquesta férmula s'adapta tant a ideologies conservadores com
revolucionaries , i a régims monarquics o republicans. Estats Units, Méxic, i
Argentina son exemples d’estat federal.

La possibilitat de (a Nacié->Nacié és central en la concepcid analogica de
la naci6. L’analogat principal de la nacié, és la comunitat de persones, la
dimensio social constitutiva de la qual és conformada per elements basics que
s'engloben i redimensionen, Distingeix aci: 1a nacié uninacional, considerada en
el cercle concéntric menor (en la seva dimensio extensiva, no en la seva realitat
intensiva), i la nacid plurinacional o nacié de nacions, en aquest cas cadascun
dels corresponents cercles majors que inclouen alires entitats nacionals. L'Estat-
>nacld es conforma en l'analisi de Costa en cinc possibilitats. Aguestes son
Estat a-nacional, 'Estat nacional, I'Estat plurinacional, 'Estat intra-nacional,
Estat inter-nacional. La Ciutat del Vatica és exemple paradigmatic d’entitat
politica sense connotacid nacional. L’Estat nacional és aquell on lestat
coincideix amb la nacid, bé naturalment ¢ bé després d’'un procés d’assimilacio i
homageneitzacié administrativa i dels costums o la llengua. Aixi a Franga l'estat
ha creat a la nacié. També hi ha la possibilitat inversa , que la nacio crei 'estat:
adquirint-lo com a estructura. Filosoficament Fichte i Hegel suposen {inici de la
sistematitzacié de la nacionalitzacié de la histéria on aquesta assoleix una
dimensié de missié historica nacional, la predestinacidé metafisica nacional
entorn el mite de la grandesa de la nacid. Segons Ortega i Gasset els
nacionalismes positius sén integradors | tenen una missid historica; els negatius
sén disgregadors i mancats de missié historica. El cas de I'Estat plurinacional
inclou també diverses variants. Segons que les minories gue s'incloguin siguin:
estrangeres, autdctones i immigrades. Les primeres sén les minories que
pertanyen a una nacio o nacions propies diferents de I'Estat on sén inserides. El
problema és la no igualtat entre I'estatalitat oficial i la identitat propia. Despres
de la segona guerra mundial s’establiren els drets de 'home, i la consideracio
que el dret de les nacions no és sind el reconeixement d’aquests mateixos drets
a nivell comunitari. Una altre consideracié, que no és certa, s que per motius
ideologics , humanistics i de fet antinacionalistes, aquesta dimensio¢ inclou la
formulacié dels drets de 'hame. La persona necessita de la comunitat natural per
realitzar-se en llur perfeccié, i la solucidé rau aixi precisament en dotar a les
minories de solucié racional i juridica rebutjant tant 'assimilacié com I'extermini i
llur forma més radical que és el genocidi. Les minories autoctones poden ser
étniques (aborigens australians), culturals( canadencs francofons) i religioses (
catdlics de I' Ulster). Tant el dret internacional com la Doctrina Social de I
Esgiésia DSE els ha tingut presents defensant una solucié que pugui anar del
federalisme, el confederalisme, o diversos graus d'autonomia i independéncia ¢
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sobirania. El tipus de mingria immigrada pot manifestar tendéncies d’assimilacid,
distincié o de retorn. Els problemes de la multiculturalitat i de la immigracio
generen les politiques actuals de regulacié d'aquests fluxos, vistos amb recel per
la societat que els acull perd alhora com una font necessaria de ma d'obra i de
recurs huma. La realitzacié historica d'aquesta formula déna tant un Estat
plurinacional com el d’Espanya, 0 un estat no nacional plurinacional com I'actual
Estat d’ Israel. Les possibilitats i combinacions sén tantes com la logica i el
desenvolupament real de la historia i les societats ha permetin. L'Estat intra-
nacional és aquell que transcendira la naci6, aixi qualsevol dels Estats federats
d’ USA inclou I'estat i el transcendeix. La darrera possibilitat apuntada: I'Estat
inter-nacional és aquell territori del qual pertany a més d'una nacid sense
identificar-se amb cap d’elles ni incloure-les en llur totalitat. Finalment la solucié
Naclié->Estat parteix d'una formulacié inversa de 'anterior i pot presentar també
diverses possibilitats. Concretament cinc. La primera la nacié a-estatal, on els
membres d’'una comunitat viuen en la diaspora de la dispersidé entre diversos
Estats, i tampoc manifesten en ells la necessitat de crear una vertadera minoria
nacional. Es el cas dels jueus abans de la constitucié de I'Estat d’lsrael i també el
de les actuals comunitats d'immigrants (12). La nacid-estat és una segona
possibilitat , és 'Estat nacional mateix , com el cas de Franga, o USA en relacid
a I'Estat federal; la tercera possibilitat seria la nacié pluriestatal que és aquella
que inclou diversos Estats , de nou USA en relacid amb els Estats federats. La
nacid intra-estatal és aquella nacidé es aquella que viu dins dels Estats
plurinacionals, com Galicia i Escocia, i tant pot ser autoctona, immigrada ¢
estrangera. El cinqué apartat de possibilitats és la nacié inter-estatal que és per
definicid tota aquella nacié on ei territori pertanyi a més d'un Estat sense
identificar-se amb cap d'ells ni coincidir tampoc de fet la seva extensio territorial.
Aquest és ol cas d’Euskadi o els Kurds. Costa considera gue qualsevol
realitzacié social real sera fruit d’alguna d'aquestes relacions ¢ una variacié
d'alguna d’elies. La persona neix en una comunitat, es desenvolupa en ella, i
com els drets humans son universals per a tot home, també ho ha de ser el
recongixement de la dimensid comunitaria dels grups culturals, a la identitat i el
respecte, a la convivencia i la tolerancia, al dialeg i la comunid, que no vol dir
esborrar la perspectiva de cada jo en I'encontre, ni de cada nosaltres en
I'ordenament social i politic.

Per parlar de doctrina de la sociabilitat natural, entenent aquella que tot i
reconeixent la prioritat de Findividu respecte a la societat, no considera que
aquesta sigui un producte més o menys arbitrari dels individus, sind una
consecucié o creacié natural d'aquests, que necessiten d'ella i del concurs dels
altres, per tal d’esdevenir adhuc individualment tot allé que com persones poden
arribar a ser; és adient contrastar aquesta proposta per superacié d’alires dos:
una que podem anomenar “individualista® i una altra de “socialista”. La primera
sostindria, a grans trets, que 'home no és naturalment sociable, pel que la
societat civil seria fruit d’'una convencié voluntaria i convencional, per contra de
l'altre proposta que ha de defensar fins a tal punt el caracter social de I'home pel
gue el dificil seria justificar 'espai privat de la vida humana.
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Llevat d’alguns sofistes, defensors que la societat existeix per-‘/ff'd% nomaos
llei i convencio, i dels epicuris i estoics que defensaren un aillacionisme politic
com a recepte de felicitat personal i reaccid a la privacié de libertats pabliques
que gaudien els grecs en llurs ciutats-estat, després del trencament d’aquests
dins I'lmperi macedoni primer i de I'lmperi roma, despreés, es pot afirmar que la
teoria Individualista és aliena a la filosofia politica classica. La definicié
aristotélica de Fhome com a “animal politic” marca aquesta tendéncia que en
reformular-se en l'escolastica medieval impregna també el pensament medieval.
En aquest cas el cristianisme afegeix un element agiutinador addicional. El
pensament oficial i 'Església, aixi com lPestructura social i econdomica de la
Cristiandat nc haurien d'abonar el terreny de lindividualisme, que tant
desenvolupament ha tingut en époques modemes. El seu inici perd pot
referenciar-se perfectament en el Renaixement. Formulacions importants entorn
el “pacte” social es troben en Hobbes — segle XVII — i J.J. Rousseau — segle
XVIII- configurant respectivament la constitucié d’'una monarquia absoluta i d'un
régim democratic. La teoria de Hobbes és abans que politica antropologica.
L’home és un mecanisme que es mou exclusivament per categories d’egoisme
pel propi i de temor per l'altre. La vida en comunitat és una competicié pel poder
com a ambicié individual per assolir tots els bens capagos de proporcionar plaer
personal. La radé humana és un caloul politic sobre els propis interessos i
possibilitats per tal d'assolir el poder que garanteixi les ambicions particulars. En
aquest "estat de natura” és inevitable la guerra de “tots contra tots” fruit del
pessimisme antropoldgic que fa de ’home un liop pel propi home : homo homini
lupus . La rad constata també en aquest estat la impossibilitat de tota vida
racional industrial, agricola o cientifica ja que les condicions citades posaran als
homes davant el perill de perdre la propia existéncia. La necessitat de sortir
d'aquest estat és el que mou als homas a cercar la pau, i I'dni cami viable sera el
d'una renancia a aquest desig-dret absolut que ot home té sobre tot i tots.
Apareix aixi la necessitat d'un pacte de rendncies individuals i de constitucié
positiva d’'un ordre de convivencia. Aquest ordre de convivencia &s la constituci¢
d'un poder absolut, molt fort i temible, Unic garant del control de I'egoisme
individual. Aguest poder absolut I'atorguen els homes de forma voluntaria a un
anic individu, la funcié del qual no és representar ni consensuar la voluntat de
tots, sind la de substituir-los esdevenint la font de tota llei, i dotant-se , per tant,
d’un poder coactiu. Hobbes anomena aquest poder Leviathan (monstre biblic)
considerant-lo com un “déu mortal”. Aquesta “sola persona” s en Hobbes un
monarca al que descriu com interessat per egoisme en el benestar dels seus
subdits, als quals donara les lleis imprescindibles per a garantir 'ordre que
representa. Yves Charles Zarka ha fet una valoracid de l'aportacid del
pensament politic de Hobbes, projectant com un cert nombre dels conceptes |
problemes basics de la modernitat sén fruit directe del seu pensament., (13) Les
aportacions fonamentals de Hobbes a la filosofia politica sén aixi: en primer lloc
una aportacié concernent la teoria de l'individu universal. Hobbes plantejaria un
concepte universal de l'individu, no parlaria de cada persona en concret com en
el personalisme on la vocacié singular és l'eix. Vincula el seu model
universalitzable replantejant la visié del mén i de la politica lligada a la definicié
de la singularitat heroica descrita per Gracian. L'individu de Hobbes és universal
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de la mateixa manera que ho és el seu atribut étic-politic fonamental, que és el
seu estat natural. Zarca reconeix des d'aquesta “reduccié natural’ un moviment
negatiu: el concepte d'individu dissol tota jerarquia social natural i tota concepci6
organica del poble. Des d’aguesta perspectiva em defensat a Hobbes en una
doctrina individualista, i no en el paradigma de la sociabilitat natural. El correlat
de lindividu és perd també la multitud, a partir de la qual i per exigéncia de dotar-
la d’un ordenament, haura de ser pensada una instituci6 del poble, indissociable
de fa institucié de P'Estat. El moment positiu és la vinculacié del concepte étic de
lindividu reelaborant la doctrina de la constitucid i del desplegament de la vida
cognitiva i afectiva de 'home. Entorn d’aquesta &tica es reinterpreten les teories
del dret i del contracte, en un concepte del pacte.

La segona aportacié resideix en la teoria del signe. EI mén modern és un mén
d'ambivaléncies fonamentals: enemistat/amistat, discordia/concordia,
submissid/llibertat, injusticia/justicia, etc. Hobbes elabora una semiologia ético-
politica del poder. Mentre que el moén fisic deu el seu ordre a la composicio dels
moviments, ¢! mén huma deu o} seu a una autorequlacié de l'artifici politic que
consisteix en P'existéncia d’un dret politic i d'un régim de comunicacié no equivec
asseqgurat pels signes distintius del poder; la forga publica, en principi, ha de
respectar ia legalitat, legalitat que ella mateixa crea i ordena. Les pareiles de
tensions anteriorment descrites no tenen sentit interpretades en termes exclusius
de relacions de forces, de coaccié o d'lis de la violéncia. La definicié del “poder
politic” i la de la poténcia de l'individu huma - integra a titol de component
irreductible la dimensi6 del signe, de la qual la forma major, perd no exclusiva, és
el llenguatge. La semiologia del poder de Hobbes ha d'integrar, a més de la forga
de coaccionar, les dimensions de la significacio, del valor i del dret. La tercera
aportacid decisiva consisteix en la construccié d’'una voluntat politica plblica. El
problema politic central de Hobbes que haura de resoldre la convencié social
concerneix la transformacio d’'una multiplicitat de voluntats individuals en una
voluntat politica unica: la de la persona civil. El problema és conciliar la voluntat
privada d'un home particular amb una voluntat politica politica Gnica i que a més
sigui publica, encara que sigui d’unic home, monarca absolut. El Leviathan és una
convencié social d'alienaci® i una convencid social d’autoritzacid. La voluntat
politica publica només pot ser pensada com a voluntat de tothom, perd ho és per
la idea de dominium. Només hi ha un mecanisme de ruptura del pacte que ha
investit el poder: quan aquest és débil i ja no pot garantir 'ordre per la forga, el que
és I'dnic i fonamental objectiu del pacte. Davant aquest estat débil reneix en els
subdits la necessitat d'autoprotegir-se cercant un altre protector amb queé
comprometre’s de nou. El sentit d’alienacié es déna guan la font del poder es
separa de la propietat privada, la ldgica del poder i de la sobirania neix del pacte
per utilitat, no del privat que cal garantir. Amb Hobbes el dret pablic modern troba
un dels camins de la seva emancipacié del dret privat. La quarta aportacié que
Zarka constata del pensament de Hobbes és l'elaboracié d'una tearia juridica de
la institucid politica, que abasta tant la funcié de I'Estat com el funcionament intern
i la successio al poder sobird. La formulacié del pensador anglés és una defensa
de la monarquia absoluta sense apel-lacié al dret divi dels reis. Hobbes viu el
fracas politic dels Estuards i encimbella i recolza a Cromweli com a “nou protector”



d'Anglaterra. Encara que d'origen popular la seva monarguia no tenia res de
tradicional, pel que fou criticada pels defensors de l'origen divi del poder, ni
tampoc gaire de constitucional, punt criticat en aquest cas pels nous ideolegs del
liberalisme burgés, com J. Locke, brag dret de Guillem 1l d'Orange, primer
monarca constitucional després de la revolucié de 1688.

J.J. Rousseau representa un individualisme contractualista de matis molt
distint. Optimista, a diferéncia de Hobbes en la concepcié antropologica,
segurament influit pel mite de! “bon salvatge” indigena america, el concep com a
bo per natura, espontaniament innocent i lliure, sense cap anim de perjudicar els
altres, ni tan sols de sobreposar-s'hi, trencant 'harménica i natural igualtat. Aquest
estat de naturalesa Rousseau el projecta dels homes primitius i resseguint
inventivament un cami sequit per la humanitat civilitzada. El progres historic vers
la civilitzacié porta a la humanitat a un paral-lel procés de pérdua d'aquest estat
perfecte, una progressiva pérdua de la bondat inicial dels sentiments juntament
amb una progressiva artificialitat en el viure. El factor desencadenant d’aquest
doble moviment negatiu i positiu és |'aparicio de la propietat privada. 1.a propietat
privada és e! factor corruptor fonamental. L'home passa d’acontentar-se amb la
satisfaccié que la natura li procurava en les seves necessitats elementals — per a
la qual cosa no tenia necessitat dels altres d’altra manera ni en el grau més gran
que com un animal salvatge té necessitat dels altres de la seva mateixa especie, -
i passa, per una decisié ambiciosa a “cercar un tros de terreny, dient que era
“seu”, i trobant gent tan ingénua gue s’ho va creure” . Aguesta ingenuitat en l'acte
de fe dels altres és per Rousseau I'Unic fonament que tenen els que afirmen que
hi ha alguna propietat que sigui privada. Amb ella desaparegué el treball i, amb
ella, Fatomitzacié dels homes i anul-lacio de llur llibertat i autonomia; finalment, la
creacio de grans ciutats, centre de corrupci6 fisica i moral. La proposta de combat
d'aquest estat corruptor i corrupte no és una revolucio com en el marxisme.
L'intent de Rousseau tampoc no és una proposta de retorn a la societat, cosa
impossible. Siné a construir una societat en la qual els homes recobrin Hur
condicié natural d'igualtat, bondat, llibertat i felicitat. Trobar , doncs, un tipus
d'associacié en la qual aquest objectiu es realitzi és la proposta det Contracte
social. En aquest contracte cada individu renunciard a eis seus privilegis
tradicionals, gairebé sempre artificials i injustos, peré no als seus drets innats o
naturais, constituint entre tots una autoritat no reial ni personificada en un
determinat representant del poder, com s’esdevenia en Hobbes- siné ideal, moral i
interior a cadascl, a saber, l'autoritat de la voluntat general. La formulacio de
Rousseau és que “cadascy, unint-se a tots els altres, no faci més que obeir-se a si
mateix, romanent lliure com ho era de bell antuvi”. El component moral de la
formulacié sembla un intent per recuperar explicitament la bondat natural que
dorm encara en els homes, com un record de 'estat primitiu i pur, un estat pre-
corrupte. Una voluntat ben intencionada que viu en |la nostra intimitat. Encara que
la “voluntat de la majoria” sol coincidir amb aquesta “voluntat general”, i de fet es
FéGnic mecanisme practic per fer-la néixer, la formulacié de Rousseau es recolza
més en termes qualitatius que no pas quantitatius. Tot i aixi es referéncia el seu
pensament com un defensor del “sufragi universal’ , en termes politics. En
definitiva en J.J.Rousseau 'home no és sociable per naturalesa, sind que s'en fa
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voluntasiament, perd no per capritx, siné precisament per poder d’alguna manera
recuperar, enmig del complex moén civilitzat un “estat de la naturalesa” perdut |
enyorat. Des d’aquest punt de vista, i si b&é en termes politics es cita com un
reforent intel-lectual del socialisme, la societat no és en ell filosoficament una
entitat superior als individus, donadora de sentit i amb una entitat anterior i
definidora de la vida de les persones. Es, simplement, el mitjad ara necessari
perqué els individus recuperin tota la riquesa de la intimitat moral de la seva
personalitat.

En referéncia a les teories que podem anomenar soclalistes com aquelles
en les que la prioritat entre lindividu i la societat de qué forma part, recau en
aquesta, podem entendre-la en un doble sentit. En primer lloc reconeixer a la
societat una categoria i uns fins propis i superiors als dels individus, o també en el
sentit de considerarla cronologicament anterior a aquests, els quals s’haurien
apartat de 1a unitat inicial, amb detriment de la singularitat personal. La primera
concepcié ha estat defensada per G.W.F.Hege! i l'idealisme absolut alemany del
comengament del segle XIX, i la segona per Karl Marx a mitjan el mateix segle. La
filosofia de Hegel ha estat exposada com una feoria de la racionalitat que sorgeix
per derivacié de la raé kantiana. Com Fichte i Kant, i en aquest aspecte com en &l
personalisme, accepta la primacia de la rad practica i proclama la llibertat del
subjecte singular, sense acceptar perd els limits fixats per Kant a la rad teorética
, ni el valor merament practic dels conceptes morals. Hegel té un abast totalitzador
en la seva filosofia, que anomena especulatiu, tant en la natura com en les
diferents realitats produides per 'home al llarg de la historia, és a dir, les
institucions socials i politiques. Des d'aquesta perspectiva totalitzadora es pot
parlar d’'un pensament que dona una primacia al tot per sobre del singular, encara
que aquest tot ha sorgit de I'evolucié d’aquest singular. En Hegel lidealisme
transcendental de Kant es transforma en idealisme absolut 0 plenament realista.
Larad, i larad és una facultat de la persona, és lliure i és ella mateixa absoluta, la
primera de les realitats que es posa a si mateixa i als seus objectes com a
plenament reals. Hegel és aixi un racionalista portat fins al darrer extrem. “La rad
8s la certesa de ser lota la realitat” va escriure en la Fenomenologia de FEsperit
(cap. V) i en el Prefaci de la Filosofia del Dret , “Allo que és racional és allé
efectivament real, | el que és efectivament real és allo racional”. Ramon Valls
Plana ha situat amb els seus estudis [|'abast de Hegel en el conjunt de tota la
historia de la filosofia. Per Valls la filosofia de Hegel és simultaniament moltes
coses. Es un cert parmenidisme, perqué Hegel continua creient gue és necessari
dir i pensar que 'ens és, 0 que és el mateix pensar i pensar que I'ens és, perd
Iésser de Hegel no és absolutament immobil, sind que manté la identitat al llarg
del seu continu esdevenir, d'aquesta manera la seva filosofia és també un cert
heraclitanisme, encara que en aquest cas el seu metode, la dialectica i la
negativitat que em trobat també en el personalisme, no arriben a esborrar la
identitat primordial. L'esdevenir pot i ha de ser expressat en llenguatge racional.
També és un platonisme, encara que no en el sentit patockia de la cura de 'anima
i de l'autoconsciéncia com cami per a la maduracié de la consciéncia, primer
requisit per a Pencontre dialogic. El sentit del platonisme hegelia rau en creure
que la realitat més auténtica és idea, la qual cosa implica primar com a objecte
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primer i veritable de l'especulacio filosofica la idea o realitat intel-ligible, sense que
aixd vulgui dir que en Hegel tot sigui un nominalisme i existeixi en algun Hoc una
duplicitat més o menys idealitzada d'aquest mén. Aixi és al mateix temps un
aristotelisme, en ser l'intel-ligible el sensible. Per Hegel , i contra Aristotil i el seu
naturalisme biologicista la llibertat és per damunt de la natura, ja que sera la font
de la seva transformacid i domini. Hegel cerca també el cami de la filosofia en
l'escepticisme, com ho va fer Descartes, perd no si queda ja que el seu
racionalisme ha de ser totalitzador. Es també Hegel un neoplaténic per a qui I'U
engendra la muttiplicitat, un procés que dibuixa un cercle de sortida cal al que és
material i de retorn cap al que és espiritual. El seu neoplatonisme no afirma pas la
total transcendéncia de I'U i que la filosofia especulativa basada en conceptes
racionals ofereix un ver coneixement. També és Hegel un cristia que creu en un
Déu u i tri, que s’encarna en ef mén i redimeix per la mort el mén. La religid perd
ha de ser portada davant el tribunal de la rad, i s’aparta del dogma de 'església
tradicional. D’aquesta manera Hegel és un racionalista il-lustrat tot i que considera
limitat al racionalisme classic de! segle XVIIl. Si és , en aquesta valoracid
cronologica un spinozia. L’absolut de Hegel no és tan el Deus sive natura de
Spinoza, ja que el seu panteisme té I'eix en la substancia historica del génere
huma. En afirmar la llibertat de la rad és en moita més mesura un kantia, tot i que
rebutja la separacié entre la rad teorética i la rad practica i no vol que la saviesa
moral vagi per un costat i el saber teorétic per laltre. La realitat mateixa és tan
contradictoria com el concepte que la sustenta.

Aquest fil comd amb tots els sistemes és el que fa del hegelianisme un
esforg globalitzador, que prima el tot per sobre del singular, i per aixd , | encara
que afirmi una radicalitat en el subjectivisme, Hegel no és un autor personalista, i
tampoc un autor que defensi una doctrina de la sociabilitat natural de la persona.
Ans al contrari, el seu pensament és a la base del totalitarismes estatals de tot
signe i color, i que inspiren precisament el rebuig del personalisme comunitari en
el terreny social | alhora expliquen I'aparicié de les terceres vies en el politic, com
a moviments que cerquen un nou ordre contra les realitzacions practiques del
hegelianisme en la historia: els feixismes i el marxisme que van derivar dels
moviments anomenats de 'esquerra i la dreta hegeliana. La filosofia de Hegel és
totalitzadora, és una sintesi d’aquestes filosofies. La seva proposta és la de
superar les oposicions que palesa en ia realitat. L'oposicid entre 'home com a
subjecte de saber i el seu mon, lopesicié entre natura i llibertat, 'oposicié entre
I'home com a llibertat finita i un desti que se i imposa com a absolut. Per aixd el
seu métode és més que un cami d'analisi. Es la rad i el cami mateix per explicar i
comprendre la realitat. Aquest metode és la dialéctica que implica la negativitat
com eina filosdfica. La dialéctica hegeliana parteix d’'un primer moment tesi del
que sorgeix per negacid interna a la simple unitat Fescissié. Aixi les parts s'oposen
i g'enfronten, és el segon moment o aniffesi. D'aquest es segueix el tercer
moment o sintesi que Hegel anomena reconciliacid o negacié de la negacié i que
suposa un retorn al primer en un moviment ciclic o circular. Simplicitat, escissid i
reconciliacié, com oposicié | superacié de l'oposicid, soén els tres moments que
genera la negativitat com a metode | com a sistema. Aquesta negativitat radica
també en l'absolut. En virtut de la negativitat 'absclut es desplega i realitza en la

21



natura i en la historia. Aixi ens dird en el Prefaci de la Fenomenologia que “Tot
depén del fet que I'absolut no s'aprehengui i s'expressi (sols} com a substancia,
sind també i en la mateixa mesura com a subjecte”. Segons aquest text no
solament té rad Spinoza (substancia) sind també Kant | en major grau Fichte
(subjecte). Contra Kant cal argumentar amb Spinoza i contra aquest cal fer-ho
amb Kant. El subjecte és absolut, i aixd és el que en aguest moment ens
interessa. L'oposicié entre individu i societat i 'oposicid entre I'nome com a llibertat
finita i un desti que se li imposa com a absolut, I'oposicic entre individu i societat
desapareix quan les institucions politiques son elles mateixes institucions de
llibertat que lindividu reconeix com a singulars o propies, en copsar que el seu
millor interés és l'interés de tots.

El pas de Findividu a la societat és el de la llibertat i I'eticitat. L'existéncia de
la flibertat és la institucionalitzacié de la llibertat que ha de ser ¢! seu producte i
alhora el garant d'aquesta existéncia. Com a acte pur la liibertat té un caracter
divi, i la primera realitzaci6 humana és I'existéncia de la llibertat. Sense posseir
alguna cosa no som liures, no podem actuar lliurement. Hegel defensa la
propietat com guelquom inherent a les persones, perd rebutja que sigui un “dret
natural” ja que no pertany a 'ambit de la natura. L'estudi de la propietat es
completa amb el del contracte mitjangant el qual la propietat es transmet i perd el
seu caracter individual. Hi ha aixi una dimensi6 "social” de I'economia en Hegel.
Tot i aixi i malgrat partir del “jo" com a primer eix, arriba a un “nosaltres” com a
terme, i per aixd no considerem el seu sistema com a personalista. La comunitat
en el personalisme no és la sintesi final, és 'espai d’encontre entre eis jos que es
troben i realitzen espontania i naturalment, sense supeditar llur realitat al tot, ans
al contrari alliberant-se de formulacions col-lectivitzadores. El dret de la propietat
privada genera, igual que en Rousseau, el delicte com a violacio del dret de
propietat i del contracte. El delicte és punible i el castig remet a la consciéncia
morai. En la moralitat Hegel sequeix a Kant en referent al dret a autodeterminar-
se. La dimensié social de Hegel torna a posar-se de manifest en bolcar-se el
subjecte cap a Pexterior i aixi la moralitat es transforma en eticitat, és a dir en
moralitat social. En agquest punt és on Hegel analitza la familia, la societat Civil i
Estat. Comenga per negar que el matrimoni sigui un contracte, perqué un
contracte tracta de coses i no de persones. En aquest punt hi ha un cert
reconeixement de la centralitat de la persona perd des d'un punt de vista
dialéctic, per solucié a un enfrontament, i no per comunid interpersonal. La
persona no pot ser objecte de coniracte sense reduir-la a la condicié d’esclau.
No fa sind aplicar la dialéctica de I'amo i I'esclau. L'amo no és liiure ja que
depén de l'esclau per ser- n e. El personalisme ha de defensar la llibertat i la
dignitat de tota persona, i la sociabilitat natural que representa ha de ser una
solucié harmanica i intersocial, o el que es diria en termes politics “interclassista™
A més en Hegel la familia no és un espai central de realitzacié de la perfeccio
humana. La familia és per ell tan sols un ambit étic inicial, no és un escola de
vida en si mateixa, siné l'espai d'educacié dels fills que sortint d'ell es
projectaran vers la societat, veritable entitat ontoldgica en llur filosofia.
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Hegel distingeix entre societat civil i Estat, i serd aquest darrer qui tindra
Pentitat superior a a dels individus. La societat civil és I'espai de comunitat que no
persequeix altres fins que els interessos privats dels individus, és el camp de les
relacions econdmiques de treball i de preduccio. Aqui Hegel es beneficia de les
lectures dels economistes classics i contempla |a societat civil com un teixit de
relacions presidides per linterés particular. La societat civil promou
Iespecialitzacié en els treballs per tal de satisfer totes les necessitats que els
homes tenen. Tots necessitem del ireball dels altres per a satisfer les nostres
necessitats dels altres. Aquesta interdependéncia genera, com desenvolupara tot
seguit el marxisme una riquesa comuna social, que culmina en l'acumulacid de
riquesa en mans d'uns i la inevitable pobresa dels altres. Per anivellar aquest
desequilibri es necessaria la intervencié d’'una organitzacio politica , I'Estat, que
substitueixi | ordeni la imperfeccié de la societat civil. La proposta de Hegel és aixi
inversa al principi de subsidarietat i a la confianga que en les persones i la societat
civil té¢ el personalisme. L'Estat és aci la mateixa societat en tant que conscient
d’una missié superior i transcendent, que consisteix en una manifestacié més rica,
intel-ligent i lliure de I' Esperit Universal. L'Estat és aquest “esperit vivent’, és la
“Rad encarnada”, que no pot estar sotmesa a les mesquines forces i opinions
individuals. L'Estat és més que la simple associacio dlindividus del
contractualisme de Rousseau. Es I"esperit del poble” que no manifesta interessos
particulars dels seus components sind les de L'Esperit Universal. D'aci el
nacionalisme i la concepcid de 'Estat-nacié a Hegel. L'Estat és la realitat efectiva
de la idea ética, perqué s'institucionalitza en ell la llibertat de tothem. Defensa ,
per tant, la racionalitat de I'Estat democratic entes com I'Estat constitucional i
parlamentari (bicameral} amb divisié de poders , sempre que aquesta divisid no
trenqui la unitat de la sobirania. Per a ell els tres poders son la Corona, el
Parlament i el Govern. La potestat judicial sera un organ de I'Administracid, no de
I'Estat. L'Administracio haura d’operar com a organisme intermedi entre 'Estat i és
instrument seu per intervenir en la societat civil i corregir- n e els defectes. El
patriotisme entorn aquest Estat “esperit vivent” i “rad encarnada” pensa que no pot
consistir en un sentiment, sind en una confianga racional en les institucions i el
seu bon funcionament. La forca de I'Estat sobre la societat i les persones és tal
que es val dins d’ell del poble | més concretament d’'un determinat home genial, el
paper del qual no és el "servidot” o “representant” del poble, sind el seu “tutor” i &l
“guia”. Hegel reconeix a aquesta persona un poder legislatiu i executiv sense
limits. Hegel pensava en lautoritat “autocrata™ del rei de Prissia davant 'autoritat
“delegada” per sufragi i sobirania popular que la Revolucio francesa va aportar al
pensament politic i a la historia.

E! materialisme de Marx és sens dubte la formulacié o referent classic més
notori de la teoria socialista. Marx, d’origen jueu, es doctora en filosofia amb una
tesi sobre La diferéncia entre Ia filosofia de la natura democritea i l'epicuria” influit
clarament per l'esquerra hegeliana, inspirada pel materialisme i la doctrina de
Faccid de Feuerbach. En 1848 escriu amb Engels el celebre Manifest def Partit
Comunista, en 'any de les grans convulsions socials a Europa i la derrota,
especialment a Franga i Alemanya de les insurreccions proletaries, pel que s’exilia
a Londres on escrigué el 1867 la seva obra E! Capital. La reflexio filosofica de
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Marx no és independent en cap moment del seu compromis &tic i politic. Es
també una filosofia que es fa i es defineix en axiologia, la del compromis étic de la
livita pel proletariat. Aquests trets poden ser comuns al personalisme, tot i que el
compromis é&tic del personalisme és per fota persona, burgesa o proletaria, amb
una vocacié fonamentalment interclassista i una concepcid social no en termes
d’enfrontament ni de revolucié , sind de cooperacid i de solidaritat. Si Finici de la
filosofia personalista és la persona i el seu broliar espiritual com a font de valors,
Vinici del marxismes se situa indefectiblement en el materialisme. Aquest supdsit
el duu a sostenir que els homes primitivament en un estat natural i “pur”, com
Rousseau, formaven una societat “animal®, en la qual I'ordre es constituia com en
el d’'un rusc, on I'abella resta enterament supeditada a la col-lectivitat. Només
després, en desenvolupar-se-li el cervell i 'estacié verlical humana, deixant amb
aixd disponibles les extremitats anteriors, i especialment la ma, es va anar
conscienciant l'individu com a tal. El desenvolupament de lindividu en agquest
estat social era encara “harmonic”, no hi havia separacid entre els interessos
particulars i els socials, era un estadi de vida paradisiac en el que tot era de tots i
regnava un benestar “comunista”. Com Rousseau el fet fonamental d’'aquest estat
era 'abséncia de propietat privada. En aparéixer aquest “pecat original” pel que
alguns homes s’apropien de determinats béns , terra, dona, llinatge, tradicio, utils
de treball o béns de produccié apareix I'alienacid o trencament de fa persona amb
harmenia natural. La dualitat de classes és la base dels comportaments socials
negatius i el creixement desmesurat d'un individualisme, el de la classe burgesa,
que ha fet de la classe proletaria un grup social que ven el seu treball perdent de -
les seves mans el control del fruit d’aquests. La lluita revolucionaria per salvar
aquest trencament i recuperar el comunisme primitiu és la revolucionaria
despossessid dels pocs “explotadors” per la gran massa d’ "explotats” i establint
aixi una “societat sense classes”, unica via per recuperar el sentit social perdut i
la primacia del tot social i del bé col-lectiu del qual i en funcié del qual sorgeixen
els drets i els deures individuals. Abans d'arribar a aquest retorn caldra pero un
temps de control politic absolut de ’'Onic partit que pot ser garant d’aquest procés:
el comunista, pel que la primacia de la societat per sobre de 1a persona no es
propugna només com a origen i com a finalitat sind tambeé com a mitja.

| ‘alienacié marxista com a metode filosdfic té diferents arrels. Un primer és
la filosofia hegeliana que em relatat anteriorment extret de la Fenomenologia de
'esperit. Es un sentit ontic que no fa sin6é aplicar la dialéctica i la negativitat en la
descripcié d’'un dinamisme inherent als processos reals. El primers conceptes
abstractes i indeterminats es concreten i determinen mitjan¢ant una negacié que
els exterioritza, pervertint-se la substancia originaria, és a dir alienant-se, en
espera que una posterior negacid d'aquesta negactd restauri aquesta substancia
enriquint-se pels elements aliens que s’incorporen en el procés d’exterioritzacis. El
segon fonament filosofic és el pensament de Ludwig Feuerbach que aplica una
critica rigorosa a les il-lusions religioses, element que en el marxisme dorm i
distreu al proletariat de la seva lluita, I'allunya i aliena del seu desti, actuant com
un aliat del grup opressor, “opi del poble”. En el personalisme la religié és, encara
que no en tots el casos, perd si els valors, la font interna de la que brolla el sentit |
Fenergia. Un tercer antecedent, no massa citat, i que ha posat de relleu A.
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Domeénech i Figueres, és el de lil-lustrat Charles de Brosses en la seva obra
intitulada Du Culte des Dieu Fétiches, en la qual s’apunta a I'adoracié de déus
com un element definidor d'etapes d'infantesa de la humanitat”, expressid que
Marx empra implicitament en pariar de “fetitxisme™ per definir el culte i els valors
religiosos. Marx cerca l'arrel de I'alienacid en la situacio material dels homes, i la
critica de I'alienacié se li converteix en critica de la il-lusié de llibertat de la societat
burgesa moderna, comengant pel treball assalariat, signe inequivoc de la societat
capitalista dividida en classes. El parany del marxisme és perd gue la nova
societat no desfd aquest estatut de 'home, ans al contrari, impedint la seva
dignificacié entorn d' un “treball just i un salari adequat a les necessitats i l'estalvi
de la persona” com diria Lleé Xl a la Rerum Novarum, fa a tots el homes iguals
en el seu treball davant d’'una societat que impedeix, en major 0 menor grau, la
possibilitat d'un espai de propietat privada, propietat que en un régim economic
personalista s’admet com a dret fonamental encara que limitat per una funcié
"social” del poder pablic, que vetlli per les desigualtats | maldi per la justicia social.

El marxisme mosira criticament quatre grans eixos. En primer lloc una nocié
de contracte diferent del model rousseuonia que gira entorn la igualtat dels
contractants i diferent del neccontractualisme america que fa de la individualitat i
la seva llibertat fa font i rad de ser del pacte social. El contracte mardista és una
férmula de desigualtat. La igualtat contractual legal no implica igualtat material ja
que el contracte s'estableix entre una part dotada de recursos —propietaria dels
mitjans de produccio- i una part mancada d'aquests, i obligada per llur condicié de
classe social a vendre la seva forga de treball al millor postor. Un segon eix que es
deriva del primer i que és la causa de Palienacid &s que els propietaris dels mitjans
de produccié treuen injustament avantatge d'aquesta situacié de desigualtat
material explotant els treballadors quedant-se el producte del treball d'aquests a
canvi d'un salari que no iguala el benefici empresarial i que produeix una
diferéncia anomenada per Marx plusvéiua. En aguest sistema un treballador
modern no milloraria la condicié d'esclau. Marx prendria aguesta idea del liberal
Adam Smith La riquesa de les nacions, i de fet no és una afimacié
proporcionadament equanime en la seva totalitat ( Pesclau no percebia ni un
salari). En tercer lloc l'alienacié arriba al camp de les decisions politiques,
econdmiques i estratégiques, ja que la classe social detentora dels recursos
economics té el control i l1a capacitat de gestid real sobre el poder. Fins i tot en
una democracia desenvolupada aixd és aixi , ja que es dificil sense recursos
econdmics desenvolupar campanyes de propaganda i publicitat per tal de
competir politicament. En quart lloc la manca de llibertat material porta als homes
a representar el producte de llur propi treball, 1a practica humana en general i les
relacions econdmiques com a fets auténoms de [a natura, fefibdtzais aliens i
gstranys a llur propia humanitat. El marxisme és un compromis étic humanista, si
bé i a diferéncia del personalisme compromeés només amb un determinat grup i
classe dhomes.

La doctrina de la sociabilitat natural és la que defensem com a propia del
personalisme comunitari que fa de la persona I'eix, i de la projeccid comunitaria
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no un pacte d'utilitat o d'interés, i tampoc de supeditacid a un tot social primordial.
El ligam intim de la vida de la persona convivint en ordre en la societat és el que
ens descriu Luigi Sturzo en la seva extensa Opera Omnia. Prendrem
concretament el contingut de la comunicacid que va presentar el 1934 en el
Congrés de Sociologia de Praga Sociologia  historicisme. Luigi Sturzo va rebre en
el moment de la seva mort, I'any 1959, el segient comentari de Manuel Jiménez
de Parga publicat a “La Vanguardia Espanola” amb el titol “La leccion de Don
Sturzo™ “...fue ante todo, sacerdote, cura de almas. Por ser buen sacerdote sintio
profundamente los problemas sociales de la convivencia entre hombres, y fue
politico.(...) Se nos presenta en este momerito de su muerte como pensador y un
hombre de accién orientado por unas ideas claras y precisas. En la conducta de
Don Sturzo esa unidad de direccidn le levé desde el sacerdocio a la politica: en la
doctrina de Sturza la esfera religiosa y la politica estan, fambién, perfectamente
encadenadas. No hay contradiccion, sino completa correspondencia, entre vida y
obra. He aqui su gran leccién.” Lintima relacid entre pensament i accio del
creador del Partit Popular Italia és una mostra de realitzacié social del principi
axioldgic de la primacia de la persona. De la defensa d'aquesta en el pla dels
principis a la consecucié de les accions per desenvolupar les condicions socials,
gcondmiques, i politiques que la garanteixin. Aquest sistema travat és tambe
I’harmonia entre la persona i la societat que demana la doctrina de la sociabilitat
natural, i explicitament contra les formulacions anteriorment descrites.

La proposta de sociologia historicista de Luigi Sturzo travessa sis passes.
En la primera cal afirmar que la societat humana és simultaniament una realitat
en la que coexisteixen la unitat organica i el procés dinamic. Ha de ser abastada
con la sintesi de I'espai i del temps, de l'estatic i del dinamic. Per tal caldra també
una duplicitat de métodes. En primer lloc aquell que estudia el fet social en si
mateix en lur estructura fonamental, amb independéncia dels fets historics
contingents i reclamant de la historia una certa contra-prova. Un referent en el
donat, en llenguatge fenomenologic, en Iexperiéncia. £l segon metode, que ha de
completar necessariament al primer considera Fassociacié humana i el seu procés
com una sintesis sencera i inseparable, a realitat concreta. Estudia aixi Ia
societat dins de la seva historia. EI métode no és perd l'objectiu de reflexié en
Sturzo, alld que el porta a reflexionar és la substancia mateixa de la sociologia.
Per ell no hi ha vera sociologia que no esdevingui i sigui naturalment hisforicista.
Podra haver-hi una reflexié sobre el social analitzant diferents factors morfolagics
de les societats humanes, aportacions a la sociologia que provinguin de branques
antropologiques, perd no hi hauria vera comprensié de la societat sense un estudi
de la societat en concret, en el seu valor complert i sintétic. Aixi cal analitzar les
societats en la seva essencia i en el seu factor de vida , de moviment, de
desenvolupament, en la seva dimensid histdrica. Després d’aquesta aproximacio
de métode i d’objectiu, Sturzo senta la base sobre la que avangara la seva
concepcié de manual de sociclogia, és la seva segona passa. El fonament social
no es troba que dins de l'individu huma, pres en el seu caracter concret, en llur
compiexitat psicoldgica, en llur irreductibilitat social. La societat no és una entitat
0 un organisme per sota o per sobre de lindividu. Uhome és daltra banda
individual i social al mateix temps. Aquest és el fonament del personalisme

26



comunitari i si Sturzo no empra explicitament aguesta denominacid com fan
Maritain | Mounier, tampoc empra la distincié entre individu i persona com ho fan
aquests. Tot i aixi Sturzo referéncia a aquests autors en les seves obres moit
freqientment, especialment a Maritain, reconeixent una sintonia de plantejaments.
Per Sturzo Fhome és individual fins al punt de no participar en cap altre vida que
no sigui la seva. Es el misteri de la irreductibilitat i de la intimitat de la persona. Al
mateix moment és tan social que no podria existir ni desenvolupar cap facultat, ni
la seva propia vida, de forma externa o independent a la societat. El principi de
comunid en Sturzo és més fort entre el jo-societat a la que pertanyo, que entre el
jo-tu dialdgic, encara que les conseqiéncies d'aguests binomis siguin similars. El
principi de sociabilitat és aixi , i al igual que en Mounier, interior a lindividu i
complementari de llur realitat individual. La societat és la suma resultant dels
individus. L'actuacié concreta de la vida social no difereix de la vida individual més
pel procés d'abstraccio i d'atribucié de fins i significacions que suposa. Qualsevol
acte que porta a terme un individu té una dimensid associativa, es a dir interactua
amb altres individus. El mateix acte de pensar és ja associatiu. No pot haver-hi
comunicacid, ni per tant societat, sense pensament. La sacietat no és siné una
altre cosa que el pensament encarnat, comunicat de persona a persona i realitzat
en actes. Si no hi ha en la vida dels homes res originariament individual que
esdevingui social, ni cap cosa que arribi a existir sense adoptar una determinada
forma associativa, no és admissible des d'aci que el fet social es redueixi a un
moviment d’actes individuals deslligats entre si. Aquesta atomitzacié és el
fonament a la vegada d'una teoria associacionista que aixeca al cos social tota
entitat, forga i perennitat, i a la vegada a un individualisme que dissol el tot social
en 'oposicié dels individus entre si. Per sobre d'aquestes dues desviacions Sturzo
creu que lindividu i la societat formen una realitat sintética i inseparable. De
lindividu procediran els elements étic-organics dels que es constitueix
especificament la societat, tant la finalitat social que és la finalitat interior de
lindividu per ell mateix adregat a la societat, com la coordinacid de les diferents
activitats individuals, que és la funcié propia de crear grups. La societat és aixi una
determinada projeccid multiple, simultania, continua i organitzada d'individus
considerats en les seves activitats reals i diaries.

La tercera passa en el métode de Luigi Sturze apunta a la realitzacio
temporal de la projeccio social de individu. Si aquesta és realitza en el temps,
també en el temps es realitza tota activitat individual. La realitat humana és
esdevenir. El sentit d’aquest verb és aci el de procés o successid i el diferencia
explicitament de! de progrés o evolucié, ja que tota activitat humana es individual
en el sentit de singular, i és experiéncia concreta. Aquesta experiéncia és tant ia
nostra i particular experiéncia com la reduccié de I'experiéncia de l'altre a la nostra
propia experiéncia. El sentit d'aquesta reduccié no és la cosificacid instrumental
existencialista de l'altre, és l'encontre i comunié personalistes, si bé Sturzo no
s’expressa mai en aguests termes. El relleu generacional pot transformar les
experiéncies individuais en fradicid i aixi els nouvinguts a una societat no
parteixen de zero en hergtar un substrat comu que els acompanyara en llur vida.
Aquesta tradicié si bé és un referent i una riquesa que defineix la identitat de la
societat no ens fixa de forma estdtica. Per tal que els processos humans
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manifestin llur dinamisme cal que els individus prenguin consciéncia de llurs
propies experiéncies, és a dir que tornin a llegir l'experiéncia del passat. Els fets
d'experiéncia son inseparables del seu caracter individual. En parlar d'experiéncia
col-lectiva no parlem mai com d’un cert tipus d’experiéncia diferent de la del
caracter individual, sind com un experiéncia que de forma simultania és
acomplerta, i per la mateixa rad, per un grup de persones que son unides per un
Higam determinat. Concebre el cos social en aquest procés en aquesta cruilla
d'innombrables activitats implica copsar la societat en totes les seves perspectives
poliedriques. De la mateixa manera que la veritat és “polifonica” (14) permetra
copsar la realitat en tota llur riquesa, en tota la interaccid de refraccid |
multiplicacié de factors, d'experiencies que s’hereten de generacié en generacio i
conformen un substrat que pot ser de dificil definicid, ja que els elements objectius
, definibles, i els subjectius, de voluntat sempre brollaran dinamicament.

La quarta passa es la que ha d’incidir en la dimensié historicista de la
societat i que ha de complementar I'organicisme social de Sturzo. Els processos
humans sén una determinada resultant associativa de l'activitat de Pexperiéncia
individual. Les diferents formes amb les que es manifesta aquesta resultant —
liengua, costums, tradicions, lleis, expressions artistiques, expressions religioses i
de valors- en una paraula: el moén histdric, fendeixen a alliberar la persona fent
que lindividu assumeixi un cos propi. Les noves experiéncies brollaran sobre
aquest substrat en un nou dinamisme. El mén i univers psiquic de lindividu
conquereix i reconquereix un espai de noves experiencies. Aixi el mén psiquic i el
mén histdric sén en una determinada manera condicié de Pactivitat de
I'experiéncia singular. Sén el producte de Factivitat | de I'experiéncia individual
que ens déna el resultat sintétic de la realitat present. El passat no és sind una
acumulacié d’experiencies donadores de sentit del present. Aquest present alhora
no és sind l'existencia d'éssers i el passat el procés que els ha donat I'existéncia
en la realitat concreta. El present és projecta en el futur, com el passat ho va fer
amb el present actual en una anella dindmica de transmissié. Aquest dinamisme
projectat en el futur es tradueix en finalitat a la vegada que I'activitat, realitzant
I"avui, es perd en el passat com una causalitat. Des del moment en que els homes
viuen aquests tres moments sén conscients de la causalitat que les ha donat el
ser i la finalitat que les empeny a actuar.

La cinquena passa defineix {"historicisme a partir de la concepci0 exposada
dels processos humans. La historia pot ser considerada o com successio
d’esdeveniments , o com |'exposicio sistematica i racional dels esdeveniments que
coneix com a tals, és a dir histdrics, o com la consciéncia del passat d’'un grup
huma determinat (familia, nacid, raga, poble). Aquests tres significats pressuposen
un element comu: el pensament. El pensament en tant que activitat i procés, en
tant que sistematic, és racionalitat, i en tant que consciéncia és vida individual i
social. Tot fet és en si mateix historitzable, és a dir susceptible de ser matéria de
la historia , aquest proces perd, la historitzacio és un fet de la consciéncia
historica, i més llargament dura la historitzacié d’'un esdeveniment, més profunda
és la repercussié del fet dins de la consciéncia i més llarg és el cercle d'aquells
gue en reben les consequliéncies. Veritablement no hi pot haver pensament que no
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senllaci en el passat — continuitat cognitiva-, ni realitat que no es derivi d'un
passat — procés huma- ni personalitat que no visqui ni tingui les seves arrels en el
passal — consciéncia historica. Aixi Pelement histéric, sigui quina sigui la
perspectiva des d'on s’abasti, i la sistematitzacié que se i vulgui donar no deslliga
la individualitat humana —la persona - ni de llur estructura col-lectiva — la societat —
ni del seu transcurs historic — el procés —.

Luigi Sturzo amriba aixi a la darrera i sisena passa de la seva proposta de
metode socioldgic. L'historicisme no és una ciéncia amb un estatut propi , com ha
pogut ser-ho en altres autors com Dilthey. L'historicisme és la visid histérica dels
problemes humans en el triple sentit amb que ha definit 1a historia, i amb I'abast
“polifonic” de la realitat. Sturzo defensa , per tant, en una concepcio de la
sociabilitat natural de la persona com a primer pilar una sociologia historicista, s
a dir una sociologia que esdevingui la sintesi de la vida humana , que no és sind
aquesta vida dels individus concrets en la societat. Si no té sentit partar d'individu
com abstraccio solitaria tampoc ho té parlar de la societat considerada com un tot.
Per Sturzo I'dnic real és el ritme lliure dels homes vivint en societat. Aquesta vida
en societat passa per tres formes fonamentals de vida: la familia, la societat
politica i la vida religiosa, com eixos que han d'aixecar-se en un ordre en el que
cada estrat dona sentit a I'anterior, i alhora cadascun dells exigeix pel seu
ordenament harmonic el seglent en una visid tomista similar a la de Jacques
Maritain. La vida de l'individu en la sacigtat ho és en la seva estructura, en €l seu
procés, en ia seva estabilitat, en el seu dinamisme, com pensament i com a
realitat objectiva. Hi ha el perill de creure que I'element histdric com a ritme del
dinamisme temporal meni a una estructura social que es desenvolupa en
desordre, sense una finalitat, apareixent un cen relativisme en la sociologia.
Arribariem aixi a una certa desintegracid que portaria a perdre tota unificacio
possible, tot sentit darrer o fonamental. Per Sturzo aquest no pot ser la fi del cami
dibuixat. L'unificacié del procés és doble, un immanent , dins de la racionalitat
humana, l'altre transcendent, dins de lintel-lecte absolut. No parieix d'aquest per
explicar la realitat com Hegel, ans al contrari de la realitat es remunta a una sintesi
de sentit. Aixi ¢l primer pol, I'immanent, radica dins de 'experiéncia humana, i el
segon en el referent necessari del contingent a labsolut. No pot haver-hi
sociologia, i filosofia, ni historia sense que es resolgui satisfactdriament el
problema de la relacié del contingent amb l'absolut. Per fer-ho s’enfronten dues
solucions, d’'una banda un monisme, que pot fer d'aquest contingent el mateix
absolut , en les diferents formes que es déna; d’'una altre part un dualisme, que
distingint &l contingent de labsolut troba el lligam de transcendéncia. Per Don
Sturze el cercle Transcendent-Immanent, i Immanent-Transcendent , que no és
sind la llei de 1a creacio i del desti cosmic, podra ser realitzat per cada home en la
mesura en que mitjangant les diferents manifestacions histdriques del
Transcendent, assoleixi el poder per transformar-se a si mateix, de superar-se i
aixi aixecar moralment el liistd de la seva vida i d'aquells qui la comparteixen,
intima o socialment. El veritable historicisme no menysprea les manifestacions
historiques del Transcendent, no les nega ni les aigualeix, les avalua tal i com sdn,
com activitats historiques amb el sentit que li donen aquells que actuen sota la
seva influencia.
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La concepcid de la sociologia historicista aixi considerada és la concepcié
sistematica de la historia com procés huma, realitzant-se per forces immanents,
unificades dins de la racionalitat, tenint un principi i caminant vers una finalitat
transcendent i absoluta. La teoria de la sociabilitat natural de 'home ocupa aixi un
espai intermedi entre el bloc doctrinal individualista i el bloc doctrinal socialista, La
seva formulacié classica s'endinsa en les arrels de la filosofia classica, aristotelica
com a fonament del tomisme, perd també platdnica en la cura de I'anima com a
autoconeixement i fonament de I'organicisme de 'harmonia de les classe socials.
Si 'escolastica ha suposat aguest corrent davant Fabsolutisme monarquic d'un
Maquiavel o d’un Hobbes, la formulacié personalista de Mounier ho fa davant
individualisme liberal d’'un Rousseau, el comunisme marxisme o el totalitarisme
nazi. Si per Aristotil 'home és un “animal politic” per naturalesa, de la mateixa
manera que és un “animal racional’. El que cal és donar mitjans per tal de fer
possible I'ideal d'una vida humana perfecta. Per Aristotil 'lhome té 1a imperiosa
necessitat de desplegar tot el potencial intel-lectual i moral que sent en el seu
interior per assolir la plenitud de la vida superior i racional que I'haurd de
caracteritzar com a home, i per la que assolira la felicitat suprema. La tendéncia
natural de les persones a unir-se entre si, no solament per constituir la familia,
sind per formar grups socials més amplis ha d’arribar fins aquell que ha de
permetre la plena realitzacié personal dels individus en totes llurs possibilitats
intel-lectuals, creadores, afectives, etc. és a dir per regir i ordenar la societat civil.
Aquest és I'Estat com a institucié cohesionant. En aquesta perspectiva 'home és -
primer que la societat, des del punt de vista de la categoria ontologica: la persona
humana és un fi en si mateixa, perd és en la societat on aquest fi pot ésser
plenament assolit i en bona mesura per la cooperacid que les persones es puguin
prestar a aquest nivell. La teoria de la sociabilitat natural aixi considerada no
podra partir d'una concepcié pessimista de 'nome, com la de Hobbes; pero
tampoc adoptar la concepcié enterament optimista d’'un Rousseau. L'home és
com diu Sturzo, una realitat concreta i singutar, barreja de virtuts i de vicis. El
mateix home és capag dels actes més nobles i no podra ser alié als seus instints
animals, i fins i tot a la vilesa moral. L'home és imperfecte, encara que cercant el
bé, la perfeccid, i la relacid interpersonal experimentara la felicitat moral. Una
concepcid realista i objectiva és implicitament afirmada tant en Rousseau com en
Hobbes: el primer en afirmar la pérdua de la bondat “natural” de ’home, i el segon,
en admetre Padopcié d'una decisié “pacificadora” del conflicte innat que la
coexisténcia humana comporta.

El personalisme haura de ressaltar , tot i complementant a Aristétil, que la
sociabilitat de 'home consisteix que la societat és necessaria a lindividu no
solament per a rebre dels altres, sind també per donar-se a ells amb amor
auténtic. Ei personalisme insisteix en aguesta comunié interpersonal, tot acollint i
transformant alhora les exigéncies del bé collectiu que el socialisme destaca
unilateralment.

La traduccid del debat sobre la sociabilitat natural de l'individu ha de referir
necessariament a una determinada funcié de I'Estat com a responsable de
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Iradministracié publica de la vida de les persones. En la concessid individualista
I’Estat no té altra missid que la de mantenir F'ordre public fent possible tota mena
d’'activitats individuals que es desenvoluparan de la libertat que es proposa
d'emparar. L'estat es limitara a vetllar que determinades accions individuals
puguin arribar a impossibilitar a alguns ciutadans de realitzar llurs propies
iniciatives. Tota ingeréncia en la iniciativa privada , i en el mon del treball, no fara
sin6 pertorbar la bona marxa que espontaniament sorgeix fruit de lesforg
particular de les persones. En la part oposada apareix [I'estat gendarme
preconitzat pels pensadors “socialistes”, d’acord amb llur tesi basica de la prioritat
de Estat sobre els individus. L'estat assumeix totes les funcions individuals i
corporatives, planificant-les des de dalt i emmotllant als ciutadans per bé de la
col-lectivitat. La concepcié de I'estat defensada per J.Maritain i inspirada per la
doctrina de la sociabilitat natural de lindividu reconeix a I'estat dues funcions
fonamentals: la funcié de promoure ¢! ple gaudi dels drets humans i la funcio de
complementar la limitacié individual. Aquesta concepcié , que és una postura
democratica inspirada en valors humanistics i cristians, es tradueix a efectes
pragmatics en un sistema d'eleccio basat en el sufragi universal, i en I'elaboracié
d'una constitucié, millor salvaguarda del bé com(. Es una postura oberta a les
aportacions de la Revolucié Francesa i del liberalisme, pero sensible a no pogues
aspiracions populars del socialisme. El fonamental és que, per ella, la familia, els
grups socials particulars, el municipi, la regid, no han de veure retallada llur
legitima autonomia en nom d'uns pretesos drets de grups de pressié o de
determinats estats unificadors, jacobins i imperialistes, on el concepte de “nacid
sense Estat” és un sense-sentit.
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Dinamisme immanent | dinamisme transcendent

Luigi Sturzo anomena a la seva sociologia “sociclogia historicista”, entenent
per aquesta , /a concepcit sistematica de la histdria com procés huma, realitzant-
se per forces immanents unificades per la racionalitat, per un principi i vers una fi
transcendent | absolut. Aquesta transcendéncia és la sublimacié en una nova
societat que s'instaura entre els homes, €s a dir tots els homes, i en tot home, és
a dir considerat de forma complerta, com a individual i social alhora. Aquest enfoc
d'estudi de la vida social de I"home té en Sturzo la intencié de donar a la
saciologia una fisonomia i consisténcia propies per tal d’evitar la confusié amb
altres disciplines com la politica, 'economia i la moral. Si la sociologia ha
d’'observar, descriure i classificar els fets socials, com a dades objectives amb
finalitat propia distintes de laccid i dels fins de tot simple individu, d'aquesta
posicid sorgeixen tres qliestions. La primera fa referéncia a si és possible fer
obra de classificacio i sistematitzacld dels fets socials, sense una filosofia.
Es a dir, estudiar la societat sense una sistema d’idees que, encara que derivades
dels fets observats i lligades estretament amb aquests, donin un conjunt d'idees
teariques i de lleis practiques en les quals restin enquadrats els fets socials |
adquireixin significacié. Luigi Sturzo s'allunya d'aguesta possibilitat, afirma
rotundament que no és possible. La sociologia, o bé s'arienta vers el positivisme,
o bé vers l'idealisme i 'espiritualisme o vers el racionalisme. Un altre problema es
la necessitat de trobar idees directives d’una filosofia teorética i practica, el
socidleg no podra estudiar els fets socials com a dades estadistiques, fora del
ritme temporal, fora del dinamisme evolutiu; ha de considerar-los en la dimensio
histdrica. Altrament no arribara a comprendre com ni per que la familia fou
polighmica durant milenars, després esdevingué fonamentaiment monogamica,
com i per qué I'esclavatge va ser abolit etc. El tercer problema va ser el de com
sociologia pot trobar les lleis propies dels fets socials, considerats en llur
estructura i en llur desenvolupament, sense caure en el determinisme.
Aquest és el problema fonamental un cop s’'adopta una o altre filosofia en la
comprensié de la vida de Fhome en societat. Sturzo, com el personalisme
comunitari creu que cal donar la categaria de llei social al ritme lliure dels actes
individuals vivint en societat. Aquest és [nic olement real, limitat per les
condicions fisiques i histdriques en qué viu i es desenvolupa I'home, Cal relacionar
les lleis dels fets socials al valor lliure i étic dels actes individuals?, es pot trobar un
compromis entre la llibertat individual i la necessitat social? Cercar un dinamisme
immanent que es refereix a un dinamisme franscendent ha de realitzar-se
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justament entorn d'aquesta Unica i fonamental realitat basica: el ritme lliure dels
actes individuals vivint en societat.

La projeccié de la persona que és alhora l'individu es realitza en el temps,
de la mateixa manera que en el temps es realitza tota Pactivitat individual. La
realitat humana és esdevenir, és a dir successié, no progrés o evolucid, ja que tota
activitat humana és individual i com a tal experiéncia. La relacié és reduccid
(epojé} de t'experiencia de laltre a la nostra propia experiencia. Cal que els
individus prenguin consciéncia de llurs propies experiéncies i de les que el relleu
de les generacions anteriors han conformat en la terra en la que es viu. De
manera directa o reflexe 1ots refem en la nostra vida I'experiéncia del passat. No
naixern de nou en la societat, rebem la riquesa del relleu de tota una tradicié de
genseracions anteriors. Aquest legat, que ens condiciona i ens enriqueix no és una
limitacid o una fixacié, €s la consciéncia de formar part d'una comunitat gue
avanga dia rera dia amb el seu ritme lliure de l'avui. Els fets d’experiéncia no sén
aixi inseparables del nostre caracter individual. En parlar d’experiéncia col-lectiva
no podem parlar d’'una experiéncia diferent de la del caracter individual, siné com
d'una experiencia que s’ha acomplert simultaniament per un grup de persones
vinculades per un lligam determinat.

Eis processos humans sOn el resultat d'associacions d’aclivitats
individuals. Les diferents formes en les que el resultat associatiu es concreta:
lengua, costum, tradicions, llei, creacions artistiques, creences, religions, en una
paraula: el mén histdric, la forma, el cardcter i estructura d'un cos social, si bé
s'origina en els actes individuais els transcendeix. Aquestes formes tendeixen a
assumir un cos propi, esdevenen perpétues. La tradicié és aixi un punt de
referéncia del nosire passat, un patrimoni del nostre subconscient, perd alhora
ens empeny de nou a caminar. No ens fixa en ¢l passat. Hi ha un dinamisme
immanent en els actes lliures individuals. El mén fisic i el mén historic sén en certa
forma condicié de 'activitat de la nova experiéncia individual que ens doéna el
resultat sinmetic de la realitat present. El present és projecte en el futur, el
dinamisme es converteix en finalitat ja que realitzant el present €s desprén del
seu passat esdevenint nova causalitat. Els homes vivint en la societat tenen
consciéncia de llur propia realitat, de la causalitat que els ha empés en el moment
present i de |a finalitat que els fa actuar. Aquesta concepcié de I'home en el social
és | historicisme. La histdria pot ser considerada com una successié de fets, o
com l'exposicié sistematica i racional dels fets tal i com han estat coneguts, o com
la consciéncia del passat d'un grup d’homes determinat (familia, nacid, raga,
pobie). Aquests tres sentits des de la consciéncia personal presuposen un
element comu: el pensament. El pensament huma es ddna en la consciéncia de
la persona, i aguest fet irreductible de la singularitat de tots i cadascun de
nosaltres és l'eix de la concepcid social personalista, i en Sturzo és 'eix de la seva
conceptualitzacid de la societat. (16) El pensament s'expressa en la paraula i
refereix el contingut a realitats. El pensament en tant que activitat i procés, en tant
gue sistematica és en si mateix racionalitat, i en tant que consciéncia vida
individual i social. Qualsevol esdeveniment és en si mateix historitzable, és a dir
subjecte de ser histdria, quan més temps dura un fet, 0 més consequeéencies
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comporta en la consciéncia dels homes més llarga i profunda és la repercussié i el
sentiment dels efectes. Veritablement no hi pot haver pensament que no €s
relligui en el passat — continuitat cognitiva — ni realitat que no es derivi del
passat — consciéncia histdrica - , de la mateixa manera l'element historic
sistematitzat o conceptualitzat no pot faltar a 'individualitat humana — la persona
— a la seva estructura collectiva — societat — i al seu esdevenidor temporal —
procés -. La unificacié d’aquest procés és doble: immanent, en la racionalitat
humana, i transcendent en lintel-lecte absolut. No hi pot haver socioiogia ni
filosofia sense aquest lligam.

La voluntat de totalitat estad en el centre de la filosofia personalista. La
realitat és inabastable, “en el cel i a la terra, amic Horaci hi ha més del que pugui
abastar la teva filosofia®, diu Hamlet. Tota filosofia no és sind una aproximacié a 1a
Filosofia, una proposta que des de la singularitat vol tenir caracter d'universalitat |
des de I'honestetat intel-lectual de saber que altres propostes diferents tambe
voldran el mateix. La Filosofia seria aixi 'adequacid perfecte entre home i mén.
Agquesta adecuacié total és una tensid, un desig com Feros platonic i si bé té la
virtut de fer-nos conscient de la nostra situacid i de tensionar-nos vers la fita se’'ns
escapa. Ped precisament lintent de la filosofia consisteix en aquesta recerca
sempre inesgotable | mai no totalment realitzada vers l'ideal transcendent que ha
de sublimar el nostre present, el nostre avui, la nostra realitat. La filosofia ha
d'obrir-se a P'experiencia refigiosa per assolir aquesta dimensi¢ de totalitat.
Unicament la totalitat t& un sentit i pot conferir a cada detall la seva significacié
propia. Qué seria el dret sense l'amor?, qué seria de la societat sense la
persona?, qué seria del relatiu sense labsolut?. Cada eiement remet al conjunt
perqué el que és, no és aixd o alld, siné el tot, que fa ser a les parts. Aquest
métode és intrinsec en Jean Lacroix, pel qual I'inic metode valid €s el que reguia
paradoxalment el creixement del ser sobre el descobriment sempre ampliat de les
relacions. L'Gnica actitud eficag és la del didleg o el de la comunié, que no
distingueix per a unir i no singularitza siné per a crear vincles mes forts i meés rics.
La persona és un nus de nombrosos fils. Psicologicament ng es constitueix sino
per la relacido amb l'altre, sociolégicament no subsisteix siné per tots els altres,
metafisicament l'alteritat de la que té necessitat per a descobrir la seva propia
imatge no estd dominada sind per Déu, 1lnic Altre que pot fer que cadascu sigui
un Jo, i que diferents Jos, distints i solidaris, formin un Nosaltres. La
transcendéncia divina és aixi |'Unic fonament d’'una acci6 integral. La persona és
integradora i aquesta funcié és com em vist propia de la seva consciencia. La
persona no és una célula, ni tant sols social, sind una cima, un somet des d’on
parteixen tots els camins del mén. La persona &s la perspectiva total que permet
la integracié de la resta de perspectives.

Aquest és el sentit del dinamisme immanent i transcendent, i cal veure’l
més en la perspectiva de la comunié dialogica que en el d'una primacia teoldgica
del sobrenatural sobre el natural, en el sentit d'una supeditacié o anul-lacid
d’aquest. Emmanuel Mounier fa de la seva obra un intent d’encamacio i de dialeg
com col-laboracié entre creients i no creients. El punt de partida és el judici historic
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determinat que suposa la creacid de les condicions que permetin la ruptura amb el
desordre establert i aquesta ruptura no és un caprici qualsevol, és la recerca
d'estructures socials que garanteixin la promocid de la persona. En lobra
L affontement chrétien, Mounier s’enfronta a Nietzsche i el critica de manera molt
més forta que a Marx. Per ell la filosofia de Nietzsche ataca a una deformacié del
cristianisme, no al cristianisme mateix, parteix d'una caricatura que el propi
Nietzsche ha dibuixat. La seva radicalitat en la fe és total, perd parteix de la
defensa de les condicions d’'un ordre just per la persona, no d'una defensa d'un
organisme universal que hagi de garantir per si sol aquestes condicions. El
moviment és d' abaix a dalt, i no a l'inversa. Mounier deia que els col'laboradors
catdlics d’Esprit que s’havien esforcat a treballar com a cristians, perd que no
havien presentat les seves solucions en tant que cristians, ni havien deixat
entendre que les seves solucions fossin les {iniques a les que un catdlic pogués
adherir-se. Els catolics poden i deuen adherir-se a una posicid determinada que
sera distinta segons la perspectiva historica de cadascu, mantenint-se malgrat tot
en la unitat en el pla de la doctrina. Es llavors la filosofia personalista una filosofia
cristiana? Mounier rebutja aquest qualificatiu. Parla preferentment de
“personalisme d'inspiracio cristiana”. Mounier va ser un cristid que va fer filosofia,
i que distingeix perfectament la filosofia en el pla racional i amb caracter universal,
i el cristianisme com acceptacié de la paraula revelada per Déu, per Crist en el
misteri de I'Església. Son dos dominis que pertanyen a dos ordres i cal saber-los
distingir. Mounier és educador i profeta del s.XX contempla la mort de la
cristiandat occidental, feudal i burgesa. La historia s’ha convertit després d’agquest
fet en histdria universal. El cristianisme ha de desolaritzar els seus valors eterns
d’aquesta civilitzacié que pereix i encarnar-los en aquesta nova civilitzacié que es
construeix. (17) Mounier parteix de la singularitat de la persona perd situa el
centre de la condicié humana fora d'ella mateixa. Es en aguest sentit excéntric, el
centre de la persona és en la transcendéncia. El moviment en Mounier és doble,
de deconstruccid i de construcid. La deconstruccié es déna en el moment de la
indiferéncia i la instrumentalitzacid en les relacions personals. Cal evitar les
condicions que afavoreixen aquestes categories. La indiferéncia és lallunyament
vers |'altre, la manca de comunicacid i relacié. En aquest punt Mounier defensa la
vida en el mén rural per sobre de la vida de les persones en la ciutat. En el mén
rural la persona és més propera i menys indiferent. En quant a la
instrumentalitzacié rau en tractar a l'altre no com a persona siné com a cosa, com
a mitja o eina pel meu interés particular 0 egoista. EIl moment de la construccio
apareix quan volem instaurar la civilitzacié de I'amor. En la Filosofia de I' Amor
I'altre no em pot ser indiferent. El métode per aquesta civilitzacié és en Lacroix ,
en el camp catolic, el del dialeg i 'amor; en Levinas, jusu, I'humanisme de l'altre
home que s'em fa present com a persona en el seu rostre; en Mounier no pot ser
sind l'obertura a la transcendéncia, el fer del centre de 'home una condicié
excentrica. Emmanuel Mounier paria de l'agonia del cristianisme, concepte que
extreu d'Unamuno en una obra de 1931, i que prové en darrer terme de
Kierkegaard. Agaonia del cristianisme li serveix per parlar de la nocid de Cristiandat
difunta. Mounier vol explicitament diferenciar la Cristiandat del cristianisme. La
Cristiandat és el Constantinisme que uneix ¢! poder politic i el religidos en un Unic
organisme. Aquesta situacié, que s'ha donat en les formules de
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nacionalcalolicisme, és negatiu per a un i altre poder, és en si matiex una
devaluacio de 'evangeli i de la religié en la seva arrel evangelica. Gal reinventar el
cristianisme, renovar-lo en un estat laic on el cristianisme acompleixi la seva
funcidé de transformacié del cor de les persones. En la historia hi ha hagut diverses
encarnacions politiques, pero algunes sdn radicalment anti-cristianes, aquestes
formules han estat a dels totalitarismes. Per evitar aquests vivis en I'organitzacio
social cal garantir la pluralitat de formes politiques, [a llibertat de 'nome com a
aspecte essencial igual que Crist que déna liibertat i allibera a 'lhome. Mounier
comparteix amb sant Tomas que la gracia no anul-la la naturalesa sind que la
perfecciona. Iklustra la feblesa de la rad en la naturalesa humana per la caiguda
del pecat original. La filosofia cristiana té, en aquesta perspectiva, dues
caracteristiques: en primer lloc que la raé humana és fragil, no ho pot tot. Aquest
tret no vol dir encara el “pensiero debole” de la post-modernitat. En segon lloc
afirmar la caiguda originaria en el pecat original, fet que determina la imperfeccié
humana i la necessitat d'un referent transcendent gue indiqui el cami de la
perfeccid i 'alliberament. No accepta la metodologia de |a filosofia racionalista, per
la que la raé ho pot tot. No accepta tampoc un espiritualisme com a filosofia
cristiana. Segons aquesta, provinent de Platé, 'home és una realitat encarnada.
No admet tampoc el fideisme de Luter, posicid que nomeés acceptaria la fe,
menystenint la fe. La Fides et Ratioc és també una doctrina de Joan Pau Il basada
en la critica al racionalisme i al fideisme i cercant una complementarietat. Si
Pevidéncia del racionalisme en Descartes és el pensar, el cogito ergo sum, en
Mounier i el personalisme la primera evidéncia no és el pensament, sing
levidéncia d'estimar. Per aix0 cal relligar el dinamisme immanent amb el
transcendent. La consciéncia , en la que es dona el pensament, es complementa
amb l'acte d’estimar, propi de la voluntat. Estimo llavors existeixo comporta també
s6c estimat Havors existeixe, el que implica un acte relacional. El ser huma es
basa en el reconaixement afectiu i la relacié interpersonal on la persona madura
és aquella que estima i és estimat per un altre. Si fem del sé¢ estimat lavors
existeixo el primer principi, no restem tampoc¢ en un egoime que exigeix per a si,
sind que estem en el reconeixement que la meva existéncia es deu a 'amer previ
de dues persones, que en bon ordre, s’han estimat i m han estimat.

La concepcid del ligam entre Pimmanent i el transcendent es similar en
Jacques Maritain amb la dEmmanuel Mounier. Maritain és més sistematic en
aguest punt i tracta el problema anomenant-lo Lideal historic d'una nova
cristiandat (18). La distincié del temporal i 'espiritual és essencialment cristiana.
Per al cristia, la vertadera religid és essencialment sobrenatural i, com que és
sobrenatural, no és de 'home, ni del mén, ni d’'una nacid, ni d’'una civilitzacid, ni
d’una cultura: s de la vida intima de Déu. Transcendeix tota civilitzacid i tota
cultura, és estrictament universal. L'ordre espiritual vivifica i sobreeleva l'ordre
temporal, no formant- n ¢ part, siné transcendint-lo, essent- n e absolutament
lliure i independent. En una paraula, ¥ ordre espiritual gaudeix, respecte a 'ordre
temporal, de la mateixa llibertat que Déu respecte al mén. Després d’aquesta
distincid basica entre el temporal i l'espiritual, Maritain empra el métode de
I'analogia tomista per parlar de les realitzacions histériques de la cristiandat.
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“Només hi ha una veritat religiosa integral; només hi ha una Església
catdlica; en canvi pot haver-hi diverses civilitzacions cristianes, diverses,
cristiandats diferents” (19)

Maritain vol avancar amb aquesta afirmacié una nocié dideal historic
concret, i que com a tal concret designa un cert regim comi temporal, amb unes
gstructures que porten, en diversos graus, i segons formes molt variables,
'empremta de la concepcid cristana de la vida. Com Mounier ha distingit
Cristiandat de cristianisme, Maritain parla de l'ideal historic d’una nova cristiandat.
L'ideal historic concret és una imatge prospectiva que significa el tipus particular,
el tipus especific de civilitzacié a qué tendeix una certa etapa historica. No és un
ésser de rag, com quan Thomas More, Fénelon, o Saint Simon elaboren una
utopia, sind una essséncia ideal realitzable, una esséncia capag d’existir i que
exigeix l'existéncia per a un clima historic donat, que respon a un maxim relatiu
(relatiu a aquest clima historic) de perfeccié social i politica, | que presenta
solament — precisament perqué implica un ordre efectiv en Fexisténcia concreta —
les linies de forca i les eixides determinables d'una realitat futura. Maritain fa
d’aquesta distincidé un punt cabdal de la seva obra, marcant tant el ritme de la
seva propia evolucio personal, trencament amb Action Frangaise, com de
Pevolucio i aggiornamento de I' Església, que ha d’obrir-se, tant institucionaiment
com doctrinalment a una valoracio positiva del mén modern. Aquest tret és comu
als personalistes com a Sturzo. Es tracta d'un moviment explicitament
antiintegrista. Ja em parat de les caracteristiques d'aquesta ciutat temporal,
conceptualment considerada. Constitueixen precisament l'eix de l'estudi. No sén
sind la dimensid personalista i comunitaria, perd ara cal veure'ls en la seva
projeccié o finalitat darreres. Maritain diu que la primera caracteristica del régim
de civiliizacié ¢ de lordre temporal és el ser comunitaria, i entén per aix6 que el fi
propi i especific de la ciutat i la civilitzacid és un bé comu diferent de la simple
suma dels béns individuals i superior als interessos de lindividu en tant que
aquest és una past del tot social. D’aquesta manera Maritain parla primer de
comunitari abans que de personalista en Humanisme Integral, titulant precisament
a aquest apartat : ['aspecte comunitari i personalista. (20) Aquest bé comd és
essencialment {a recta vida terrenal de la multitud reunida, d’un tot fet de
persones: és a dir que és material i moral alhora. Precisament per aixd el bé comd
temporal no és el fi darrer. Es ordenat a alguna cosa millor: el bé temporal de la
persona, a la conquesta de |a seva perfeccid i de la seva llibertat espiritual. Per
aquesta perspectiva la justa concepcié del régim temporal té& un segon caracter,
és personalista, i per Maritain personalista signiffica no el protagonisme o el
lideratge d’'una persona, ni un sistema basat en ¢l valor unic personal, com un
individualisme o atomisme del qué em parlat com eix del debat entre el sistema
politic liberal o el socialdemocrata. Per Maritain personalista significa que és
essencial al bé comi temporal respectar i servir els fins supratemporals de la
persona humana. Per aquest ordre, comunitari,i personalista, arriba a una tercera
caracteristica essencial en la definicié de la ciutat temporal. Consisteix en dir que
el bé comu temporal és un fi intermedi o infravalent, té la seva especificacid propia
per la qual es distingeix del fi darrer i dels interressos eterns de la persona
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humana. Aquesta dimensié de referir el terrenal 0 immediat a I'espiritual o futur és
el dinamisme immanent i transcendent, i en Maritain no es realitza siné pel mateix
fonament axioclogic del personalisme. Per aixo tot seguit en aquest punt de la seva
obra parla de la distincié tomista entre individu i persona per referir el lligam de la
persona amb un espai que transcendeix {a ciutat terrenal on ha d'operar l'individu.
“Qualibet persona singularis comparatur ad totam communitatem sicut pars ad
totum” — Sum, theol. 11-11,64,2; *homo non ordinatur ad communitatem politicam
secundum se totum et secundum omnia sua” Sum,theol. lI-1,61,2; i per que 7 es
pregunta Maritain, doncs precisament perqué és una persona. La persona és aixi
'element que ha de tensionar vers el transcendent. Maritain descriu lantinbmia
que centra l'estat de tensié propi de la vida temporal de I'ésser huma. La persona
humana membre de la societat és part d'aquesta com d’un tot més gran, perd no
segons tota ella i segons tot el que li pertany. La seva vida de persona P'atreu per
damunt de la ciutat temporal, de qué la seva vida en té, malgrat tot, necessitat. Hi
ha una obra comuna a realitzar pel tot social com a tal, per aquest tot de que les
persones humanes en sén parts; i aixi les persones son subordinades a aquesta
obra comuna. E| personalisme és aixi una invitacid a actuar, al compromis, a la
realitzacié d'un servei a favor de la comunitat, de la responsabilitat del ciutada
com a desti. L'altre element rau en el més profund de la persona, per Maritain la
vocacié eterna on és sobreordenat. Com diferencia la concepcid anterior de la
seva proposta. Es a dir, com hi ha un abans i un després en laggiornamento. La
solucid és en la filosofia de I’ analogia. Els principis no varien, ni tampoc les
supremes regles practiques de la vida humana: peré s’apliquen de maneres
essencialment diverses que només responen a un maleix concepte per una
sirnilitud de proporcions. La solucid ha de superar tant una filosofia de I
equivocitat, que partint de les condicions historiques diferents afirma uns principis
sempre heterogenis; com una de la univocitat, que obviant les diferencies ha
d’aplicar els principis de forma indistinta a les particularitats. Des d'aquesta
perspectiva es pot distingir un model de cristiandat medieval i un model de nova
cristiandat, donat que una nova edat del mén ha de permetre als principis de tota
civilitzacié vitalment cristiana realitzar-se segons un nou analogat concret.

Veiem els trets d'un i altre model. L'ideal histdric de la cristiandat medieval.
Maritain diu que partia de dues idees dominants, per una banda la idea o mite ,
segons el sentit de la paraula per Georges Sorel, de la for¢a al servei de Déu; i de
Paltre com aquest fet concret que la civilitzacié temporal mateixa era alguna forma
o funcié del sagrat, i implicava, per tant, la unitat de 1a religié. L.’ ideal de I' Edat
Mitjana es resumia amb la idea del Sant Imperi, sacrum imperium, el que
implicava una concepcié cristiana sacra del temporal, 0 una unitat organica
qualitativament maximal . Aguesta unitat no exclou la diversitat ni el pluralisme,
perd com a primer tret, la fonamenta en una unitat espiritual. Com a segona
caracteristica es produeix un predomini efectiu del paper ministerial de la cosa
temporal. D’aquesta manera les coses que son del César, encara que distingides
de les de Déu eren causa instrumental respecte al sagrat, i llur fi propi tenia
categoria de mitjd respecte a la vida eterna. En aquest aspecte hi havia les
croades, o el poder dels reis des de I església, per exemple. En tercer lloc hi havia
lus de I'aparell temporal per a fins espirituals. Una quarta caracteristica la
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constitueix la diversitat de 'races socials”, entenent per aquest concepte una
concepcié familiar de 'autoritat per flexibilitat organica, familiaritat de les relacions
d'autoritat per un broll progressiu espontani, auténticament lliure, més viscut que
conscient perd molt real i eficag de les libertats de les franquicies populars.
Aquests trets culminen en la cinguena caracteristica d'aquesta unitat organica
maximal de Pdeal historic concret de la cristiandat medieval. Hi ha una obra
comuna a edificar: I'imperi de Crist. Per Maritain el pas d’'un model a un altre no
implica una acceptacio neutral de I'esperit modern naturalista i del liberal. Deixa
ben clar que el que defensava I'Església en aquell marc eren les veritats
essencials d’'una concepcid cristiana del mén i de la vida, no un ordre determinat,
passable | passat. Cita la frase de Charles Péguy “ Quan l'angoixa apareix és la
cristiandat que retorna”, el cristianisme cerca aixi una nova adaptacio a les
estructures. E! segon capitol que dedica a Fideal histéric de la nova cristiandat és
aixi un definicié dels trets d’aquest en coniraposicié als de 'época medieval. El
pluralisme és la primera caracteristica basica de la concepcio profana cristiana del
temporal. Delimita aquesta concepcié profana-cristiana, no sacral cristiana del
temporal, afirmant que no és la idea de 'imperi sagrat que Déu té sobre les coses,
sind la idea de la llibertat de la criatura, gue la gracia uneix a Déu. L'estructura
pluralista d'aquesta ciutat I' ha de distanciar de les diverses concepcions
totalitaries de I' Estat. Maritain fa en primer lloc una descripcié de Ilestructura
organica que ha de tenir el cos social, amb una concepcid sociologica similar a la
de Luigi Sturzo. La unitat organica de la ciutat ha d’aplegar una diversitat
d'agrupaments i estructures socials que encarnin llibertats positives. Per concretar
aquesta exigéncia poua en segon lloc del Magisteri Pontifici, citant la
Quadragessimo Anno de Pius Xl: “Seria cometre una injusticia, i posar en perill
d'una manera absurda l'ordre social, retirar els agrupaments d’ordre inferior, per a
confiar-les en una collectivitat més amplia i d'una categoria més elevada, les
funcions que poden realitzar ells mateixos”. Aquesta adscripcid explicita al principi
de subsidarietat és el fonament del pluralisme en els ardres econdmic, juridic | de
'animacié politica mateixa. La unitat de la ciutat pluralista no serd una unitat
maximal, com era la unitat temporal sacral; sera una unitat minimal. Aquesta unitat
minimal anird unida a una tolerancia civil. El seu centre de formacié i
d’organitzacié de la vida de la persona el situem no al nivell dels interessos
supratemporals d'aquesta, sind al nivell del pla temporal mateix. Per aixd aquesta
unitat temporal o cultural no exigeix per ella la unitat de fe i religio, i pot ésser
cristiana agrupant no-cristians al seu si. La tolerancia civil s’assollira quan el
respecte de les consciéncies sigui gravat en l'estructura de Ia ciutat. La unitat de la
ciutat pluralista que vol Maritain s'allunya tant de! model medieval com de la
concepcio liberal del s. XIX . La ciutat pluralista multiplica les llibertats, la mesura
d'aquestes no és uniforme, i varia segons un principi de proporcionalitat. No cerca
un lligam en un minim filosdfic, com han fet els sistemes de Leibniz, Hegel o
Comte, cercant una unitat medieval perduda i exigent a la rab abstracta que fornis
a la civilitzacié temporal el principi supratemporal de perfecta unitat que només
trobava en la fe. El personalisme ha de basar en el sistema en les persones en
concret, reals, vivint en societat i en relacié interpersonal. El lligam fonamental ja
no és un minim filosdfic comu, sind la unitat d'amistat. En aguest ideal historic
concret es basa en una concepcid cristiana de I' Estat profa o laic centrada en
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I'afirmacio del temporal com un valor en si mateix. Amb autonomia plena. Maritain
es fonamenta en sant Tomas, per afirmar que I' Estat gaudeix d’'una autonomia
temporal a titol de fi intermedi o infravalent, aixi el bé de la vida civil és un fi Gitim
en un ordre donat -finis ultimus secundum quid- relatiu aquest i subordinat i ,per
tant, intermedi i infravalent al fi Gltim absolut — finis witimus simpliciter — sant
Tomas , de Virt.card. a. 4,ad 3; Sum theol,, I-lI, 65,2 ; també empra en aquest punt
lautoritat de Lleo XIll, que declara que Pautoritat de 1 Estat és suprema en el seu
ordre. D’'aquesta manera, i a diferéncia de la concepcié medieval on la cosa
temporal havia hagut de fer un simple paper de mitja, una simple funcié ministerial
o instrumental respecte de la cosa espiritual. L'ordre profa o temporal s’ha
constituit en una relacié d’autonomia envers Fordre espiritual o sagrat, excloent la
instrumentalitat. El bé com( no serd pres com un simple mitia enfront la vida
eterna, sind que assolira la seva esséncia com a fi intermedi o infravalent. Amb
aquest ordenament pren sentit la nocié de ciutat laica vitalment cristlana, o
d'Estat {aile cristianament constituit , és a dir un Estat on el profa i el temporal
tinguin plenament !lur paper i llur dignitat de fi i agent principal més elevat. Cal fer
notar la infludncia d’aquesta concepcid en el disseny i desenvolupament dels
Estats actuals, i en la doctrina pontificia mateixa en les seves relacions amb el
poder politic (21). Cal distingir d'entrada dos tipus de laicitat (23)La primera parteix
del supdsit que el cristianisme és un fet positiu. Es propia del mode! occidental i
de les Revolucions francesa i americana, amb la seva Declaracié
d’Independéncia. El paradigme vigent d’aquesta tradicié és la Declaracié Universal
dels Drets Humans. En ia seva aplicacid publica fa de la defensa de la ilibertat un
pilar simultani al de |a dignitat de la persona i no és beli-ligerant contra la religid.
La Constitucié espanyola actual, que és laica, protegeix de fet la religié i tambe el
sentiment religiés. Aquest és el sentit que descriu Maritain a Humanisme Integral,
inspirador de la Dedlaracio de Drets Humans. Lalire sentit de la laicitat és
ideolégic i politic. Es deriva de la branca de la Revolucidé Francesa que va
instaurar la Deesa Rad. En la seva aplicacié en la cosa publica és bel-ligerant i
entén la religid com un fenomen a combatre , a persequir en l'espai public
ridiculitzant-lo en I'ambit mediatic. Maxim toleraria aquest fet en I'ambit privat. Quin
és el guany pe!l bé comu social una correcta aplicacié del principi de laicitat
positiva? Precisament assolir un ordenament que faci del cos social i politic no un
organisme neutre 0 amoral, indiferent a qualsevol fet, sind un organisme lliure, en
els seus principis, estructures i organitzacio. Dedica un ampli apartat a parlar de la
llibertat de les perscnes en els ambits de Fexpressio, de la propietat i del treball,
de la igualtat de possibilitats per a la dona i 'home. No es tracta aixi d’'una simple
llibertat d'eleccié de lindividu, i tampoc de la llibertat de grandesa i de poder de I’
Estat, segons una concepcid imperialista o dictatorial; sind més aviat, i sobretot de
la libertat d’autonomia de les persones. L'ideal histdric de la nova cristiandat
implica un aplicar I'axiologia personalista, el compromis de les persones ver un
desti comunitari. L'obra comuna a realitzar no seria una obra divina a realitzar en
la terra per 'home, siné més aviat una obra humana a reaiitzar en la terra pel pas
d’alguna cosa divina, que és 'amor, pels mitjans humans i pel mateix treball huma.
L'obra a realitzar és la consecucié d’'una comunitat fraterna. El principi dinamic de
la vida i I'obra comuna no seria la idea medieval d’'un imperi de Déu a edificar aqui
baix, i encara menys el mite de la Classe, la Racga, la Nacié o I' Estat. Seria la
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idea, ni estoica, ni kantiana, sind evangélica, de la dignitat de la persona humana i
de la seva vocacid espiritual, i de I'amor fraternal corresponent. Els homes sdn
cridats no a la recerca d’'un minim tedric comd, sind a la realitzacié d’'una obra
practica comuna. Qbra profana cristiana, no sacral cristiana i comporta, per tal , un
pluralisme que fa possible el convivium de cristians i no cristians en la ciutat
temporal.

Fixem-nos ara en el sentit de la paraula convivium com a comunid en
Fordre practic, convivéncia en la realitzacié dels principis, i també com a intimitat
en lespiritual. Aquest és el sentit ple de la filosofia dialdgica personalista. Martin
Buber en el seu opuscel £/ Jo i el Tu (23) desglossa la fenomenologia de la
comunidé i l'encontre personal en tres moments. La primera part aborda el
problema de la paraula com a principi, en la segona part Pespai del que anomena
el mén de rhome, i en un tercer moment el problema del Ti7 eterrr com a sintesi
dialogica. L'estructura d' aquesta proposta respon aixi també a l'evolucid d'un
dinamisme. Les —paraules principi- inicien el procés de I'encontre dialogic en la
comunicacié que possibilita, i condiciona alhora la refacié interpersonal. Buber
afirma: “en el principi és la relacié”, 'home no pot viure sense aquesta, ja que no
seria un home complert. (24) Per a home el mon té dos principis, dues
dimensions o aspectes. Aquests dos principis han de tenir dues formes de ser
anomenades. L'actitud de 'home serd doble en conformilat a la dualitat de les
paraules fonamentals que pronuncia. Les paraules primordials es donen en els
vocables Jo-Tu, per una banda, i per laltre per la paraula primordial Jo-Aixo .
Buber no para d'una polaritat, 0 de dos designatius diferents. El binomi és una
unica paraula que pot substituir tant a 'EH, com a I'Ella. El Jo de 'home és aixi
doble, el Jo de la paraula primordial Jo-Tu, és distint del Jo de la paraula
primordial Jo-Aixd. Les paraules primordial no signifiquen coses, sino que indiquen
relacions, no expressen guelquom que pugui existir independentment d'elles, siné
que, una vegada dites donen lloc a l'existéncia. Aquestes paraules primordials
s6n pronunciades perd des del Ser. Quan es diu Tu, es diu al mateix temps Jo
del pas verbal Jo-Tu. El TU ve a mi a través de la gracia, no &s buscant-lo com ho
trobo, pero en dirigir-li la paraula primordial és un acte del meu ser, €s en veritat
acte del meu ser que possibilita i espera que el Tu arribi al meu encontre. Tota
vida vertadera és encontre. En aquesta dimensid les paraules creen existencia,
perd &8s el Ser qui té prioritat, ontoldgica, epistemoldgica i axioldgica. Existeix
abans, él el punt de partida de la conscidncia i 'autoconeixement, i possibilita i
exigeix athora per perfeccionar-se de 'encontre amb Paltre. Quan es diu Aixo es
diu al mateix temps el Jo del pas verbal Jo-Tij. La paraula primordial Jo-Td pot ser
pronunciada pel Ser senser. La paraula primordial Jo-Aixo mai pot ser
pronunciada pe! Ser sencer. La relacié significa escollir i ser escollit, és un
encontre a la vegada actiu i passiu. El nucli d'aquest donar i rebre no pot ser sind
I'amor.

L’amor és un sentiment que s'adhereix al Jo de manera que el Tu sigui un

objecte de contingut objectiu. L'amor esta entre el Jo i el T4. Quin no sapiga aixo i
no ho sapiga amb tot el seu ser, no coneix I'amor encara que pugui atribuir a
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aquest els sentiments que experimenta, que sent, que frueix i que expressa.
L'amor és aixi una accié cosmica. Per aquell que habita en I'amor i el contempla,
els homes s’alliberen de tot el que els barreja amb la confusi¢ universal, bons i
malvats, savis i necis, bells i lletjos, tots un darrera de Faltre es tornen reals als
seus ulls, es tornen altres tants TU, aixd és, éssers alliberats, determinats, unics,
aquells que poeden veure un a un cara a cara. La relacié amb el tu és directa, no
s'imposa cap sisterna d'idees 0 esquema, o imatge prévia. No hi ha un a-priori
universal genéric per 'encontre amb cada T, ja que cada Tu és singular.

La realitat de la paraula primordial Jo-Tu neix d'una vinculacié natural; la
realitat de la paraula primordial Jo-Aixd neix d'una distincié natural. El mén del
Aixd és coherent en l'espai i en el temps. El mon del Tu no és coherent, ni en
lespai ni en el temps Cada Tu, una vegada transcorregut el fet de la relacio es
torna a la forga un Aixd. Cada Aixd, si entra en la relacié pot tornar-se un Tu.
Buber referencia aquest primer moment, de dinamisme de limmediat, a un
dinamisme del futur. No podem viure tan sols en el present. La vida seria
destruida si restessim en aquesta immaneéncia, en un limit que no aspira a ser
superat rapida i totalment. Tampoc perd no és possible viure en el passat
Unicament. Més encara, tant sols des del passat, el record i la tradicié pot
projectar-se una vida. L’home no pot viure sense l'Aixd, perd qui tant sols viu amb
P Aixd no és un home en el sentit ple i perfecte. Copsant aquesta limitacié Buber
inicia el seglent pas, el segon apartat aplicant amb rigor un metode dialéctic
personalista. De la constatacid de la primera realitat, els principis, sorgeix
necessariament un referent oposat i alhora complementari: el mén de I'home;,
aquest enfrontament demana i prepara la sintesi en la transcendéncia com a cami
final. Si la primera paraula primordial certament es pot descomposar en Jo i Tu
pero no neix de la reunié d'ambdds és per la seva indole anterior al Jo. La segona
paraula primordial Jo-Aixd ha nascut de la unié del Jo i del Aixo, per la seva indole
és posterior al Jo. En linici hi ha la relacié, com categoria del ser, una disposicio
d'acollida, un continent, una pauta per a l'anima; és 'a priori de la relacio, el Tu
innat. En el mén de I'home la histdria de lindividu i la histdria de lespecie
humana, encara que en veritat es separen molt Funa de l'altre, com a minim
concorden en que ambdues indiquen un creixement continu del mén del Aixod.
| ’esperit en la seva manifestacié humana és una resposta de 'nome amb el seu
Tu. L’home parla diverses llengues: lienguatge verbal, llenguatge de Fart,
llenguatge de l'accid; perd en el seu esperit la resposta de 'home al Ta que
sorgeix | s'adreca a ell des de el misteri &s una resposta d’'unitat. L'esperit és el
verb, i aixi com el llengualge es torna primer en paraula en el cervell de 'home,
quan un idea i codifica, i després ressona en les cordes vocals, mailgrat aixo la
paraula i no el fonament huma son fragments del fenomen vertader, ja que en
realitat no és el llenguatge qui estad en 'home, siné 'home que esta en el
llenguatge, i aixi passa amb tota paraula i tot esperit. L'esperit no esta en el Jo,
sind entre el Jo i el TU. No és la sang que circula dins del cos, sind com ['aire que
es respira i alimenta la vida. L’home viu en I'esperi quan sap respondre a el seu
TU, i pot fer-ho quan entra en la relacié amb tot el seu Ser. Tan sols en virtut
d'aguesta capacitat 'lhome pot viure la vida de Pesperit. Ef Jo i &l T s’enfronten
lliurement en una reciprocitat d'accié que no esta lligada a cap causalitat, i no te
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vestigis d'ella. En aquest encontre home troba la garantia de la seva llibertat, del
seu Ser i de la llibertat del Ser. Tan sols qui coneix la relaci¢ i la preséncia del Tu
és capa¢ de prendre una decisié. El que pren una decisi¢ és lliure perque ja
encarat un Rostre. El rostre és ia preséncia de la persona, la mirada, la seva
comunicacid, la caricia , diu Levinas, és la preséncia que manté |a distancia. Desti
i Llibertat es troben solemnement compromesos 'un amb ['altre. Sols 'home que
fa de la llibertat quelquom real per a ell troba e! desti. En el meu descobriment de
l'accié que em requereix, en aquest moviment de la meva llibertat s'em revela el
misteri, perd també s’em revela en el fet que no puc ja realitzar aquesta acci6 tal i
com ho volia. Es lliure 'home que deixant de costat totes les causes pren la seva
decisié del fons mateix del seu ser, s despulia de tots els seus béns i vestits per
presentar-se un davant del Rostre. A aquest home el Desti se li apareix com una
réplica de la seva Llibertat. El Desti no és ¢l seu limit, sind I'acompliment , la
finalitat. Llibertat i Desti enllagats donen un sentit a | vida.

Agquest sentit en el Desti és el sentit en la darrera passa, la de la sintesi de
les dues parts anteriors. Les linies de les relacions, perllongades, es troben en el
TG etern. Cada Tu particular és una perspectiva oberta sobre el Ta etern;
mitjangant cada Tu particular la paraula primordial s'adreca vers el Tu etern.
Mitiancant aquesta relacié del T de tots els seus éssers es realitzen i deixenn de
realitzar-se les relacions entre ells: el Tl innat es realitza en cada relacid, pero no
arriba a consumar-se en cap d’elles. Sols es consuma plenament en la relacié
directa amb I'Gnic TU, que per 1a seva naturalesa mai no es convertira en Aixo. La
transcendéncia en Buber com a sintesi del dinamisme dels noms com expressio
de la relacio i com mon de I’home com & centre i fi de l'ordre, pot dir-se, i ser, de
varies maneres alhora. Els possibles noms d'aguest Ta etern sdn aixi tant Déu,
com el Ta de la Vida, el Ta a qui cap altre limita. Buber fonamenta una dialogica
tant per un personalisme cristia com de laic, fent de I'essencial d’aquesta sintesi
la comunié dialdgica mateixa, no la referéncia transcendental a un principi
determinat. Aquesta referéncia transcendental ho és mes per fe teologal, que per
deduccio transcendetal. Qué importen les divagacions sobre I'essencia de Déu i
del seu obrar ?, ens diu Buber, si sobre aquest punt no hi ha hagut sind
divagacions, en comparacié amb la veritat unica que tots els homes que han
invocat a Déu realment han pensat i cregut en ell. Recordem aci la reflexio de
Josep M? Coll i Alemany en Personalisme, pensament dialogic | fe teologal
(Persona i Nacié. Barcelonesa d'edicions, 1992). Quan seguint un cami trobem a
un altre home que s’acostava a nosaltres, seguint també el seu cami, tan sols
coneixem la nostra part del cami, no la seva, perqué de la seva tant sols tenim
coneixements en I'encontre. Perd la nostra presuncid ens parla d'ells com si fos
més que I'encontre mateix. Es la comunid, on la unitat dialégica ens obre i ens
acosta, i rebem i son acollits per I'altre. El que ens ocupa-, allé pel qual ens hem
d'inquietar, no és l'altre part, sind la nostra; no és la gracia, per la que podem tenir
fe teologal, si la rebem la fruim, sind no fa podem provocar,- és la voluntat,
I'axiologia de la persona. La gracia ens concerneix en la mesura en que avancem
vers ella, en la mesura en que esperem la seva preséncia; perd no és el nostre
objecte. El que coneixem és la nostra vida mateixa, el nostre cami que em viscut.
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El TG se'm presenta, perd s6¢ Jo qui entra en relacid directa amb ell. Aixi la
relacid comporta ser escollit i escollir i és alhora passié i acci6, de la mateixa
manera, tota accié amb el ser sencer suprimeix les accions parcials, i , al mateix
temps, totes les sensacions d’aquests actes fundats unicament en limitacions
particulars, que restarien limitades a la passid. La perfeccio és dialdgica, escollir i
ser escollit, passid i accid, sén les dimensions d'un home sencer, totalitat actuant.
La unica cosa que ha d'importar a aquesta totalitat és la perfecta acceptacié de la
preséncia. Fugir de la relacié és refugiar-se en una limitacid, la de tenir coses.
Limitar-se al fluxe material i utilitarista. Superar aixd implica recongixer que tota
vera relacié amb un Ser en el mdn és un fet exclusiu. El Tu d’aquesta relacid ¢s
destacat, posat a part, reconegut com a Gnic, com a existent singular enfront de
nosaltres. Essent dnic i singular, omple Phoritzd. Aixd no significa que no existeix
res més, perd tota la resta viu en la seva llum. En tant que la preséncia de la
relacié continua la seva amplitud cosmica és inviolable. Déu és el Tot Altre, el Tot
Mateix, i el Tot Present; un misteri autoevident, més proper a mi que el meu Jo és
intim i ranscendent alhora, com deia Sant Agusti d’Hipona.

Existeixen dos fendmens diferents en els que s'experimenta la unitat sense
la dualitat. En primer lloc I” anima que assoleix la unitat. No és un fenomen que
ocorre en I'home i en Déu; ocorre en Fhome. Per aixo tot el nostre cami és decisio
infencional. En segon iloc 'atre fenomen esta relacionat amb la naturalesa
inaceptable de I'acte relacional mateix, en el qual se suposa que dos es fan u. En
Pu i Fu units, despullats, 1a nuor brilla en la nuor. Jo i Tu sOn absorvits, la humanitat
que fa un moment se sentia en preséncia de la diviniat se submergeix en ella. Ha
aparescut la glorificacio, la deificcacid i la unitat del ser. La doctrina de I'absorcid
mateixa exigeix i promet refugi en la Unica Esséncia Pensant — en el que pensa
en aquest mén- ; en el Subjecte Pur. En la realitat viscuda no hi ha pero res
pensant sense res pensat. E! Ser pensant depén de la cosa pensada tant com
aquesta depén d'aquell. Un subjecte despullat d'un objecte es veu privat de la
seva propia realitat. Tota relacid real en el mon és exclusiva, singular, Unica. El
que no és ella penetra i es revenja d’haver estat exclosa de la possibilitat de la
relacid. La cerca. L'exigeix. Tan sols en la relacié amb Déu Pexclusivitat absoluta i
Finexclusivitat abscluta coincideixen en una unitat que ho envolta tot. Tota relacié
real en el mdn descansa sobre la individuacié, aguesta individuacio fa la seva
delicia, ja que tan sols ella permet que es reconeguin els que entre si son
diferents. El mén de Aixd viu en el context de P'espai i el temps. El mén del Tu no
vitt en el context de I'espai i el temps. El mén de la relacié es constitueix de tres
esferes: la primera es la nostra vida amb la seva naturalesa, en ella la relacié
armriba fins al llindar del llenguatge. En la segona esfera, la de la nostra vida amb
els homes, la relacié adquireix fa forma del llenguatge. La tercera esfera és la
nostra vida amb les formes intel-ligibles, la relacié es produeix amb ella sense
llenguatge, peré genera llenguatge. En totes i cadascuna d’aquestes esferes,
mitjangant tot el procés d'arribar a Ser, {a preséncia del qual sentim, tenim la
mirada en la franja del TG etern; en cadascuna advertim un buf que ens arriba del
Tua etern, en cada TG ens dirigim al Tu etern. Les tres esferes son incloses en el
TG etern, perd ell no esta inclds en cap. El dinamisme immanent es refereix al
transcendent, perd aquest naturalment el transcendeix, el supera. Mitjangant totes
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les esferes s’irradia una preséncia Unica. Nosaltres perd podem malgrat aixd
allunyar del present a cada esfera, conduir-la a un nou Desti. Per tranformar
aques ordre present podem extreurg el mon “fisic” de la vida amb la naturalesa,
extreure V'existéncia material. De la vida amb els homes podem extreure el mén
“psiquic”, el mon de la sensibilitat. De la vida amb les esséncies espirituals podem
extreure el mén “noétic”, el mon dels valors. Aixi podem superar el nostre present i
passar de contempladors a contemplats - cosmos -, de coneixedors a coneguts —
logos -, i d'amants a amats — eros -. D'entre aquestes tres esferes destaca la de
la vida amb els homes, la de la convivencia amb els homes. En ella el llenguatge
s'acomplerta, es perdionga en el discurs de la seva réplica. Tan sols aqui la
paraula explicitada en el llenguatge reb la seva resposta. L’home pot abastar el
moén en l'encontre, no pot, malgrat tot, anar a Déu i trobar-lo d'esquenes a la
condicid de perscna. Buber no parla de la dimensid comunitaria d’aquest
personatisme fins al final, fins la culminacié de la sintesi en I'etern. El seu
personalisme és dialogic abans que comunitari. L'auténtica garantia de la
constancia en 'espai consisteix en que les relacions dels hames amb el seu Tu
veritable, els llums que emergeixen des de tots els seus punts del Jo formen un
cercle. En primer terme es dbna, no la periferia, la comunitat, sind els radis, la
comuna qualitat de [a relacid amb el centre. Tan sols aquesta cruilla
interconectada garanteix Pexisténcia auténtica de la comunitat.

Els dos primers moviments metacdsmics del mén, I'expansid en el seu
propi ser i {a reversio a la scolidaritat, troben la seva forma humana més elevada, l1a
vertadera, la forma espiritual del seu conflicte i del seu ajust, de la seva unid i de
la seva separacid, en la historia de la relaci6 humana amb Déu. La comunié
dialdgica com a sintesi dels ambits intrapersonals, interpersonals i transpersonals,
es realitza essenciaiment en un procés social. No és possible, a no ser que sigui
per abstraccid, concebre l'inici de la societat en concret, i no és possible tampoc, a
no ser que sigui de forma abstracta concebre una iniciativa personal fora de
gualsevol sintesi social, encara que cada analisi sigui Fabstraccié amb I'aspecte
de forma, valor, estructura social. Luigi Sturzo dedica bona part del seu esforg
sisternatitzador sociolégic a aquests problemes. La sociabilitat per ell parteix de I’
individu-persona i retorna a Vindividu-persona, com un continu cicle de la sinteis
de l'esdevenir huma. (25) Sentir la societat en la seva racionalitat i en el seu
valor associatiu €s participar en els fins i resoldre alhora aguests fins en si
mateixos. Donat que els fins social son sempre mitjans per 'eleccié personal de
cadascy, aquest cami és la manera més adaptada a la nostra elevacié personal.
D'aquesta manera com que la societat té una dimensid material — aixd és
Peconomia-, com a mitja per a la vida personal i col-lectiva la nostra riquesa ha de
tenir una destinacié i un Us social, el nostre treball a de revertir en I'elevacio
personal de cadascu i en el desenvolupament i benestar general de la societat en
la que vivim. La sacietat és participacié de moits amb tendéncia ver la racionalitat
unficadora. Existeixen diversos nivells d'unificacidé social, diferents estrats de la
resolucio dels elements de la sociabilitat de la personalitat i dels individus. La
culminacié es I' Estat. L’Estat modern s’ha considerat com el més fort i el més
perllongat intent d’unificacié social que ha tingut lloc en els paisos de la civilitzacié
occidental, des de la difusio del cristianisme fins 'actualitat. L'Estat perd, no €s un
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terme de l'activitat humana, sind tan sols un mitja. Propiament no és llavors una
sintesi scciologica, siné una de les formes de socialitzaci6. Hi ha diferents nivells
de sintesis de Patoritat: “autoritat-llibertat”, “moral-dret’, “dualitat-jerarquia”; totes
elles s'operen en el pla de la consciéncia humana. L'autoritat com a consciéncia
activa unificant responsabile, la llibertat com a consciéncia de la propia personalitat
i autonomia; la moralitat com a consciéncia racional aplicada a les accions
humanes, el dret com a consciéncia d'igualtat i de justicia; dualitat com a
consciéncia d'ordenament i orientacié social organitzativa i mistica, la jerarquia
com consciéncia de poder social. Considerarem aquestes sintesis objectivament,
ja que el nostre intellecte les pot congixer i individuar, perd si objectivemn estem
temptats a parlar en termes abstractes. La mateixa existéncia de la sintesis roman
en la consciéncia, i cadascy a la seva manera expressa el valor racional i la
necessitat social.

Alld que es produeix socialment retorna també a lindividu segons la
capacitat de cadascu, i aquest principi radical de justicia distributiva tant sols es
pot desenvolupar segons la major o menor participacié en la vida social, als seus
fins i als seus valors. La revolucid socioldgica ve a acomplir-se de forma continua,
en tots els graus i nivells de desenvolupament de I'individu i de la societat, com un
aprofundiment en la nostra consciéncia. Tornant dificil la participacié als fins
socials, diferenciant i distanciant enlloc d’unificar, materialitzant la vida eniloc de
tornar-la racional o racionalitzant-la, es retarda, s'impedeix o s'obstaculitza la
resolucié i desenvolupament de la personalitat i es tornen ineficagos els elements
permanents de la vida social. Si una pare de familia no es cuida d'educar i
alimentar els seus fills i els abandona als seus capricis o instints, la realitzacié de
la persona i de fots els seus membres perd consisténcia i es desfa. Llavors caldra
el concurs d’'una altre societat, entitat de benvolenca, església o el mateix Estat
que substitueixi les funcions paternes o maternes del nucli desorganitzat.
’egoisme és I'element individualista que contrasta el benestar social, i I'egoisme
de grup és I'element col-lectiu que contrasta el benestar tant de l'individu com de
la totalitat. El primer torna hostil a un contra molts, el segon torna hostil a molts
contra tots. L'egoisme és contrari tant a la individualitat com a la sociabilitat. Es
un error considerar a I'egoisme com un sentiment avantatjés de la persona.

La base de la vida individual i de la vida social és idéntica: coneixement i
amor. Es impossible concebre una societat sense aquest binomi. Hem parlat
sempre de consciéncia, individual i social, la vida de consciéncia no és sind el
coneixement i 'amor. No pot donar-se perfeccié humana sense la verital que és
objecte del coneixement, i sense el bé que és objecte de la voluntat. Cada
element social que no es transforma en veritat i amor no té valor. Cada activitat
que empra la mentida — separacio intel-lectiva, i 'odi — separacié volitiva — és anti-
social. Tots els valors intrinsecs en la societat es resolen en |a personalitat, pel
que cadascl de nosaltres pot realitzar-se en ia tendéncia vers la racionalitat com
veritat, com vers lunificacié social com amor. El dinamisme immanent i
trascendent d’aquest procés implica que el transcendir de la realitat individual i
social en realitzar la veritat i 'amor, tendeix vers la resolucié en Déu. El cicle que
va de Findividu a la societat i d'aquesta retorna cap a la personalitat ha donat
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motiu de pensar i idear una perfeccié immanent i que t& com terme darrer la
persona singular. Hi ha un intim significat de transcendeéncia inscrit en el mateix
cicle socioldgic. Emprem la paraula transcendéncia per indicar la superacio dels
limits d’un estadi per passar a l'altre. No oposem transcendencia | immaneéncia en
el sentit que alld que transcendeix no té base en la realitat. Transcendéncia indica
el pas processual vers un altre terme, | com aquest pas processual mateix reclama
una nova passa. No es fracta tampoc del pas de la realitat experimental a
'abstraccié mental. Aquest terme és en Sturzo Déu- terme individual i social
alhora. Com amb la primera epistola de sant Joan, la societat de nosaltres amb
Déu, té una transcendéncia final, no purament ideal, sind real i vivificant, | aquesta
vivificacié consisteix en donar significat a la nostra vida. Sota aquest punt de vista
podrem donar una realitzacié de I'huma en el divi, ja que el divi ve a nosaltres i
ens vivifica. Des def punt de vista estrictament socioldgic i natural el divi es amb
nosalires com racionalitat, sigui com coneixement sigui com finalitat, i per aixd es
fa huma i social. El cristianisme ha revelat una societat superior, sobrenatural,
entre nosaltres i Déu, i entre nosallres i els altres, una gracia que ens fa fills de
Déu, fraterns a tots els homes i amb comunid espiritual perenne i amb un vincle
de pau. Sturzo reflexa I'estructura maritainiana de la subordinacié del terrenal,
encara que amb plena autonomia, com un fi infravalent, de Fambit sobrenatural,
que marca el ritme de l'ordenament final per llur supremacia. Aquest dinamisme
immanent i transcendent no distorsiona les societats, igual que la distincié entre
individu i persona no ho feia amb 'ésser huma. El cristianisme cerca d'impregnar
les societats amb el seu esperit d'amor, i cerca de rectificar el finalisme terrenal
per una transcendéncia vers la fi eterna. En Déu troba aixi 'equilibri cada autoritat,
simbol de l'ordre social, troba la seva raé de ser la llibertat, que és principi
d’autonomia personal, troba el seu fonament moral la racionalitat de I'actuar, troba
recolzament el dret que és [a justicia en la desigualtat - la justicia distributiva -.
Tot el mén del condicionament huma , fisic i historic, pren un altre significat i es
vist travessant la societat de I'home amb Deéu, no sols com lligam i relacié de
Finterior de la consciéncia individual, sind com el complexe de la societat de tots
els homes, que en el contacte amb una realitat que es transcendeix de continu pot
viure la seva vida social. El dinamisme social en Sturzo és historicista, i
lhistoricisme és “fa concepcié sistematica de la histdria com procés huma,
reaiitzant-se per forces immanents unificades per la racionalitat, per un principf i
vers una fi transcendent i absoluta”. Aquesta transcendencia és la sublimacioé en
una nova societat que s’instaura entre els homes, i en tot 'home individual-social, i
Déu.

Anem a veure les passes de la sintesi de la sociabilitat en el dinamisme
immanent i transcendent. Aquestes sintesis es produeixen segons el métode
personalista de la dialéctica, el trobament i confrotacid de dues polaritats presenta
una nova situacié. Partint de la llibertat originaria en les nacions el primer cami és
aixi el de fautoritat i Ia lfibertat. Cap societat, qualsevol gue sigui la seva forma no
pot fer sind de I'autoritat el principi de I'ordre, el mitja de la unificaci6, el simbol de
la sociabilitat. Al mateix temps ha de ser capag de fer compartir i participar de les
idees, sentiments, afectes, valors i interessos. Aquesta participacio, de la que son
subjectes eis membres de la societat, conforma directa i indirectament, 1a creacio,
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actuacid i consolidacid de 'autoritat. L'essencia de lautoritat €s, per Sturzo, la
mateixa consciéncia social en tant que consciéncia permanent, activa, unificativa i
responsable. Tant la realitzacid de lautoritat, en un orgue personal, com la
subjeccid de molts a un, sén fets de consciéncia. Tan sols en la consciéncia, en la
persona, es pot trobar el valor profund de la unificacié social en Pautoritat. Sturzo
sintetitza aixi la doble accepcid del terme autoritat. La concepcid epistemolodgica i
la deontoldgica (26). Si 'autoritat &s essencialment una relacio ternaria, entre un
portador, un subjecte i un ambit, &s a dir una persona que l'ostenta, una altra que
s'obliga responsablement a acceptar-la i una estructura o marc que expliquen,
justifiquen i racionalitzen aquesta relacié; el subjecte de I'autoritat ha de recaure
sempre en un individu i ef portador en un ésser conscient. Aquesta perspectiva fa
de la persona l'eix d’aquesta relaci6, relacid que no és sin6 un encontre. Un
encontre entre un portador que vol comunicar queiguom a un subjecte, i partint
d’aquest acte de la voluntat ho executa realment. Un portador que de fet ho
comunica, i a manera d'aserci6 al subjecte, que capta els trets d’aquesta
comunicacio i comprenent-los els interioritza en llur consciéncia i reconeix alhora
que procedeixen del portador de Pautoritat. El subjecte a més, i per tal que no hi
hagi conflicte en la relacio reconeix i admet el que se |li ha comunicat. La
interioritzacié en la consciencia és la sintesi entre els dos possibles tipus
d’autoritat, Iepistemolt‘)gica i la deontoldgica, ja que en 'home es déna la sintesi
entre consixement i voluntat. Tota autoritat és una autoritat espistemologica o és
una autoritat deontolbgica. Es epistemoldgica l'autoritat del professor sobre els
seus estudiants. Es I'autoritat del qui objectivament és més instruit, repon a Fambit
de lintel-lecte, de la teoritzacio o dels principis. Contrariament és epistemologica
no qui més sap sobre un determinat tema, sind aquell gue mou les veluntats, al
que presideix, comanda o dirigeix qualsevol accio. Una mateixa persona respecte
a un mateix subjecte pot posseir ambues autoritats. Es desitjable aixi que el
portador d'una autoritat deontologica sigui alhora portador de [l'autoritat
epistemoldgica en un determinat ambit, encara que de fet poden no coincidir
necessariament. De fet Pautoritat episternologica rau en lambit de les
proposicions de valor. Aporta unes proposicionsr per aquell que sap i coneix la
realitat, perd no convida o condiciona a la praxi. Es també l'autoritat d’allé que es
presenta normativament com a ideal, com a norma, ¢ d'aquell subjecte que ha
esdevingut un simbol, un referent. L’autoritat deontoladgica es en canvi, la que va
lligada a un objectiu o finalitat practica, és una acceptacio crientada a finalitats
pragmatiques. Cal la sintesi en la consciéncia personal de lautoritat
epistemoldgica i deontologica per tal d’evitar la perversitat d’acomplir mandats en
lordre practic, que no 56n reconeguts per la consciéncia com a adequats o bons, i
que s6n oposats a alld que normativament desitjem, tant en l'ordre personal com
social. Un infant accepta l'autoritat deontoldgica de la seva mare perque té
confianga —epistemologica- en ella. Quan un delinquent obliga a les seves
victimes en un robatori, aquests l'obeeixen deontologicament, encara que el
rebutjen en el pla dels principis. La coaccié o la por ocupen I'espai de la llibertat
en ies seves consciéncies, i actuen si bé a contracor. En el cas de l'infant ens
trobem davant d'una acumulacié d’autoritats, i el portador, que apareix com
autoritat epistemolégica és també una autoritat deontologica. Aixd pot ser Gtil i bo
en aquest cas i també en comunitats petites, perd en societats politiques la
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complexitat pot ser més gran. Si 'autoritat epistemolagica pot delegar-se no passa
el mateix amb I'epistemologica. El reconeixement de l'autoritat epistemoldgica
d’'una persona es fonamenta en la d'una altra. Delegar implica cedir la realitzacié
practica, i és per tant sempre una dimensid axiologica. Al mateix temps l'autoritat
deontoldgica es divideix, i a diferéncia del que passa amb I'espistemoldgica, en
dos ambits. Un es defineix en sentit positiu, i I'alire en sentit negatiu. El sentit
positiu de lautoritat axioldgica és la de la “solidaritat”, la satisfaccié en la
consciéncia d'haver obrat d'acord amb principis rectes i d'acord amb les
exigéncies que € bé comu ens demana. El sentit negatiu de [autoritat
epistemologica es defineix per la sancid. L'evitar determinades accions per la por
a una sancid, tant interna, és dir moral, com externa, és a dir la que ens imposa
un poder public en transgredir una norma. L'ordenament als fins ens dbna aqui
també un dinamisme immanent i transcendent. Veiem un exemple. Carles (27), un
patrici roma amb esclaus, ordena a Donat de netejar una habitacié per a celebrar
un convit. Té aci dos objectius, un és netejar I'estanga, i el segon la recepcié com
a tal a la nit. El primer cbjectiu es subordina al segon, respecte del qual es
presenta com un simple mitjd. El primer es podria anomenar un objectiu
immanent, mentre que el segon és franscendent. L'esclau , Donat, té alhora un
doble objectiu. Vol netejar el rebedor que es també ['objectiu immanent del seu
treball. L’objectiu final que cerca és evitar el castig del seu amo. Es veu aci que
mentre que el portador i el subjecte d'aquesta relacié tenen el mateix objectiu
immanent, els seus objectius transcendents son diferents. Un , el cas de l'esclau,
es defineix de forma negativa — evitar una sancié- en laltre, el patrici, de forma
positiva — reeixir en la festa davant dels amics. El concepte d’autoritat
deontologica es relaciona intmament amb el de llibertat. La llibertat, com a
possibilitat de realitzar un acte és tant psicologica com fisica, i la liibertat politica,
com a condicié en lordenament piblic és també una liibertat de sancié o de
solidaritat, El poder plblic ha de regular i intervenir en allé que consideri que
depasa els interesssos del bé comud social, i alhora les persones han de
comportar-se civicament, de forma solidaria vers aquest bé comid. No acomplir
agquests requisits ens porta a l'anarquia, en la qual es rebutja tota autoritat
deontologica, o bé a la seva antitesi, el totalitarisme el qual estén a tots els ambits
aquesta autoritat deontologica. En aguest marg la filosofia politica del comunisme
no és sind un “totalitarisme de solidaritat”. Imposa un Gnic model i una Unica gestid
que ha de garantir una justicia per a tots igual, no distributiva, sind igualitéria.

Negant l'autoritat es nega la societat com a tal. De la mateixa manera que
no podem concebre una societat sense autoritat, tampoc no podem concebre una
societat sense llibertat. No es parla de la llibertat de lindividu metafisicament
concebut, aixd és si 'home té lliure arbitri. Per a una sociologia que es basa en
'existéncia d'una consciéncia individual, i de la seva implicacid o entronc en la
vida social, la llibertat de lindividu és un presuposit que es ddéna per demostrat.
Certament 'nome és lliure i al mateix temps condicionat. Tant en el mon fisic com
en el social que condicionen el naixement, I'existéncia, el desenvolupament,
Factivitat. Cada individu pel mateix fet que és social condiciona lexisténcia dels
altres. Cada condicionament pot ser un obstacie com una oportunitat per a laccio
humana. La llibertat humana és una necessaria consegilencia de la nostra
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naturalesa racional, no hi ha llibertat sing hi ha racionalitat i viceversa. La voluntat
transporta ef judici teorétic sobre el terreny practic. Quan més profund &s el nostre
coneixement i quan més conscient és 'acte de la voluntat, tant més decisiva €s la
nostra adhesié a alld que volem o la nostra repugnancia a allé que no volem. Tant
més ens sentirem Hiures quan majorment penetrem la veritat. La vida social no és
en nosaltres una vida diferent de la nostra vida individual. La nostra participacié en
la vida social, en el seu complexe, pot ser més o menys adhesiva, perd és de fet
una participacio. Per aixo la llibertat individual es desenvolupa sobre el pla social
com participacid, com presa de consciéncia, com adhesio. Quan meés l'individu
participa conscientment en la vida social més lliure és, i quan mes I'organisme
social d’'una societat en concret ofereix a els seus membres la possibilitat de
participar en ella, tant més es desenvolupa la llibertat social. Des d’aquest punt de
vista, en cada societat, sigui familia o estat, trobarem membres que
desinteressant-se per la vida social no volen participar en la minima part i
igualment membres que volent-s’hi interessar no tenen la facultat perque s'ho
impedeix un sistema monopolista o totalitari. Mentre que {'autoritat s reductio ad
unum del cos sccial, la libertat és "coexistentia membrorum”. Concebre una
societat sota una llibertat, i sense llibertat és concebre un agregat material
d’homes als que els manca I'element cohesiu espontani, 0 que s’haura constituit
per la forga. Sense un minim d'autoritat i un minim de llibertat no es pot concebre
cap mena de societat.

La llibertat social es pot concebre, segons Sturzo, de diferents maneres.
Com a libertat originaria, organica, finalista i formal. La llibertat originaria
esguarda la qliestié propia de la filosofia classica de si lhome és subjecte a un
poder politic-social de forma voluntaria o bé de forma imposada o per interés, aixo
és aixi en referéncia al fet social i ja vam parlar en tractar de lorigen natural o
convencional de la societat. Existeix en Findividu una llibertat originaria o una
llibertat de subjeccié. Histdricament s’han donat diferents models. En I'época
medieval I'esperit del cristianisme s'estenia en les relacions socials una concepcio
juridica de la relaci6 entre privats. La societat es forma pel contracte de
convivéncia de diferents families i la relacid entre el cap ¢ autoritat | els membres
@s com un contracte de subjeccié i de lleialtat d'una part i la garantia deil pacte
d'observanca de les condicions de I'altire. Aquest embrionari sistema contractual
de definir 'autoritat passa a I'Estat modern en el poder politic de I'absolutisme
estatal on es manifesta la pérdua de la llibertat local. L’'Estat 1é el dret propi |
esdevé una entitat perfecta. La concepcié de I'Estat en el medioevo que era de
dret privat es transforma en dret puablic, i culmina amb la idea moderna de
sobirania. En aquest nou context, qui podra ser el garant de I'observanca dels
drets naturals? La resposta del contractualisme natural o medieval era el poble
mateix com a subjecte originari de la sobirania social, ta qual sols per un consens
tacit 0 exprés de la comunitat era passada pel menarca. La llibertat originaria per
confusid amb el dret de natura de la societat-estat, té el seu reconeixement, i a la
vegada la seva limitacié. En el segon model la teoria del poder absolut fa d'aquest
un element illimitat. Fa derivar directament de Déu un determinat tipus
d'investidura de la sobirania en la persona det monarca, reduint la garantia del
respecte del dret natural unicament en el lNigam de la consciéncia en el principi
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de Déu. Aquesta darrera concepcié esdevé predominant en les monarquies de
dret divi. En aquest periode de I'era modema un nou contractualisme delimita els
{imits entre el contractual i el democratic. Hobbes és I'autor prevalent per sostenir
un dret divi fent-ho compatible amb el progrés del racionalisme. Per Hobbes el fet
de la societat, de qualsevol societat, depén de la necessitat d'associacid. Des del
moment en qué aquesta és constituida tot el poder passa dels individus al cap de
manera sencera i inalienable. A les societats inferiors 'Estat els hi concedeix
I'existéncia, el limit, la llibertat i pot també suprimir-les. La persona renuncia aixi a
la condicié de la ciutadania, element que el personalisme comunitari ha de
subratllar com a essencial. La llibertat originaria en aquesta teoria té& que designar
el cap i acceptar que aquest tipus tingui la for¢a d'imposar-se. La llibertat com a tal
es perd en el moment en que és exercida.

Per contra la teoria democratica, els principals exponents de la qual sén
Locke i Rousseau, no sostenen que la llibertat originaria dels individus s’exhaureix
amb la designacié de I'autoritat, com en Hobbes, sind que roman en els individus
mateixos que formen la voluntat col-lectiva amb la que s'identifica la sobirania
estatal. Locke identificava la voluntat social amb la voluntat de la majoria.
Rousseau , encara més individualista, fixava la voluntat general com la suma de
les voluntats individuals unides a la vegada. Admetia perd que els individus
podien, mitiangant un pacte, convenir de donar valor decisiu a la majoria dels vots,
considerant-los com “fictio juris”, una “voluntat general”. Ja hem vist com el
contracte de la democracia de Rousseau és un pacte d’associacid, no existeix
com en la precedent teoria contractual un pacte per associacié entre subdits o
ciutadans i governants o monarca. El govern és I'executor de fa voluntat general.
La sobirania popular per Rousseau és inalienable, indivisible, no limitable ni amb
participacié de les minories. Rousseau ha influit en el desevolupament de I'Estat i
en la Revolucié Francesa. La voluntat popular es combina amb la idea de I'Estat
com entitat col-lectiva, i s la Gnica font de dret. Substitueix tant al dret natural-
dels iusnaturalistes- com el dret dret divi de la vella monarquia. Ara és Dret de
PEstat. La darrera fase d'aquesta evolucié de la llibertat social originaria és la
formacio de la teoria de grups com a col-lectivitat fonamental, desenvolupant-se
per interna forga natural i creant a la vegada la llei. La raga, la nacid, la classe,
prenen el lloc de lindividu, que no té necessitat de contracte ni d’associacid.
L’autoritat sorgeix del grup mateix com un fet necessari, el consens es dona per
suposat i hi ha un us legitim de la forga per part de Pélit que té dret al domini sobre
els altres. El grup s'identifica amb el poder, el grup és una entitat finalistica
superior a lindividu i la llibertat del grup 6s, en tant que tal, la llibertat mateixa dels
individus.

Sturzo relata les fases de la idea de llibertat originaria en relacidé a la
formacid de l'autoritat per aixi més comprensible la seva teoria sociologica. La
societat existeix des def moment en que sobre la terra hi ha un home i una dona.
Llibertat i autoritat sén elements necessaris i per aixd originaris de la societat i de
la personalitat humana en tant que socials. La Hibertat és la mateixa autonomia —
individual, social - de la qual és garant l'autoritat gue n"assegura l'odre. No hi ha
llibertat i autonomia sense ordre. Com diu Viceng Villatoro “ ja Mibertat és moft
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cara, tant que molt sovint només es pot comprant-ia amb una altra moneda: la
segurelat”. L'autoritat és la mateixa consciéncia individual-social en quant és
directriu permanent, responsable i sintetica. Sota aquest aspecte I'autoritat no pot
derivar d’'un individu particular, ni de llindividu fora ¢ deslligat de cada lligam social
— &s a dir com a pura abstraccid — sind de Findividu concret en tant que social-
Liibertat i autoritat en ia seva fonamental originalitat no sén dos moments
diversos i oposats en la societat, sdn una mateixa exigéncia de la personalitat
social de I'home. L'autoritat no és heterdnoma, no es deriva d'un principi extra-
social, és inscrita i originaria en la naturalesa de 'home. Amb la constitucié de
l'autoritat Fhome no perd la llibertat, tant sols adquireix consciéncia de participar
en un ordre, pel qual podra adquirir i desenvolupar la seva personalitat.

La dificultat ha estat i sera sempre la de la manera d'organitzar i garantir la
participacié de l'individu en I'autoritat social. Practicament hi ha en cada societat
orgues de poder i massa de subjectes. La sociologia esguarda la formacié i el
canvi de les agrupacions socials segons la distribucid de es funcions i la
responsabilitat o per l'efecte del desempeny, com un moment dialéctic del
dinamisme social. La tendéncia social ho és vers "organitzacié de cada activitat
associativa, la llibertat organica ho és com condicié del desenvolupament. Llibertat
organica és tant l'iniciativa a crear organismes socials adaptats a les necessitats
multipies de la vida, com ia llibertat a linterior del mateix organisme. L'aplicacio
principal i directe de la llibertat origindria és la liibertat de crear orgues i
agrupacions, de modificar-los, des desenvolupar-los, de multiplicar-los. Hi ha un
moviment organic i permanent dins de la vida social, no deterministic, una llibertat
que és pura mostra i exigéncia natural. El pare és un orgue de la familia, la mare
també i e! fill un altre. Per a la constitucié de qualsevol arganisme petit o gran,
parcial o total, és indispensable resoldre el problema de Pautoritat social com ordre
i de la participacié en tal ordre de les parts de tots els associats. Aquest problema
fonamental no és tant sols politic per Sturzo, és sociolégic de cada societat en el
seu interior i en el seu lligam amb altres societats. Tant sols una vida organica de
la societat pot fer als individus conquerir la consciencia del seu ésser i participar
en l'autoritat sigui per cooperar amb l'ordre sigui per unificar i treballar pel bé
comd. L'error de voler suprimir la llibertat de les associacions no estatals (siguin
de l'església o de la cultura), de suprimir la llibertat tradicional dels comuns,
provincies, cantons, regions, estats federals; deriva de la concepcié individualista
dels s. XVIII aixi com de l'estatalisme democratic del segle XIX, on l'organicitat
social ha estat compromesa, la llibertat organica violada, reduida a ser marginal a
I'Estat o contraria al mateix.

Veiem ara el sentit de la Hibertat finalistica. Com els organismes socials s6n
per la seva naturalesa finalistics, aixi mateix la llibertat organica es resol en
llibertat finalistica. La llibertat finalistica és la participacid conscient dels fins
socials, homeés el conscient és lliure. La finalitat és un acte de la nostra ment que
dirigeix la nostra acci6. No es déna una accié humana extra-social. La societat és
¢l lioc de l'accié individual, com a mitja, com a condicionament o com a finalitat.
Apenes hem format una societat cooperem amb els seus fins. El primer
cooperador a tal fi és el subjecte investit d’autoritat — cap d’Estat o Parlament - ,
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en ¢l seu poder es sintetitza la fi mateixa de la societat o millor el seu poder és un
instrument, ja que només la fi és 'anima de la societat. Qui nega la fi social, qui
opera contra la fi social, nega la societat. En pariar de llibertat finalistica Sturzo no
concep que sigui Niure la fi generica de la societat, doméstica, religiosa o politica.
No és lliure la ft generica de cada societat, sind el bé comu, la manera de realitzar-
se aquest bé. No és lliure la fi generica de 'actuar huma, perd és lliure la
concrecio de tal fi en la continua i multiple contingéncia de {'activitat individual.

Plantejar-se finalment la qliestid de quins son els limits per poder exercir la
libenat originaria, la llibertat organica i la liibertat finalistica, és el problema de
lautoritat formal. La llibertat formal afecta a la personalitat humana, perd és
inherent a |'organisme sociaf com un element objectiu. Per tal que hi hagi llibertat
formal cal un ordenament juridic, una cristal-litzacié en forma juridica. La llibertat
formal és aixi el Iimit de l'autoritat. La llibertat formal, constituida politicament,
garantint I'exercici dels drets de cadascun com individus o com un grup particular,
es pot considerar, confrontant-la amb aquell investit d’autoritat com una limitacié al
poder d'aguest. No es pot concebre una autoritat il-limitada, com la de 'Estat
modern anteriorment descrit. Cada forma social, concretant els seus fins i els
mitjans propis, crea els limits interiors de l'autoritat.

En l'organitzacio i desenvolupament de la societat poden aplicar-se dos
metodes, especialment en 'ambit de Porganitzacio politica: el métode de I'autoritat
i el metode de la llibertat. El métode de I'autoritat regula tota I'activitat puablica per
via de la llei, procura 'observacié d'aquesta mitjangant la coaccié i aplicant penes
als transgredors, no deixa cap iniciativa privada ni permet a l'opinié publica
formada en cada ciutada singular o en eis cossos morals d'intervenir en l'activitat
del poder politic. No cal confondre la naturalesa del regim amb el métode.
Certament el métode d’autoritat és més conforme a un régim d'autoritat que de
llibertat, pero pot donar-se que un régim de lliberiat, aplicant |a lletra constitucional
apliqui un meétode d'autoritat, com un régim policiac; o pot donar-se un régim
autoritari de caire paternalistic. En el métode d’autoritat, el control public, la critica
oberta, la formacio de partits d’idees no poden trobar facil lloc, el sistema autoritari
limita el dinamisme politic basat en la iniciativa privada. Sturzo no vol afirmar que
Fautoritat no hagi de ser eficient, que la llei no hagi de ser cbservada, que la culpa
no hagi de ser punida. Més que meétode d'autoritat hauria calgut dir metode de
constriccié o de repressio. La concepcié de Sturzo de lautoritat vol entendre-la
com el centre 0 I'eix de la vida social, el centre de T'unificacié. A tot aixd s'oposa el
métode de la liibertat, que parteix de la conviccié que el desenvolupament de la
personalitat no pot donar-se amb normalitat en un entorn de constriccid, de
repressio, sind en un ambient lliure. No es pot confondre Hibertat amb la Hiure
licéncia o arbitratge. No hi ha llibertat sense limits i tampoc sense fre. En la
llibertat els limits | els frens han de procedir més de la conviccié que no pas del
temor, del control de la disciplina més que no pas de 'amenaca externa, del valor
g'una tradicié respectada i estimada, més que de la por. Es un auto-limit, i un
auto-fre. Aquest métode no exclou I'ds de l'autoritat, de la llei, de la policia, de
I'ordre, del castig dels delictes, de la tutela de 'ordre, i de la mateixa educacid
civil. No es pot concebre un métode de la llibertat sense llibertat de premsa, de
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paraula, de mitjans escrits, radio, televisio, i noves tecnologies de comunicacid,
presents i futures. El plbiic ha d’ésser habituat a reaccionar contra tot allo que pot
fer dany a la familia, la patria, la moral de part que qualsevo! que pugui comunicar
llurs idees. Ha de ser gelés de la flibertat conquerida, i fer que cap autoritat la
malmeti, passant de la simple reglamentacié a |la supressid, de [a iniciativa privada
al monopoli estatal ¢ sindical.

La sinérgia dels dos métodes sera sempre en tot cas el millor dels camins.
El métode de la llibertat i de I'autoritat hauran de ser emprats de tal manera que
quan hom un s’excedesixi, I'altre serveixi per restablir l'equilibri. Es més facil que
I'excés provingui de lautoritat, ja que té al seu costat la llei, la forga, i per aixo el
poble és cridat ai referéndum a les eleccions locals i generals, administratives |
politiques, a pronunciar-se sobre la marxa del seu propi pais. L'alternanca i
lequilibri de la prudent i sévia combinaci¢ de V'autoritat i la llibertat, la bondat del
qual és facil de recongixer en el pla dels principis, cal que es tradueixi en el pla
axioldgic per un vetllar per tal que en nom de guardar I'odre o la moral algun
dirigent o familia potentada o classe organitzada, es faci amb el monopoli de la
vida publica.

Moral i dret constitueixen, després de llibertat-autoritat, la segona sintesi de
la sociabilitat, i s'enmarquen en ella. Es aixi ja gue la moral exigeix com a
presupdsit la llibertat i s’acompanya amb ella amb tots els seus graus. El Dret
exigeix com a presupdsit Fordre, que culmina amb 'autoritat. Com hi ha diversos
graus de moral, des de la servil a aquella dels fills de Déu, en un intim procés
d'espiritualitzacié, també hi han diversos nivelis d'autoritat, fins a arribar a
Fautoritat de Déu. Per moral entenem la correspondancia de l'accié humana amb
la recta rao “lactuacié de la racionalitat en la vida practica”. Moral ve de mos, |
ética de ethos. Les dues paraules, la llatina i la grega poden significar
respectivament, costum, i esperit de comunitat. Aquestes idees porten al centre de
la qGestid: la moral ve concebuda com una norma comU de la societat, norma que
esdevé constant, com un costum, per la repeticid simultania dels actes, per
Fesperit que Fanima i pel caracter que pren en la recerca del bé comi. L'Os
d'atributs a la paraula humana cercant el significat del costum bo, de la norma
recta, de la racionalitat practica, i de judicar amb el gualificatiu — és moral- o
privativament — €s immoral- indica la tendéncia moral de la societat vers la
racionalitat. Per Sturzo la moral és Unica, entenent per aixd que és simultaniament
individual-social, per la rad nuclear en aquest treball, que no es dona cap societat
extra-individual, ni un individu extra-social. La moral per si mateixa és sempre
individual, ja que tots els actes humans procedeixen de lindividu, | és sempre
social perqué tots eis actes individuals es donen dins de la societat. La moral, com
correspondéncia de l'accid a la recta rad és sempre interior, sigui quin sigui el
Higam i relacié d'un individu amb un altre. L’hipdtesi d’'un home aillat no teé cap
valor, donat que no existeix. El problema es formula aixi en els segiients termes:
es pot donar una moral que no sigui social. La nostra experiencia és feta de
rhome que viu en societat, no importa sigui gran o petita. Quan és petita, per
cadasct és un mon, i quan és grandissima com |'imperi xings o roma, cadascu es
farad un petit mén en el que viure. Tendéncia actual que en Pentorn de la
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globalitzacié i de les societats massificades pot ser per excés un gérmen d'un
determinat tipus d'individualisme relativament perillds. La vida moral presuposa un
ordre étic, com la vida fisica presuposa un ordre cosmic. Amb aixa es vol afirmar
que el mén en el que vivim, i que condiciona la nostra vida, és un mén racional, i
que nosaltres racionalment coneixem i vivim.

L'educacié de la joventut, fet social importantissim, resultaria impossible
sense I'ascesis, de la mateixa forma que és impossible cooperar als fins socials
sense una ascesis que comporti, si és necessari, el sacrifici pels altres. La religié
és el mitja per educar ia vida a la moral, i que ajuda a l'ascesis individual-social. El
dret pot considerar-se com l'expressié organico-social de la moral. Ei dret
originariament és objectiu, indica la facuttat del subjecte huma d'actuar segons els
seus fins i que té correlativament un deure. Cada dret comporta una obligaci6 de
la part del subjecte investit, i correlativament la persona correlativa és subjecte
igualment d’una obligacié, d’'un dret concomitant. EI governant té el dret a ser obeit
i l'obligacié de fer unes bones lleis, respectivament el ciutada té I'obligacio d'obeir
les lleis i el dret de ser ben governat. La racionalitat no és altre cosa que
l'aplicacié de la norma moral (racionalitat de I'actuar) en la relacié amb els drets i
els deures. Com podem aplicar aquests lligams sigui a les persones privades, als
grups socials, als grups i persones, perd no a la racionalitat de la persona
humana? Aquestes relacions son morals ja que tenen com finalitat I'obrar huma, i
sdn alhora juridics, ja que regulen l'actuar huma en tant que participant en un
organisme social determinat. Els llatins anomenen al dret “jus” de “jubere” per
indicar I'origen social del reconeixement del dret per mitja de l'autoritat; nosaltres
anomenem “dret” a la idea de rectitud i de just, allo que és justi racional. Fins i tot
el significat de comandament té implicita la idea de justicia, ja que no és possible
comandar sind s’és recte ni just. Sant Tomas uneix ies dues idees, étic i juridic
quan diu que la liei és “un ordre elaborat per la raé en vistes al bé comu promuigat
per aquell que té cura de la comunitat” Montesquieu pren en canvi un sentit més
llarg quan diu que la llei és “ la llei en general és la rad humana en tant que
governa tots els pobles de la terra”. La formacié sociofdgica d’'un determinar ordre
étic i també de l'ordre juridic amb el que es coneix, no procedeix de nivells
diferents, és un procés juridic Unic guiat per la racionalitat de l'actuar huma, i es
realitza ara com a costum, ara com a llei, ara com a simple orientacid etica, ara
com institut juridic segons l'exigéncia de la consciencia social i I'abastament de la
utilitat comuna. L'ordre &tic és basat en la conviccié que aixd és bo i per aixo cal
observar-lo, 'ordre juridic és basat en la conviccid que no sols és bo i Util siné que
és també necessari a la societat pel que és obligatori observar-lo sota una sanci6
de lautoritat. Cada ordre juridic positiu presuposa un ordre moral en el que
recolzar-se, i no pot ser un veritable ordre juridic alld que es recolza sota un pretés
ordre immoral. Sturzo no comparteix plenament l'afirmacid que el fet crea la llei, i
no la llei crea el fet. Fet i llei viuen en un influx reciproc. Mentre que la llei és [a
resultant juridica de l'activitat humana, aquesta - regulada per la llei — esdeve
disciplinada si produeix efectes que [laltre disciplina no produeix. Si la
correspondéncia fos perfecta, la estaticitat seria definitiva. En tal cas no podria ni
tant sols trobar lorigen de la primera cristallitzacié juridica, efecte aquest d’'un
dinamisme al qual es reclama com a contrapartida. Dinamisme i estaticitat son
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alhora el joc del motor i del fre. Cal que hi hagi un marge pel moviment que no
sigui impedit pel fre. Si aquest marge és harmdnic, el moviment procedeix regulat,
racional; si en canvi no és harmonic apareix immobil com els regims de castes
tancades o apareixen les revolucions i desordres com en el periodes de gran
convulsio.

Sturzo basa el ritme del seu organicisme social en una concepcid analdgica
de la justicia. Defineix aixi quatre formes de justicia una de commutativa, una altra
de distributiva, seguidament el que concep com justicia social, i en darrer lloc una
d’internacional. El punt de partenga és veure 1a valoracié particular de la justicia
del grup a linterior del grup mateix i una valoracio diversa de les relacions entre el
diferents grups socials entre si. No es tracta d’'una consideracié conceptual ©
genérica de la justicia aplicada als camps civil, economic i penal. La diversitat la
trobem ja en ia llei ebraica en relacié a altres pobles. En Grécia era diferent el
tracte per lidiota o pel ciutada. Una altre realitzacié histdrica es dona en i'epoca
medieval on regnava la distincié dels grups pels diferents lligams de justicia civil
segons el noble, els servs, i els altres estaments. La relacio entre les persones per
la justicia commutativa es basava idealment en |a igualtat. Aquesta idea es
represa pels pensadors escolastics. La igualtat personal era tan sols a l'interior de
cadascun dels grups, dins de cada gremi o classe social, en relacié amb els
aliens, als membres de grups de fora la igualtat es referia només per l'objecte. Pel
“do ut es” pel contracte de compra-venda es fa una mesura convencional que
déna paritat als objectes del canvi. La igualtat objectiva és externa, contractual i
iguala commutativament a les persones per la transaccid comercial de béns i
serveis. En les relacions privades es quan intervé la justicia distributiva, prépia de
les relacions enire els homes. La justicia distributiva afecta a aquells que
governen la societat, qualsevol que sigui el seu poder, familiar, religiés, politic. En
la recerca del bé comu i de les actuacions al seu entorn, el tutelar la igualtat de les
relacions entre les diverses cateqories de persones i de Hurs funcions, afecta a la
justicia distributiva. Alguns I'anomenen “justicia social”, perd aquesta terminologia
pot confondre ja que és social tot alld que afecta a la societat, mentre que la idea
distributiva de justicia és més exacta i més comprensiva. La justicia social és
aquella que es deguda als membres singulars de la societat en la perspectiva de
la seva funcié col-lectiva. Ja que la societat és el ligam de la justicia vers els seus
membres — justicia distributiva- per aixd Findividu huma té un lligam, una relacio
vers la comunitat —justicia social- . Com el seu nom indica, el complex dels
deures envers la societat, com satisfer impostos, acomplir serveis com el militar o
de similars que existeixin, observar les prescripcions dels interessos publics amb
esperit civic, que representen el llegat de la justicia al servei de la comunitat,
retomen a cadascu de nosaltres: benestar material, seguretat, ordre, integracié
intel-lectual i moral. £E1 mateix concepte de justicia presideix la relacié dels grups
auténoms entre si, sigui quin sigui l'estat. Per aix0¢ es parla d'una juslicia
internacional que s'organitza entorn del principi de subsidarietat extret de la
Doctrina Social de I'Església i es desenvolupa entorn d'institucions, un dret public i
un tribunal , La Haya. Aquest ordenament poc a poc pren forma autdnoma
mitjangant el dret internacional.
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En aquesta xarxa de relacions dels particulars entre si, justicia
commutativa, ¢ de la comunitat envers els seus membres, justicia dristibutiva, o
dels membres envers la comunitat, justicia social, o dels Estats entre si, justicia
internacional; la recerca Unica, insistent i permanent és el just, el recte, ligual,
Fequivalent, el racional. Com un necessari, una necessitat originaria a la que cal
satisfer. La lluita contra la injusticia, gue es presenta com a frau, com abus dels
forts sobre els debils, o com qualsevol privilegi de classe o de casta sense
correspondencia als usos socials. Per a combatre aquestes i qualsevol forma
d'injusticia cal una censciéncia etica ben formada que els rebutji des d’adalt i des
d'abaix en la societat, amb un sistema politic organic i lliure. Consciéncia ética i
sistema politic s6n indispensables en cada Estat. Es per aixd que la justicia és
interior, &s moralitat | acte de consciéncia expressada en la formacio6 juridica dels
drets i els deures que han de racionalitzar la igualtat o I'equivaléncia dels ligams
individual-social.

El dinamisme immanent i transcedent de l'organicitat social es resol en el
ritme de la dualitat i de la dialéctica. Cada dualitat és practicament dualistica i
tendencialment unitaria. La sintesi de la llibertat-autoritat es resol en la dualitat de
les forces concretes que en el pla de la igualtat es limiten reciprocament als
aconteixements. Es tracta d’'una polaritzacié incessant de forces des de camps i
amb noms diferents. Aquest continu moviment o dialectica de la vida social es
presenta de vegades irreductible, o de vegades en felic col-laboracié, com un
passatge de |'objectiu al subjectiu. Aixi la realitat concreta es presenta com un
contrast entre {lideal i el real, entre Fespiritual i el material. La forca de la
consciéncia de Factivitat individual s'orienta vers un o l'altre dels dos terminis, i
que un pot representar I'element racional, espiritual i ideal, i laltre el practic,
material i realistic. Aquesta dualitat fonamental respon a la naturalesa mateixa de
home, fet de rad i sentits | per se (til als fins de la naturalesa que ha d’arribar al
final de la sintesi o resolucid sintética, d'una altra manera resultaria estéril. La
forma de la sociabilitat i de llur tendéndia vers la unificacio, al moviment vers la
racionalitat i a la sintesi de la HNibertat-autoritat i de la moralitat-dret, empeny a
afirmar que no és social alld que no reflexa lmprompta d'una dualitat ideal i
practica, espiritual i material, finalistica i condicionada. Aixd es manifesta en tots
els ambits en els que es realitza la vida social: filosofia, art, religio, politica,
economia. En el concret i particular, tot és divers i variat. La vida es polaritza
sempre en dualitat, i la dualitat tendeix a I'unificacié. Aquesta forga cosmica que
mou tota activitat existent i piuralistica vers les dues polaritats, els dos pols, i els fa
tendir vers I'u, no és una farga deterministica. La societat és ¢l ritme lliure dels
actes individuals vivint en societat. La sociabilitat és la manera en la que els
essers racionals i volitius es mouen i actuen liberalment, pel propi condicionament
intern i extern. Cada socielat es desenvolupa dins les relacions humanes i és
sempre practicament dualistica, tendencialment unitaria. Ei dualisme és inscrit
dins de la naturalesa humana, i aquesta es revela sota l'aspecte del subjecte
cognoscent i laltre de mi mateix. El coneixement i 'amor condueixen la relacio
entre el subjecte i 'objecte cercant una unificacid immanent dins de l'acte del
coneixement i en la possessio del bé. No es tracta perd d’'una sintesis transitoria
que deixa intactes els dos termes sense arribar a confondre’ls. La comunid
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personal respecta la diferéncia. La societat politica és una dualitat que s'unifica:
governants-governats, res-poble. La resultant economica prové dels dos termes
expressats en forma contractual, do ut des, facio ut facias. El lligam multiple es
sintetitza entre els dos. La sintesi qgue es produeix deixa intactes els termes
dualistics, i per aixd mateix cap sintesi no és definitiva i es desenvolupa en el
multiple. Desintegrant-se es multiplica de nou i es redueix en dualitat i aguesta es
sintetitza de nou i aixi indefinidament.

Pot semblar d'aquesta analisi que la societat no €s sind un flux i un reflux
de forces inestables que es composen i es descomposen continuament, aixe no
és perd aixi. En el moviment dinamic de dualitzacid i en la tendéncia permanent
d'unificacié es va construint i adaptant de nou el gue els juristes anomenen
instituclé. Aquest terme passa a la sociologia amb una accepcidé menys técnica,
per indicar la diferent concrecio estructural de la societat, per la qual i dins de la
qual I'individu es mou i actua. La familia, I'estat, I'ajuntament, la universitat, s6n
institucions. Com tota I'experiéncia humana és dualisticament viscuda i realitzada
amb tendéncia a l'u, aixi mateix les institucions sén dualisticament realitzades
amb tendeéncia a la unificacié. El dinamisme dualistic no hi és tan sols dins d'una
institucié perque aquesta es realitzi i desenvolupi. Ho és en la relacié entre
diverses institucions com realitat complexa i subsisten en si mateixa.

El dinamisme de la societat s el ritme de la dualitat que tendeix vers la
unitat com la dialéctica, i una vegada formada aquesta no desapareix la dialéctica
perd si es jerarquitza. Es tracta d’'una tendéncia unificant de sintesis parcials, de
col-laboradors entre els dos poders, una Huita per la divisié o distincié dels camps
d'accid. En aquests diversos estadis, la unificacio es presenta sovint en orientacié
practica, en realitzacié de formes socials concretes, i complexes pel que la
tentativa de comprendre-les i abastar-les conceptual i analiticament. En
determinats moments historics la dualitat del dinamisme social pot manifestar-se
en 'dptica de l'autoritat, com a organitzacid en accid, o com a llibertat, que
simbolitza 'empenta de l'esdevenir. Aixi feixistes, nazistes i boltxevics es van
moure, no per la idea de liibertat, sind per un major sentit del domini. Els dos
corrents, els dos termes de la polaritat i la dualitat sociologica sén dos corrents:
una organitzativa , i una altre que podriem dir “mistica” o en la que prima l'ideal,
alld que posa de manifest la miséria del present i empeny la reforma en nom de
qualsevol ideal. La dualitat en ¢l seu dinamisme cal que sigui harmonica, que sigui
equilibrada, del mix d’aquestes tendéncies en aquest principi d’equilibri  sorgira
I'ordre social. Si el dinamisme inmanent i transcendent es factor de mediacié de
la pluralitat 2 la unitat, no impedsix a cada individu d'afirmar la seva propia
personalitat lliurement, de prendre la propia vida i de moure’s en el dia a dia de la
vida. El ritme de les formes socials i econdmiques també reflexa aquesta
dialéctica. La contrapartida al liberalisme politic era 'economia individualista i
liberal, i la humanitat en el moment en que va sentir I'exigéncia d’una organitzacid
econdmica més humana enfront la pressid capitalista va ser invocada la pressid
de I’ Estat. El moviment socialista es va afirmar sota dos aspectes. El primer
possibilista i reformista consistent en acceptar la llibertat politica per destruir el
residu de la llibertat econdmica i crear aixi un “socialisme d’estat’. L'altre aspecte
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radical va consistir en emprar el métode revolucionari, segons les circumstancies,
per arribar a prendre el poder estatal i proclamar la dictadura del proletariat,
abolicié de la classe i de I'economia privada, per fer de I'Estat un organisme
econdmic autoritari, al que fer subordinar tois els altres aspectes social. De la
confluéncia dels dos sistemes, el demdcrata-radical i el socalista-revolucionari
sorgeix la concepcid de I'Estat totalitari, sota el signe del feixisme i el nazisme. En
la practica implica un absolutisme del “tot dins de 'Estat, no res fora de 'Estat i no
res en contra d'ell”. La llibertat social aci és eliminada dins del seu ambit
d'influéncia, L'Estat seria la concrecié finalistica de [a societat on es desenvolupen
totes i cadascuna de les activitats individuals. El poder i el control sén en el seu
interior on haura de resoldre’s cada individualitat. Quan en aquest intent es
suprimeixen 1a llibertat civil i 1a politica i es violen els drets de |la persona humana,
es crea una subordinacid total d'aquesta en els fins de ' Estat i preval un context
d'irracionalitat, sigui sota ia senyera de la classe, la ra¢a de Estat-nacid, i no de la
vida personal i comunitaria. Sturzo critica conjuntament, posant a un mateix nivell,
i sota un mateix ordre de causalitat dos tipus de régims, I’ Estat totalitari i el
democratic-liberal, quan en el seu moment eren antagonistes. Tot i aixi, i apuntant
ja a les formes actuals de comunitarisme, reconeix que la férmula democratic-
liberal és entre les dues formes, la que més a prop es troba de la racionalitat.
Sturzo denuncia perd ja al 1935 el germen de la globalitzacié actual i el nou
liberalisme quan afirma que del vessant irracional de lindividualisme i la seva
realitzacié en una centralisme estatal es desenvolupa la premissa mateixa de
PEstat totalitari. La concepcid de I'Estat com a forma superior sintetica de la
sociabilitat és propia del liberalisme.

El mén actual ha evolucionat molt des de la confrontacio amb el liberalisme
i els sistemes totalitaris del feixisme i el nazisme. La magnitud dels canvis és
enorme ¢com ens assenyala Angel Castineira. Del comunisme a I'eurocomunisme
(28) fins arribar a les “oliveres”; de linternacionalisme obrer al rebrot de les
identitats nacionals; del sccialisme a la socialdemocracia fins arribar a la Tercera
Via; deis partits clandestins i les associacions de veins as nous moviments socials
i les ONG; de la guerra freda i el sistema bipolar a la globalitzacié; de la defensa
del progrés i la revolucio a la postmodernitat; de Paillament internacional a la
participacio en la construccié de la Unié Europea; de les revoltes del maig del 68 i
la caiguda del mur del 1983 a Davos i Porto Alegre; del keynesianisme al
monetarisme neoliberal; de la rigidesa de fes fronteres i els estats al “desgel de la
mar Baliica”(reunificacid d’Alemanya, independéncia de les republiques baltiques,
escombrada dels sistemes comunistes, desintegracié de lugoslavia, escissio de
Txecoslovaguia, desaparicié de la Unié Soviética); de la societat industrial a la
societat del coneixement; dels primers transplantaments de cor a I'enginyeria
genética; de fes migracions “interiors” al mulficulturalisme; de la societat desigual a
la societat del risc; de la secularitzacid al fonamentalisme; de la televisid |, i
d’aquesta al format en color i als nous models, al video, el fax, el micracnes, el
teléfon mobil, els PC i Intenet; del mercat nacional al mercat mundial. | caldria ara
afegir a la liista de Castifieira del simbol de la nova economia a la caiguda de les
Torres Besones en mans de la nova forma de guerra modema: el terrorisme, de
la lluita de I'Estat contra I'enemic invisible organitzat cientificament i amb un

59



ressort moral que I'empeny i el justifica en Hur lluita sense sentit i encara sense
Drets Humans.

E! problema fonamental és aixi encara el mateix, un problema de la
persona i el seu principi moral contra un sistema: un Estat étic , com va definir
lidealista Giovanni Gentile parlant del feixisme, o contra un sistema que el
depassa en els seus lligams comunitaris i etics més vitals: una globalitzacio que
trasvalsa la comunitat lliure dhomes vivint en societat, dins d'aquesta i amb
harmonia amb les seves comunitats veines, en respecte i col-laboracié mutus. El
racionalisme i el positivisme van ser els dos moments en els quals la democracia
individuatista va elaborar els seus trets culturals. La realitzacié hegeliana de I’
Estat situa en el finalisme de I'Estat el finalisme mateix de I'individu. El problema
de fengrandiment mounstruds de I'Estat totalitari era basicament un problema étic
i cultural que feia d’aquest organisme una realitat panteista. Resoclre el problema
de lenfosament de la personalitat humana a favor de qualsevol organisme,
sistema o idea ha de ser també el cami a encetar en els problemes actuals. S'ha
reduit la religid a un simple acte o assumpte de consciéncia, i alhora el
tonamentalisme i l'integrisme, que per exces contra la laicitat entesa de forma
beligerant contra aquest fet, constitueixen un greu atemptat contra la libertat de la
persona. Ambdds extrems, fonamentalisme i laicitat beligerant contra els principis
que Hiurement han de poder manifestar | desenvolupar la persona constitueixen un
greu problema contra el ritme lliure de 'home i el dinamisme immanent |
trascendent de la vida personal i social.
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Nou marc mundial i identitats locals

El nou ordre mundial és regit pel context de la globalitzaclé, fenomen
palés en les transaccions financeres, les comunicacions i Fimpacte multicultual, i
que té una traduccié en el camp politic en la pérdua de poder les Estats-nacid,
obrint el repte de la seva governabilitat, de les seves d'oportunitats i perills. No
podem resignar-nos a deixar-nos governar per un fendmen que escapa dels
lligams personals més immediats i on el rostre de ['altre apareixera sempre en la
llunyania. Globalitzacido és un procés d'integracid de tots els sistemes en un
macro-sistema que abasta tot el planeta. Es parla sovint de globalitzacid el que no
és mes gue una mundialitzacio: Fextensid a tot el planeta de determinades
estratégies locals, les del nou capitalisme global. La globalitzacié és un procés
d'interconnexié financera, econdmica, social, politica i cultural.Tot aix¢ abona el
camp del neoliberalisme paolitic, juntament amb la creenga que és impossible una
accié politica que reguli les economies nacionals. Tota accié reguladora del tipus
financer o politic cau davant la primacia del pensament dnic: una ideologia acritica
i mundialitzadora que després de la guerra freda i la caiguda del comunisme
desisteix de tot projecte intellectual i es limita a creure en que la lliure
competéncia maximitza el benestar de tots i serveix a un bé comu global. El triomf
del mercat sobre les decisions politiques i la fi de la histdria fan innecessaria la
conscigéncia personal i el civisme comunitari.

Abastar aquest fenomen demana en primer lloc un esforg de “concrecid”,
de “particularitat”. Només des del particular arribem a 'universal, i només des def
singular podem formar-nos conceptes generals. Sha d'evitar llavors “pensar
globalment la globalitzacié” o que aquesta arribi a ser “una meravellosa excusa
per a moftes coses” (29). L'esforg d'entendre la globalitzacidé en les seves parts
menors o constituives, seguint un metode de Rene Descartes, dividint en parts el
problema, ens porta despres a una altre fita: qué fer amb aquestes “parts”™. En la
perspectiva de la governabilitat des del personalisme, la solucid a {'antindbmia no
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pot ser altre que cercar la governabilitat mateixa de la globalitazi6, com anic cami
per on superar la possibilitat que sigui ella la que ens governi. Aquest hauria de
ser el cami natural del procés. La nostra conclusié pero no sera aquesta. Caldra
una actitud davant de la globalitzacté, com l'actitud filosofica del personalisme,
perd ja des d’ara avancem que s'ha de renunciar a governar-la de la manera com
la politica governa les nostres societats. No cal governar la globalitzacié. Veiem-
ho. Si la globalitzacié és, com posa de manifest Josep F. Maria Serrano (30)
I'excusa de pensadors, homes de negocis i politics per a retornar a models de
capitalisme saivatge quan Occident i Europa han assolit fites de justicia social
entorn I'Estat del Benestar, en una alira perspectiva és també la justificacié
d’'alguns governs, tant rics com pobres per amagar liurs errors en politica interior,
excusant aixi tébies palitiques en matéria de justicia social. La globalitzacio és un
fenomen que envolta totes les nostres relacions actuals, laborals, comercials |
d'intercanvi multicultural. A Fambigaitat det terme no escapa ni el model de la Unid
Europea, cada cop més present en les nostres vides i que cobra ara més sentit
com a nou marc, quan les fronteres tradicionals es queden petites i descobreix aixi
una nova funci6. Per dividir en “parts” el problema ens podem aproximar a la
globalitzacié en els seus efectes: el nivell tecnoecondmic, el sociopolitic i €l
cultural. Els tres nivells evidentment tenen relacid entre si. A partir d'aquesta
“divisid en parts” podrem de nou avengar aquesta questid de la recerca de la
governabilitat, o el “control” del problema.

E! primer ambit del fendmen gira entorn de dos eixos que conformen la
nova societat de la informacié (31): la revolucié de les tecnologies de la
informacid i de la comunicacis; i la desmaterialitzacié i desnacionalitzacié com a
noves formes de produccid, el que porta a una nova economia de serveis. La
revolucid en les tecnologies de la informacid i de la comunicacié (TIC} és un
distintiu de la nostra societat, des de mitjans dels anys 70 en les formes de
produccio i en la vida de moltes persones, scbretot als paisos industrialitzats. Una
dada és suficient per copsar la magnitud d’aquest fet. Internet ha aconseguit 50
milions de clients en 5 anys, la qual cosa va costar als ordenadors personals 16
anys, i a la televisid 13. La tendéncia de futur és a laugment de la comunicacio
informatica. Notem com en ella serd més dificil i magica manifestar la caricia de
Levinas, com preséncia que manté la distancia, on precisament aixd: la distancia
és el nou marc de les relacions personals. A nivell econdmic els clams de Mounier
son ara més visibles: es produeixen grans canvis en les grans magnituds. Quins
s6n aquests clams del pensador frances. Mounier dedica bona part de les seves
obres a la critica al sistema econdmic capitalista. Aixi frobem apartats significatius
a Revolution personnaliste et comunitaire i també obres com De la proprieté
capitaliste a la proprieté humanine. El perjudici de Mounier en termes economics
parteix de la crisi econdomica de 1929 que el porta a considerar com el major
defecte del capitalisme és la subversid total de "ordre econdmic, car 'economia
s’hi organitza fora de la persona, tenint com a meta unicament els guanys. El mal
en el terreny econdmic no és sind una manifestacié més duna caréncia
intersubjectiva, és a dir una forma entre d'alires de manca de comunié dialogal
que ddna primacia del “tenir’, sobre ‘Yésser personal”. La filosofia economica de
Mounier es basa en considerar que s’ha de subordinar I'economia a la persona tal
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manera gque 'econdmic hauria de ser un instrument que utilitzin les persones per
assolir unes determinades fites, com un “minim vital” i les condicions de realitzacid
plena de la vocacié personal. L'abast de la proposta de Mounier ha de ser a la
forca allunyat i contrari al moviment globalitzador actual: és una denuncia radical a
lespeculacié. Els mitians per a humanitzar {'economia rauen en cercar
mecanismes que donin primacia al treball per damunt del capital, a la
responsabilitat personal sobre I'aparell econdmic andnim, al servei social per
damunt dels guanys, i als organismes per sobre dels mecanismes. En termes de
realitzacié social aplicada caldria comptar amb un sector econdémic planificat, que
és aquell que garantiria el “minim vital”, i un sector economic liure que permetria a
la seva vegada el desenvolupament de la vocacié personal.

Tornem de nou als canvis que apuntavem en les grans magnituds. D’una
banda I'Gs de ies TIC ha possibilitat la internacionalitzacié de les empreses i
I'abaratiment de determinats costos, fent-les més competitives. Aixd s’acompanya
d'un increment de la desigualtat i de la pobresa en el mén, duplicant-se el 1939 en
relacié ai 1974. La globalitzacié no és aixi equitativament distributiva, segons
l'organicisme social de Dom Sturzo. La desmaterialitzacié de les noves formes de
produccié significa que el seu valor afegit ha passat a dependre més dels
elements immaterials que porten incorporats (disseny de producte, imatge de
marca, patents, servei post-venda.), que no pas de la manipulacié fisica dels
materials de qué es composa. Parlant d’un exemple ben globalitzat, ia Coca-cola
incorpora en el seu preu més de la publicitat i la patent de la seva formula i la
imatge en la ment de milicns de persones, que no pas dels components de la
beguda en si mateixa. Always — sempre- era la clau publicitaria d’aquesta
campanya unificadora per a tots els llocs i consumidors, que s'identifiquen fins i tot
amb un model d'estil de vida. La desmaterialitzacio també afecta a les propies
empreses. Constitueix en si mateix una gran idea, permet crear una empresa a
tothom qui tingui una idea vendible, coneixements organitzatius i relacions per a
tirar-la endavant. implica la destangibilitzacié de molts productes afavorint la
indUstria de la comunicacid, dels serveis, de la informacid i la formacié en el que
s'anomena la “societat del coneixement’. En productes on la fangibilitat sigui un
tret essencial I'organitzacid pot encamegar la seva fabricacid a un signatura
externa - outsourcing — o bé concedir I'explotacié de la seva imatge de marca en
régim de franquicia, com el paradigmatic Mc Donaid's. L'lis de! comerg electronic
s’empra no només en la venda sind també en la financiacio, terreny on , juntament
amb la comunicacié la mundialitzacié opera de forma més emblematica. Els
mercats financers operen les vint-i-quatre hores del dia en temps real no importa
quina sigui fa seva localitzacié geografica. El fenomen simuitani, el de la
desnacionalitzacid es déna quan copsem com els productes que consumim cada
vegada més pertanyen a fronteres estrangeres, i 'estructura organitzativa de les
empreses es basa també en la divisié internacional dels processos productius.
Cada fase del procés es pot realitzar al pais que més beneficis generi per a
Pempresa { és el que es coneix com procés de maguiles que no és sind anar a
buscar la ma d'obra alla on és més barata). Tot aquest procés té una innegable
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projeccié en el que és la concepcid de 'empresa com a comunitat de persones,
que cerguen en el seu lloc de treball un lloc on guanyar-se dignament la vida, i on
col-laborar responsablement al mateix temps en la transformacio i la millora de la
societat a la que pertanyen. La globalitzacié pot minvar la realitzacié d’aquest
principi i fragmentar les persones en tant que treballadors dualitzant sense solucié
llur vida a molts nivells: ocupats i aturats, treballadors temporals i permanents,
treballadors a temps complert i a temps parcial, entre homes i dones, entre
traballadors nadius i immigrats, entre legals i submergits etc. El resultat d’aquesta
atomitzacio ha estat I'afebliment del poder dels treballadors a 'hora de reclamar
llur participacié en la riquesa que els increments de productivitat genera. Amb
horaris diferents i amb treball des de casa, les persones en lFentorn laboral
tendeixen a perdre el contacte fisic i la possibilitat de relacid entre ells. Una
organitzacié sindical efectiva esdevé quasi impossible, i les diferéncies entre
rendes salarials és també notoria. La propietat dels capitals esta cada vegada
més allunyada dels processos productius dels paisos i dels problemes reals dels
treballadors creixent el fenomen que ja denunciava Mounier en les seves obres.
La desconnexié dels mercats financers amb el mén real afavoreix la concentracié
empresarial, la competitivitat i I'anonimitzacidé del diner. La gestié de les xifres es
fa sense considerar les conseqliéncies ecoldgiques, morals o personals.
Apareixen també distorsions de fordre natural , o del "‘mdn natural’® que
defensava Vaclav Havel davant d'un modernitat contamida per una xemeneia
d’aire i de moral impures, i que tenen impactes arreu, com el fet de les “vagues
bojes”, que no deixa de tenir un regust comic perd és un fet real. Quan eis
guanyadors i els perdedors de la globalitzacid ja no s’asseuen a la mateixa taula,
és més facil per als guanyadors de prendre decisions que perjudiquin seriosament
als perdedors i aixi posar en perill la sostenibilifat de la civilitzacid.
Desmaterialitzacid i desnacionalitzacié sdén dos fendmens simultanis de
desarrelament que poden despersonaliitzar determinades relacions del model
personaiista.

La globalitzacid o mundialitzacié econdomica té la seva principal
conseguéncia en 'ambit politic quan els Estats han pedut capacitat de poder de
regulacié econdmica per causa dels moviments de capitals. En 'ambit sociopolitic
la globalitzacié ha fet evolucionar el model de I'Esta-Nacio cap a formes que
posen en interrogant la utilitat mateixa de I' Estat en l'actualitat. Simultaniament
ens trobem davant d'un moviment d* agrupacio superior | d'una revaloritzacié de
les unitats politiques subestatals. Els problemes ambientals, de mercat, de drets
humans o del crim organitzat, s'escapen de la dimensié de I' Estat-Nacid, ia qual
cosa porta els Estats a associar-se a nivell de grans agrupacions supra-regionals
(Unié Europea, OUA, OTAN,.). Parallelament la necessitat d'identitat, de
relacions properes i de proximitat dels governs als problemes dels ciutadans,
g’intenta satisfer a nivell subestatal (Espanya de les Autonomies, Europa de les
Regions, Europa dels municipis, etc.) Aquests sdn els trets de la segona
modernitat de gque parla Ulrich Beck, després de la primera modernitat que es va
consolidar entorn 'Estat-Nacid i que definia una societat en termes d'inclusié sota
el territori corresponent. Avui la identitat territori-comunitat es trenca en formar els
immigrants grups culturals o religiosos homogenis dins de I' Estat, perqué es

64



constitueixen comunitats virtuals entorn Internet que uneixen persones que estan
lluny i separen veins en I’ espai; o perque hi han ciutadans que, per tenir biografia
i formacié internacional se senten pertanyents a diversos paisos alhora. Aquest
nou model que substitueix a I'Estat-Nacié és el que Manuel Castells anomena
Estat-xarxa, on les forces dinamiques es coordinen i complementen entre si en
diversos moviments, de forma centripeda, és a dir vers [interior essent
Poportunitat de regeneracié de les identitats locals; un segon moviment lateral, aixi
Barcelona forma part de Catalunya, també d’Espanya, i al mateix temps s'integra
en una area econdmica que comprén una part del sud de Franga. El tercer
moviment és vers |'exterior, les comunitats cerquen administracions i enteses
supraestatals i surpanacionals. Aquests Estats-xarxa posen en perill en darrer
terme a les conquestes historiques de I'Estat social i democratic de Dret que s’ha
concretat en I’ Estat del Benestar. La globalitzacio i les “aliances variables” deixen
de banda els territoris menys capagos de connectar-se i operar en les xarxes
locals. La globalitzacié pot crear una divisié a nivell econdmic, social, politic i
cultural, entre els que la comprenen i I'aprofiten, i els qui la sofreixen.

La cultura del consumisme global es vincula inevitablement a la substitucid
d'ideals filosofics, politics o religiosos siguin gquins siguin el seu signe, per una
cultura de la indiferéncia davant el signe definitiu de cada oferta de consum,
donat que aquest acte de consum és en si mateix donador de sentit per aquest
individu mateix. La majoria de inputs culturals globals s6n productes culturals
produits per a l'obtencio de beneficis per part de les empreses. Aquests productes
mes que informar o fruir del coneixement d'un saber, han de seduir als possibles
consumidors perqué sentint un impuls irresistible de comprar-los i satisfer aixi
unes necessitats definides per a masses i conduides per la comunicacid i la
mediacié de la publicitat. La despersonalitzacio d'aquesta oferta cuitural giobal
neix de la simplicitat o superficialitat mateixa def seu abligat desarrelament.

En el context de la globalitzacié actual 'agrupacié de persones en grups
petits son l'eix de la vida interna que ha de reforgar la identificacié amb les
comunitats més properes: la ciutat i la nacié. Des d’aquest fonament cal cercar
una “govemabilitat” a allo que sembla essencialment superior al govern mateix
(32). Eis tres nivells de la globalitzacid, - tecnoeconomic, sociopolitic, i cultural-,
comporten simuitaniament un risc i una oportunitat en la vida actual i brollen en
darrer terme d'una malteixa font, que és el fonamentalisme del neoliberalisme
propi de la zona on el capitalisme ha triomfat. Cal impulsar en els diversos ambits
de la vida collectiva la centralitat de la persona i la ciutadania universal. El
fenomen és aixi un repte per a el personalisme Com tot fenomen té les seves
dimensions positives i genera les seves propies distorsions, i 'aprenentatge de les
experiencies passades en la histdria és altre vegada un cami per abastar amb
humilitat i objectivitat el fenomen (33). La Revolucié Industrial va ser en st mateixa
un fet positiu en el sentit que va possibilitar el desenvolupament economic, técnic i
cientific. La justificacié de la necessaria acumulacié de capita! en mans privades
com a causa i conseqléncia de les transformacions, va deixar via lliure a tota
mena d’excessos. Avui, amb I'experiéncia historica coneguda, no podem repetir la
mateixa logica ,- la necessaria acumulacié de capital d’abans, ia competitivitat i [a
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lliure circulacid de capitals avui- tornin a produir un drama huma de proporcions
descontrolades i extracrdinaries. La globalitzacio pot ser criticada i reformada des
de les instancies més immediates de la vida, on podem incidir en el concret, i
poden fer-ho els empresaris i els partits politics tambe, encara que siguin petits,
els professionals, els creadors i difussors d'opinid, els intel-lectuals i professors
d'universitat; i més encara les associacions de persones siguin quina sigui la seva
finalitat. Avui hi ha una divisié nitida entre els defensors acerrims de la
globalitzacié fonamentaiment per raons economiques que poden, ben conduides,
ser beneficioses pel progrés de la humanitat, i un ampli moviment contrari on hi
conflueixen posicions diferents, | en aquest sentit, seria més exacte utilitzar el
plural i parlar de moviments “anti” o “alternatius”. Les manifestacions de col-lectius
“anti-sistema”, de caire llibertari i rebel, omplen avui els nostres carrers (Genova,
Barcelona etc) sense que es pugui donar una definicié nitida dels que hi
participen. Podem trobar en els nous grups anti-sistema, que funcionen en
algunes de les seves manifestacions amb una coordinacié forga global, restes del
marxisme i el comunisme, auténtics utdpics anti-sistema, | moviments ecologistes,
perd també moviments d'església, ONG, i collecius no ideoldgics ctarament
alineats en la defensa de la solidaritat real i els drets humans, i lluitadors contra
les injusticies que poden generar-se. La pluralitat interna d'aquest ventall fa
anénim també una possible ‘internacional anti-globalitzacié™ organitzada, si
existeix, com ho va ser en el seu moment el moviment marxista internacicnal amb
una direccié coneguda. Avui en l'imaginari del ciutada determinades d’aquestes
entitats, de caire no marxista, tenen més prestigi que els partits politics afectats
pels casos de corrupcid. Mans Unides, Intermdn, Justicia i Pau, Oxifam, Caritas
internacional i moltes d'altres veuen com la seva valoracid a l'alga és proporcional
al parell desprestigi dels partits tradicionals. Si molts burgesecs del segle XIX varen
confondre els treballadors amb la matéria prima convertint-los en enemics i
provocan ells mateixos la reaccid; avui se sap que la solucié dptima radicava en la
col-laboracié justa, fonamentada en una important redistribucid dels guanys, via
salaris | impostos, i una legislacié, que sense eradicar la logica de la propietat
privada i el mercat — com pretenia el comunisme- tendia a emmarcar-los en els
drets personals, laborals i sindicals dels treballadors, com persones i ciutadans de
la societat. La col-laboracié i la justicia interclassista sén apostes del model
personalista. Les premisses d'aquesta experiéncia historica sdn les que ara cal
aplicar a escala mundial: apertura de mercats als productes dels paisos poc
desenvolupats i limitacié dels incentius a les exportacions que des de la Unid
Europea es fan a aquests paisos, revisié de les politiques agraries
hiperproteccionistes, impostos al moviement de capital, condonacié del deute
extern, un flux regular de recursos al desenvolupament, limitacions al procés de
concentracié d’'empreses de paisos desenvolupats, aixi com de practiques
monopolistiques i control de grans grups de comunicacié multimédia amb
capacitat i indepéncia per a dirigir la vida politica fora d'ella, o el poder
descontroiat dels alts directius de les empreses que cotitzen en borsa.

El moviment genera les seves prdpies tensions i contradiccions, si la Unid

Europea des de 'any 1957 amb el Tractat de Roma volia crear un mercat europeu
a la imatge i semblanga de I'americd i definia programaticament la clausula anti-
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monopgli en Peconomia, i el Tractat de Maasticht de lany 1992 recollia la definicié
de la subsidarietat, provinent de la Doctrina Social de I'Església, en la seva
organitzacié intema; avui Europa ha de ser un marc supraestatal de regulacio
global, i alhora el poder real es reforga en els Estats, no en les comunitats
naturals. Si el problema prové del camp econdmic, la solucié no sera mai
satisfactoria des de plantejaments exclusivament economicistes. La qlestio, el
problema real, no estd tant en les mesures per reformar la globalitzacid |,
quelquom del gue dificilment veurem els resultats tangiblement, convertint aquesta
proposta en un moviment ecuménic. No cal una organitzacid internacional contra
la globalitzacié internacional. Cal incidir des de la responsabilitat personal en
'immediat, en el concret. Cal prendre de nou consciencia de la realitat, com ens
dia Patocka, per tal de resituar-se de nou amb ella. Cal un nou moviment pre-
politic contra la “mcdonalitzacié del mén”, un moviment que situa el subjecte
historic de nou fent-lo capag d'impulsar des de la consciéncia aquesta
transformaci, sabedor de les bondats que el nou context ens pot portar i per tant
disposat a rebre-les com a bones i desitjables, i sabedor dels punts febles i els
perills , les tensions i contradiccions internes, que ha de portar a la societat dels
homes. Ens trobem aixi de nou amb el problema de la filosofia, I'aclariment
filosofic ha d’operar per tal de copsar i aclarir per 1a ra6 I'ésser del problema (34).
Sense aquest moment no podem després fer propostes de solucid. Des d’aquest
prendre consciéncia com aclariment. €s des d'on comengarem a governar
I'ingovernable, més que no pas des de formules politiques universals.

El problema d'abastar des de la raé el general és el mateix problema de la
filosofia, el problema de I'ésser i I esdevenir grecs, de la realitat i 'aparenga, del
necessari i el contingent, de l'u i el multiple. El problema de la voluntat palitica i de
la governabilitat és també el pas de la muitiplicitat a la unitat, i com assenyala
Yves Charles Zarka el pensament politic ha de respondre dues grans questions:
com una multitud de persones naturals pot esdevenir una anica persona civil?, i
en segon lloc, com una multiplicitat de voluntats diverses pot convertir-se en una
voluntat politica Gnica? (35). La resposta a aquestes questions és simultania 'una
de l'altre; la resposta de la primera depén de la resposta de la segona. Sil’ Estat o
la Ciutat sén el lloc on crearem aquesta persona unica entorn la constitucié d'una
voluntat politica singular , la del governant ¢ cap de I'Executiu i athora cap moral
de la societat; la solucié al problema es desfd quan ens gliestionem en com
resoldre la nova antindmia de la unitat del nestre governant, en que s'identifiquen
totes les parts de la societat, i que assoleix aixi harmdnicament el seu ordre, amb
la nova mulliplicitat que I'entorn global ens dibuixa. Les comunitats naturals
hauran de cercar la solucié en una unitat que les governi i en les que s’identifiquin,
sense aquest reconeixement no és possible I'alienacié de la voluntat, jo com a
ciutada renuncio al meu voler a favor del que indiqui el governant. La globalitzacié
, per tant, com a realitat virtual, no necessita resoldre la governabilitat des del
problema de ia unitat i la multiplicitat, siné des de la simple coordinacié dels
governs locals. El bé comd global només s’assoleix des dels béns comuns
particulars. No és déna en aquest nou ambit la dialectica representacid/autoritat
que es déna en el govern d'una comunitat natural on els ciutadans han d’acceptar
i s’han d'identificar en el seu governant. Per naturalesa els ciutadans poden sentir-
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se identificats amb una solidaritat envers les altres persones i els seus drets
basics, aquest és aixi I'Gnic fonament possible de la ciutadania universal. No
s'identificaran perd amb un sistera de govern que no incideixi en el concret de
les seves vides.

La globalitzacié té, com a principal greuge contra una teoria de la
govemabilitat personalista i comunitaria, invertir I'ordre natural pel que totes les
decisions econdmiques sén , de fet, decisions politiques. Vet aci la perversitat
d’'un entorn que subordinara el poder politic a un poder econdmic superior i
incontrolable. Els efectes perniciosos d'aquesta subordinacid no interessen aci
des d'aquesta perspectiva: I'economica, sind precisament pel fet que subvertin el
mateix ordre politic sén una fallida del sistema democratic. La legitimacié del
poder politic prové Gnicament i exclusiva, del poble, en el qual resideix la
sobirania. Els efectes de la distorsid no s'acaben aci, la realitat personal en aquest
context restara també distorsionada en les seves diferents manifestacions de la
vida. Les persones som primariament semblants, | secundariament diferents, en
psicologia, caracter, talents i habilitats, preferéncies, religions, cuitures, llengtes,
etc. elc., i per tal cal aplicar una justicia distributiva en el social. La “racionalitzacio
irracional’ del mén que ens proposa la globalitzacié no ens menara sind a una
civilitzacié descivilitzada, a un regne on l'utopia del Mon Felic d'Aldous Huxley
serd realitat. Philippe Bénéton ens descriu amb ironia aquest procés amb una
imatge ben grafica: el Mc. Donald’s.

“ El sistema Mc.Donald’s és un triomf de la racionalitat instrumental. Res
no s'escapa dels calculs de rendibilitat, constantment revisats; les mesures
de 'hamburguesa, l'arquitectura del restaurant, el nombre de patates
fregides, la rapidesa del servei, la decoracié dels parkings, 'amabilitat del
personal, els elements decoratius, la dimensié de les superficies...El
sistema ofereix productes estandard, forma treballadors estandard i tendeix
a forjar consumidors estandard (per la racionalitzacid dels marges de tria,
l'inconfort dels seients, els colors de la decoracid). L'ideal seria: robots com
a treballadors, un Big Mac per a tothom, i consumidors d’'uniforme.

El sistema Mc. Do és també el tiomf de la racionalitat
procedimental, la que implica l'economia de mercat. Res no pertorba la
relacié funcional, abstracta, impersonal, que s'ha d’establir entre el venedor
i el seu client. Aqui tothom, sigui qui sigui, és igual de tothom, és un
consumidor de cap a peus. El Mc. Do’ esta obert sobre 'universal, té la
vocacié d’acollir fota mena de gent meés enlla i prescindint de qualsevol
fractura. Passada la porta, es produeix el miracle i s'esbarra tot alld que
distingeix i separa: la persona s’ha convertit en un consumidor i el diner
d'un consumidor val el diner de qualsevo! altre consumidor. Meravella del
sistema: neutralitza les diferéncies | tes divisions entre els homes, siguin
caracterials, socials, nacionals, politiques, religioses o qualssevol altres;
permet la coexisténcia i la cooperacid entre gent que ne tenen res en comt
més que el respecte a les mateixes regles de joc. A quaisevol banda del
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planeta, a Nova York, Paris, Istambul o Pekin, els restaurants Mc Donald’s
acullen igual (somriure automatic, higiene garantida, menjar industrial...)
home de dreta que el d'esquerra, el Ture, el Kurd, I'aparatchik xines i el
dissident, el nen i el seu pare, el policia i el criminal, el racista i
lantiracista... L'empresa Mc.Do’ és missionera d'una nova humanitat,
artifex d’'un nou mén, en collaboracié amb tots les altres empreses que han
partit a la conquesta del mercat mundial i que participen d’aquesta gran
causa en vistes a majors beneficis. Aquest nou mén és un mon
indiferenciat, destinat a reunir-se al voltant de consumicions uniformes, un
mon igualitari, a reserva, naturalment, de [I'Unica diferéncia significativa
{money), un mén cridat a unificar-se per la gracia del mercat. El problema
politic per excel-léncia, el que neix de les divisions entre els homes, és en
cami d'ésser resolt: consumidors de tots els paisos, uniu-vos al voltant d’'un
Big Mac ! “ {36)

Com diu Joan Pau Il en l'informatiu Zenit del 27 d’abril 2001 “la humanitat
no pot embarcar-se en el procés de la globalitzacié sense un codi étic comd”,
aquest codi 'haura d’'ajudar a superar el creure que la globalitzacid és una nova
versié de colonialisme que abasta I'economia, la politica i la cultura, amb totes les
seves grans implicacions socials. Recorda com cap sistema no és un fi en si
mateix, i €s necessari insistir en que la globalitzacid, com qualsevel altre sistema
ha de posar-se al servei de I'ésser huma, de la solidaritat i del bé comi. No cal
caure, per tant, en una reduccio en la critica al fenomen. Hem dit com no podrem
abastar un bé comu global, desitjable, si no és des dels béns comuns particulars, i
parlem d’aquests en plural, ja que plural i diversa és la realitat, les persones i les
societats. Un bé comu que ha renegat dels Drets Humans no és acceptable, i la
dimensio comunitaria no és més que els Drets Humans de cada persona en el seu
vessant social. Per aixo cal una nova projeccié dels Drets Humans en et nou
context global. Cal afirmar la centralitat de la persona i la seva ciutadania
universal, i aixd s’aconsegueix des de la seva dimensié de vida, de realitat, de
comunitat. El nou context permet ara més que abans parlar dels drets d’'una nacio,
i una nacid que conviu en una comunitat major té drets fonamentals, no
simplerment drets politics concedits per lautoritat major. La Unié Europea s'ha de
constituir d’acord amb el principi de Subsidarietat. En aquest context, el de la
globalitzacio i el de la mundialitzacio, el personalisme comunitari té el deure, en el
seu vessant d’assumpcié del mén socio-politic de cercar noves oportunitats
dialogals, a I'hora gue ha de cercar un fonament que es reforci en les dimensions
socials i politiques més immediates a la dimensid comunitaria de la persona: les
identitats locals.
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IIl. CONCEPCIO POLITICA DEL PERSONALISME

E! debat actual entorn el liberalisme i la socialdemocracia

El procés de construccié europea en lactualitat viu la tensio entre el debat
del model politic liberal i el de la nova socialdemocracia. La majoria dels paisos
europeus viuen instal-lats en un model politic que, a la practica, suposa el relieu
més o menys agil de dos tipus de partit: un de 'ambit conservador, ¢ liberal, i un
altre de més proper a la socialdemocracia. Les diferéncies ideologiques en el que
fa a l'europeisme i la politica internacional son cada vegada menors. Hi ha qui
sosté que la diferéncia més ostensible per a la vida del ciutada mig son les
diferéncies ideoldgiques en 1a regulacié de ta fiscalitat i dels productes financers
que poden afectar els palrimonis personals. La major permissivitat en
Pespeculacié, o un major grau d'intervencid estatal i de protagonisme de
'economia publica, serien les principals diferéncies.

La tensid neoliberalisme-socialdemocracia de lactualitat europea, en el
context del fenomen de la globalitzacid, és el marc de reflexid per a propostes de
renovacid politica (1), com ho van ser la lluita per superar el feixisme i el
comunisme, d'una banda, i liberalisme per I'altra, en el personalisme dels anys 30.
Tots dos moviments han fructificat en [a denominacié del concepte de “tercera via”.
Aquest debat d'actualitat no és aixi alié a la gestacio del primer “personalisme”.
L’objectiu primordial de la politica de la “tercera via” ha de ser lajudar als
ciutadans a dirigir el seu cami a través de les revolucions mes importants dels
nostres temps: fa globalitzaci6, la transformacié de la vida personal, i la relacié de
I'home amb la naturalesa; com en els anys trenta ho va ser la defensa d'un
sistema politic que afiiberi a fa persona del totalitarisme, reafirmi un espai basic de
drets personals- Declaracié dels Drets de I'home, i defensi un ordenament social
entorn els principis de subsidarietat i solidaritat. Els dos proposits definits, el del
moment del condicionament actual, i el segon que correspon a les exigéncies dels
anys 30, son pero actuals i conflueixen en els problemes de la humanitat actual.

El debat politic actual entre el socialisme i el liberalisme €s de maxima
actualitat en el mapa dels modems estats. A ligual que el seu oposat, el
conservadorisme que va prendre forma com a reaccié a la Revolucio Francesa, els
origens del socialisme van lligats als inicis del desenvolupament de la societat
industrial, entre la meitat i les darreries del segle XVIIl. El socialisme va néixer d’'un
impuls filosofic i étic: un corpus de pensament que s'oposava a llindividualisme, i
juntament amb el comunisme volia defensar la primacia d'alld que és social i
comunitari. Molt abans de Marx va comengar a convertir-se en una doctrina
econdmica, encara que va ser aquest autor el que la va dotar d'una teoria
economica ¢laborada, donant-li a més el sentit d’'una explicacié global de la
historia. El socialisme intenta superar el capitalisme, bé descobrint- n e les
limitacions, bé& humanitzant-lo, bé intentant de suprimir-lo definitivament. L'eix de
sortida rau en afirmar que el capitalisme, sense limit ni control, i deixat en les



seves inclinacions naturals, no és eficient en el terreny econémic, comporia la
divisid social, i a la llarga, no és capa¢ de fructuficar. La proposta socialista del
marxisme es basa en afirmar que el seu &xit o fracas depén de la seva capacitat
de crear una societat que generi més riquesa que el capitalisme i que reparteixi
aquesta riquesa d’'una manera més equitativa. La manca d'éxit del socialisme rau
precisament en haver defraudat aquestes expectatives, | es superat amb la sola
condicié de mantenir un estat del benestar i un ordre paramentari. Aixo ho
garanteix la socialdemocracia. L'época de la planificacié socialista segons el
model soviétic que prevalgué durant un quart de segle després de la Segona
Guerra Mundial, es dilui en aquest objectiu: salvaguardar I'estat del benestar, que
si en la majoria dels paisos sembiava una creacid tant de la dreta com de
I'ssquerra, en la postguerra els socialistes van atribuir-se'l com una creacié propia.
La globalitzacié tal i com I'estem vivint actualment és consequéncia de l'accié del
liberalisme sobre els mercats. El socialisme en el seu inici va infravalorar perd la
doble capacitat del capitalisme d'innovar, adaptar-se als canvis i gQenerar
productivitat creixent d'una banda; i de l'altra a copsar 1a importancia dels mercats
com a mecanismes generadors d’informacié que aporten dades molt valuoses per
als compradors i els venedors. Aquests errors de calcul de l'inici no han fet sin6
posar-se més en evidéncia amb I'evolucié del temps. La socialdemacracria va
prendre aixi el relleu a l'antic socialisme, a partir de la meitat de la década dels
setanta, abans de ia caiguda de la Unié Soviética, enfrontant-se a les filosofies del
lliure mercat del thatcherisme i del reaganisme, genéricament conegudes ja com a
neoliberalisme. Aquest neoliberalisme va fer gran impacte al Regne Unit, els EUA,
Australia i 'Ameérica Liatina. A Europa en aquell moment no va ser tan gran
l'impacte, i és ara on les filosofies de lliure mercat han triomfat en Italia | I'Estat
espanyol, i sembla que les teories dels detractars del socialisme, considerats
excéntrics en un moment, com Friederich von Hayeck , capdavanter en la defensa
del lliure mercat, van comengar a ser tingudes en compte.

Els termes socialdemocracia i liberalisme o neoliberalisme sén de contorns
delimitats en el pla de ia filosofia i les idees, i representen dues filosofies de gestio
de I'espai public diferents. El neoliberalisme actual té dos accepcions. El primer és
estrictament neoliberal i constitueix el conservadorisme politic que déna origen a la
nova dreta que s'encarna en els partits conservadors. La nocié d’ordre social s
I'eix del seu plantejament Aquest ordre es basa perd en el control autoritari de
I'ordre public | en les actuacions per garantir la seguretat del ciutada. El partit
conservador ha d'ocupar també un espai en el centre i vetllar que davant de
fenomens com la immigracid apareguin actituds xenofobes que puguin degenerar
el sistema en un nou feixisme. En aquesta defensa autoritaria de f'ordre és aixi de
fet una nocié allunyada de lordre natural de la persona i la comunitat que
defensem en El personalisme com eix vertebrador de lordre politic. En ell
cerquem l'autoritat com a reconeixement natural a 'harmonia, ne com un factor
coactiu. Un segon vessant del neoliberalisme és aquell que posa la seva atenci6
en el mercat i en llurs lleis, posant aixi la seva atencié en aspectes preferentment
econdmics. El seu accent llibertari el pot portar a traslladar aquests principis en el
terreny moral, esdevenint partidaris de la llibertat en terrenys com la moral de



comportament sexual i dels costums. Son els valors de la llibertat els que
s'esgrimeixen de tal manera que els ciutadans la reclamen en tots els terrenys de
la vida, no només en l'econdmic, que és en el que de fet s’han originat. La
socialdemocracia tampoc no és univoca, o d'un sol color. Més que de
contradiccions o tendéncies internes podriem parlar d’'una evoluci6é. Si en la
postguerra el seu ideari era fonamentalment monolitic en la majoria de les
formacions, a patir de la década dels vuitanta la socialdemocracia classica, i com a
resposta a I'ascens neoliberal i als problemes del socialisme, els sociaidemocrates
, defensors de I'estat del benestar, es poden agrupar en quatre grups, més des de
la practica politica en les societats a les que serveixen que des d'una filosofia
definida. Un primer grup el trobem en els defensors del model escandinau o
ndrdic, que en el terreny axiologic practiquen models de gestio on prima una base
impositiva molt alta i d'orientacié universal, i proporcionen uns subsidis molt
generosos i uns serveis estatals ben finangats que inclouen l'atencié a la salut (2).
Uin segon grup ho constitueix el sistema del Regne Unit, que posa emfasi en els
serveis socials i la salut pablica, perd que tendeix a un sistema de subsidis que
depén del nivell d'ingressos. Els sistemes de I' Europa Central son el tercer bloc,
caracteritzat per un compromis amb els serveis socials relativament baix, pero
amb uns recursos per a altres subsidis, que es financien majontariament a partir
de les contribucions a !a seguretat social de la poblacié activa. Finaiment el grup
dels paisos de I'Europa del Sud, conformen un sistema similar a els sistemes dels
paisos de I' Europa central, perd es diferencien en donar una prestacié de menor
cobertura i subsidi inferior. La nocié d'estat de benestar, que ha de garantir la
seguretat del ciutada des del naixement a la mort, és la filosofia comuna d'aquests
grups, la diferéncia rau en les diferéncies en la forma d’aplicar aquesta filosofia,
en el terreny econdmic i legislatiu.

Contrastem els ftrets o eixos fonamentals del debat entre la
socialdemocracia i el liberalisme. La socialdemocracia classica es caracteritza en
primer lloc per una gran implicacié de I Estat en la vida econdmica. L'Estat té
I'obligacié de subministrar els béns pulblics que els mercats no poden
proporcionar, o que ho fan de forma insuficient i imperfecta. Aguest convenciment
neix de la constatacié que el capitalisme de Hiure mercat produia molts dels
efectes problematics que Marx havia diagnosticat, i que podrien mitigar-se o
superar-se amb una intervencid publica. Aquest poder, el pdblic, representa en
una societat democratica la voluntat col-lectiva, on una presa de decisions en la
que hi participin govern, mon empresarial i sindicats, substitueix en part les
imperfeccions de mercat. No només els socialdemécrates han cregut aixo, també
la democracia cristiana ha suposat un cert col-lectivisme, si bé el matis és diferent
per l'aplicacié més rigorosa del principi de subsidarietat que ha d'allunyarr-nos del
segon tret socialdemocrata: la primacia de I' Estat sobre la societat civil. Per la
socialdemocracia cal que el govern intervingui en el nucli familiar, ja que els seus
subsidis sén imprescindibles per mantenir les families necessitades, i I Estat ha de
ser el garant del benestar d’aquests nuclis necessitats. Els socialdemocrates han
tendit a malfiar de les associacions voluntaries, ja que contrariament als serveis
socials estatals s6n agrupacions amateurs i paternalistes, no professionals. El
collectivisme es concreta en el que en economia s’anomena una “gesti6



keinesiana de la demanda”, que porta implicit un corporativisme. John Maynard
Keynes, és linspirador economic dels consens pel benestar en la postguerra. Tot i
que coincidia amb Marx amb alguns aspectes no era socialista ni marxista. Els
trets irracionals del capitalisme és podien salvar controlant al mateix capitalisme.
Acceptant la productivitat | el subministrament de matéria prima per generar béns
de consum necessaris en la societat capitalisia, es pot estatalitzar el sistema
mitjangant una gestié de la demanda i la creaci¢ d'una economia mixta. Aquest és
l'objectiu de la socialdemocracia, aconseguir un paper reduit dels mercats i una
economia social. La nacicnalitzacié és el fenomen practic més ostensible en la
realitzacié de propostes concretes. Cal treure del mercat alguns sectors, no només
per la deficiéncia del mercat, sind pel convenciment programatic mateix que és bo
no restin en mans privades, en ser vitals pels interessos nacionals. Aquesta
filosofia politica brolia en darrer terme de Fideal il-lustrat i de la Revolucié
Francesa, cercant un ideal d'igualtat i de plena ocupacio per a tots els ciutadans.
S’empren diverses estratégies d’anivellament per arribar a una major igualtat. Els
impostos progressius de I’ Estat del benestar agafen dels rics per donar als pobres
persequint dos objectius programatics: crear una societat igualitaria, perd tambe i
en segon lloc protegir a lindividu durant tota la seva vida. La filosofia
socialdemodcrata, al igual que la liberal en aquest punt, empren sempre la
denominacié — individu — per remarcar el caracter de ciutada, en el primer cas, o la
dimensié singular, en la segona, dificiiment trobarem I'is de la paraula —persona —
en aquestes filosofies. L'objectiu de la igualtat en vistes al benestar social, data
del s. XIX, i va ser introduida pels liberals o conservadors reformistes, I’ Estat del
benestar de la postguerra ha estat una de les aspiracions més genuings dels
trepalladors manuals, els quals han fomit la base electoral de la socialdemocracia.
Aquest estat del benestar interclassista i "omnicomprensiu” protegeix als ciutadans
del “bressol a la tomba”, a tot ciutada , i durant tota la vida del ciutada. Aquesta
linealitat és l'eix del seu programa modernitzador | de la seva idea de progrés.
Com va definir el socidleg T.H.Marshall, I' Estat del benestar s el punt més alt del
llarg procés d’evolucié dels drets del ciutada, aquest és el model lineal del
socialisme, com una aplicacid en les categories socials modernes de I'evolucié de
lesperit hegelia. Aquest autor esperava que els sistemes del benestar
s’expandissin progressivament, combinant el desenvolupament economic amb la
implementacié arreu de la nocié de drets socials. La socialdemocracia centra els
seus interessos basics en el corporativisme, I'orientacit a la plena ocupacio i la
preocupacid aclaparadora per assoliment de |’ estat del benestar en el marc d'un
moviment internacional, moviment que quedava tradicionalment enire el
minimalisme estatal dels EUA i el dirigisme econdmic del comunisme, i on
I'ecologisme restava en mans de les formacions properes a aguesta darrera
filosofia.

L’altre pol del debat el constitueix la visi6 liberal. Podem fer una aproximacié
a aquests corrents delimitant unes categories paral-leles i contraposades a les
anteriors. La caracteristica més important i primera és la que es coneix com
defensa del govern minim, i gira entorn Ihostilitat del “govern excessiu™. Diversos
son els autors que han teoritzat sobre aquest concepte, com Nozick a nord
america i Burke a Gran Bretanya. La matriu base es troba en la filosofia d' Adam



Smith, que a partir d’arguments econdmics defensa la natura superior del mercat i
el seu escepticisme al paper de I' Estat. El lliure joc de 'oferta i 1a demanda
generara la competitivitat de les empreses i I'augment dels capitals. L’ Estat ha de
permetre aquest joc i no tutelar-'ho, segons ta coneguda filosofia del laissez faire
que no es limita tant sols a I'ordenament econdmic, sind que ha d'abastar tambeé
la concepcid de la societat civil. Aquest és precisament ¢l segon eix fonamental
del liberalisme, Fautonomia de la societat civil. La tesi de I’ Estat minim va
indissolublement associada a 'afirmacié que la societat civil és un mecanisme
autogenerador de solidaritat social. Cal deixar que prospetin els grups petits, que
ho faran si la intervencié de I' Estat no dels hi ho impedeix. El dinamisme lliure
dels homes vivint en societat permetra que determinades virtuts apareguin sense
desvirtuar-se. Aquestes han de ser les de la honradesa, el deure, l'esperit de
sacrifici, el sentit del patriotisme. Per a determinats autors (3) aquests valors ja
existien i havien desaparegut degut a I’ Estat que els ha suprimit mitjangant un
sabotatge a la societat civil; som si d’'un estat de natura en el que 'home és
rousseaunianament bo un procés de pérdua d’aquesta, en aguest cas per l'accié
de I' Estat es tractés. La practica real del liberalisme, tant en €l moral com en el
politic i econdmic, han estat diferents a la creenga de I'existéncia d'aquests valors.
Aquests valors descrits poden ser els del personalisme comunitari si s’afirma que
la persona a més del propi interés ha de tenir una dimensid per la comunitat en la
que viu, essent aixi la solidaritat i els valors del bé comu laplicacié radical
d'aquesta integritat moral. Si es considera que I' Estat, i I’ Estat del benestar,
destrueix l'ordre civil, en canvi, els mercats I'afavoreixen ja que progressen gracies
a la iniciativa personal. De |la mateixa manera que I'ordre civil, els mercats, si es
deixen a la seva propia dinamica, aportaran el millor a la societat, ja que sén
organismes en moviment i vida propia, i requereixen tan sols un marc legal i la no-
intervencié del govern per produir un creixement ininterromput. Aquest
fonamentalisme de mercat es tensiona (4) perd en un autoritarisme i
tradicionalisme en la moral, acompanyada d’un fort individualisme en Fambit
econdmic. Els neoliberals liguen I'eficacia del mercat sense limits a I'existéncia de
les institucions tradicionals, en concret la familia i la naci6é. Mentre que la iniciativa
individual es desenvolupa en l'economia, s’han d’incentivar les obligacions i els
deures d'aquests altres ambits. La familia tradicional i la nacié sén aixi una
necessitat funcional per a 'ordre social. El personalisme comunitari precisament
ha de dotar a aquestes realitats que sdn fruit de la sociabilitat natural de la
persona, de la dimensid social que les converteix en sentit i finalitat de la perfeccid
i ordre social, superant aquest fort individualisme i autoritarisme en I'econdmic i
moral i que caldra substituir per categories de donacié i de comunié, o de
solidaritat i dialeg, eixos de la responsabilitat i la vida conscient de I'ética
personalista, aquesta inflexié farad plausible al mateix temps la defensa del
nacionalisme tradicional que el liberalisme porta implicit. Els Estats liberals
moderns viuen també la contradiccié interna de la liberalitzacid econdmica i la
manca de comprensid vers les llibertats locals, aquelles que brollen de les
comunitats, elles si tradicionals no en el sentit d’aquest mot, buit per si mateix de
sentit, sind en el sentit que son una vida auténtica. Liberalisme en els mercats i
uniformitzacié cultural sén també contradiccions implicites al sistema. Aplicacions
més radicals del liberalisme identifiquen les families monoparentals, o les relacions



homosexuals amb ia decadéncia social, i el mateix és valid per a tot alld que
afebleix la integritat nacional. Aixi apareixen les notes xenofobiques d'autors i
politics neoliberals i les censures més estrictes per al multiculturalisme. Un altre
tret neoliberal afecta de ple a la justicia social | es basa en concebre el mercat de
trepall com qualsevol altre mercat. Les politiques liberals, i en aquest punt el
tatcherisme ha estat una bona mostra, semblen ser contraries a ligualitarisme.
S6n indiferents a les desigualtats i les aproven activament. S’arriben a identificar
les mesures politiques que cerquen la igualtat, com el modet de I' Antiga Unid
Sovietica, com a models que creen una societat d’una uniformitat grisa i que
poden implementar-se només emprant un poder despotic. L'objectiu lloable de
fons era crear una societat on la igualtat d’oportunitats fos possible, | aquesta
“societat sense classes liberal” fara que si una societat on el mercat juga lliurement
pot crear grans desigualtats econdmiques, perd aquestes no importen en la
mesura que es possibilita que la gent que té habilitat i determinaci6 pugui assolir ia
posicié que els escau d’acord amb les seves capacitats. El neoliberalisme es
diferencia de la socialdemocracia en copsar I' Estat del benestar com un factor
negatiu, en suposar una xarxa de proteccid que pot malmetre I'esperit emprenedor
i independent d’homes i dones particulars i deixa una gran carrega de
ressentiment explosiu sota els fonaments de la societat lliure. El liberalisme en el
seus diferents graus pot arribar a veure a I' Estat com a causa de tots els mals, de
manera semblant a com I’ esquerra revolucionaria veia el capitalisme. Qui
proporcionara el benestar si hem de desmanteltar ' Estat del benestar, la resposta
rau en el creixement econdmic mateix produit pel mercat. El benestar sera aixi fruit
d’'una segona concepcid de la teoria de la modernitzacié lineat. El benestar
revertira per tothom no de la font dels subsidis estatals, siné com a resultat de
potenciar el progrés econdmic al maxim, el ha de comportar necessariament un
augment de la riquesa i de la riquesa per a tothom. Per assolir aix0 cal deixar que
els mercats actuin lliurement, sense intervencié. La versié lineal de la
modemitzacié fa fora del terreny qualsevol limit al creixement econdmic. Aquest
progrés lineal ha d'arribar a afirmar que la historia es detura amb el triomf del
sistema i 'enderrocament dels simbols dels sistemes oposats, com el mur de
Berlin, amb Fukuyama. El liberalisme, com la socialderocracia, tampoc és un
gran abanderat del problemes ecolégics. Tots dos afirmaran que lecologisme en
si mateix no és una ideologia politica, siné que ha de ser una sensibilitat comuna a
qualsevol programa o filosofia politica. A diferéncia de la socialdemocracia
classica, el neoliberalisme és una teoria giobalitzant, com la globalitzacié és fruit
de la seva accid sobre els Estats, els mercats i les cultures. Els neoliberals
apliquen a l'escala global la filosofia que els guia en l'escala local. Aquesta
afirmacié cal entendre-la només pel que fa als mercats. S'afirma que el mén anira
millor si es deixen funcionar els mercats sense cap o amb molt poca interferencia.
Defensant la nacio tradicional, © més propiament els Estats-nacid, adopten una
teoria de les relacions intemacionals realista. Creuen gue la societat global és
encara una societat d’estats nacid, i en un mén d'estats nacié el que compta és el
poder. La creacié d'exércits i d'organismes per la pau es deriva del seu
desenvolupament en Fordre bipolar, d'on sorgi a I'igual que la socialdemocracia.



Les categories aixi analitzades es sintetitzen de la seglent manera:

Socialdemocracia classica

. Gran implicacié de |’ Estaten la
vida econdmica.

. Primacia de I'Estat sobre la
societat civil.

. Col-lectivisme.

. Gestié keynesiana de la demanada.

. Paper reduit dels mercats, economia
mixta o social.

. Ideal d’igualtat.

. Plena ocupacid

. Estat del benestar omnicomprensiu,
protegeix els ciutadans.

Neoliberalisme

. Govern minim

. Autonomia de la societat
civil.

. Fonamentalisme de mercat.

. Autoritarisme moral

acompanyat d’un fort

individualisme economic.

. Funcionament del mercat
de trepall com qualsevol altre
mercat.

. Acceplacié de la desigualtat
. Estat del benestar com a
xarxa de proteccid.

. Nacionalisme tradicional.

. Teoria de l'odre
internacional.

. Modernitzacio lineal

.Poca conscienciacié
ecologista.

. Pertinenga a un mén bipolar

. Internacionalisme.

. Modernitzacié lineal.
. Poca conscienciaci6 ecologista.

. Pertinenga a un man bipolar.

Sembla gue el neoliberalisme hagi triomfat arreu del mon, i que la
socialdemocracia resta en una certa confusid. Si cinguanta anys enrera tothom era
planificador ara sembla que ningd no ho sigui. EI pensament politic ha coincidit
amb el que s’anomena el ressorgiment del liberalisme i la decadencia i caiguda
del pensament marxista. Les families socialistes, algunes vegades per conviccid
perd altres per instint de supervivéncia han arribat a identificar que avui la matriu
del liberalisme i de! socialisme és idéntica. Aquesta identificacié es dona des
d'aquest sector més per aproximacioé dels dos corrents que pel reconeixement
d’'una derrota. De fet la socialdemocracia és la forma de govern de la majoria dels
Estats europeus actuals (5). El socialisme reconeixeria que bona part de la seva
matriu ética és liberal, fent seus valors com la liibertat de lindividu. Recorda
també com el liberalisme ha assumit valors col-lectius capitalitzats a través de I
Estat. La gran asca politica del s. XX ha consistit en conciliar llibertat individual i
igualtat en el marc d’'una concepcid coherent de la justicia. Norbert Bobbio va més
enlla proposant que awui el socialisme s’ha de presentar com un individualisme.
Tedrica | axioldgicament haurd de ser possible el pas dun individualisme
competitiu i insolidari , que és el que ha criticat tradicionalment el socialisme, a un
individualisme cooperatiu i solidari. Aquesta és linflexid del personalisme a la



tensié del debat entre liberalisme i socialdemocracia. Resseguint el pensament
liberal, des de Herbert Spencer fins a Friederick von Hayek, o de de John Locke
fins a Robert Nozick ens adonem que la tensi6é entre l'individu i I' Estat és una
constant en 1a histdria de la modemitat. Fent una defensa de la individualitat, de
rautorreaiitzacié, de la lliure iniciativa, de l'autoafirmacid del subjecte o de la
inviolabilitat de la seva intimitat, com un dret, és facii caure en F individualisme.
Sembiantment, quan insistim en la importancia de la integracié social, justifiquem
la vida comunitaria o col-lectiva, lloem les bondats de la intervencié estatal o
subratllem la importancia dels vincles socials per al desenvolupament de I'ordre
public és facil convertir-se en un defensor de I’ estatalisme. Les tensions d’aquest
debat es centren aixi en les polaritats:

Individu Estat
Privat-------—----sseanmmes Public
Privatitzacig-~~--------- Col-lectivitat

Aquestes categories constitueixen, les realitzacions practiques mes
ostensibles pel ciutada, les de l'anterior @squema constitueixen un marc de
fonamentaci® en les que es realitzarien aquestes, Tensionant al maxim aquestes
oposicions un liberal radical és des def punt de vista social és atomista, és a dir,
no creu en 'existéncia d’un organisme social més enlla de la simple suma d'atoms
individuals. Des del punt de vista polmc el liberal radical és individualista. Es a dir
defensa l'autonomia del subjecte i la inviclabilitat dels seus drets. Categories
oposades sdn fes que cal recongixer en el marxista radical. Des del punt de vista
social és holista, és a dir reconeix que 'home és social per naturalesa, que la
socialista forma part inherent i determinant de la seva personalitat i que, per tant,
Iindividu no pot ser entes sense la comunital que li déna sentit. Des de laltre punt
de vista, el politic, el marxista radical és col-lectivista , és a dir dona prioritat al bé
de la collectivitat per damunt del bé i el respecte dels drets individuals.
Sintéticament:

Liberalisme Marxisme
Punt de vista
Social: Atomisme Holisme
Punt de vista
Politic: Individualisme Col-lectivisme

El propbsit de la formulacié de la tercera via, aixi com la proposta del
personalisme comunitari, van dirigits a demostrar com aquestes categories que
iniciaiment van ser presentades com & antagdnigues, no només no ho sén sind
que poden arribar fins i tot a ser complementaries. El nus de I'esquema anterior



rau en e! concepte d'individualisme, com a fet generador de progrés 0 com a
causa dels mals en les societats. Les polaritzacions poden tenir un defecte, el
d’accentuar només un dels trets caracteristics de la naturalesa d’'un objecte, sigui
positiu 0 negatiu. En la historia dels dos corrents que ens ocupen es fa palés
aquesta tensié en la diferéncia, i no en la complementarietat. Una visio idil-lica de
tindividualisme com la de Jacob Burckhardt exahalta “Iimpuls fins al suprem
desenvolupament individual” en lartista renaixentista. Herbert Hoover converteix
en religid les “virtuts” de lindividualisme pur de 'empresari, de 'home de negocis,
aquella persona que confia en la seva prépia iniciativa. John Locke proclamara els
drets naturals, inalienables i inviolables de lindividu. L'impuis cuitural de l'artista,
rimpuis economic de I'empresari, 'impuls politic del ciutada esdevenen fites i eixos
clau, aportacions irrenunciables de l'individualisme modern. No tots els autors han
proclamat aquesta fe individualista de forma tant radical. Des del camp del
liberalisme, que no del socialisme, podem trobar manifestacions d’inflexié que
enceten un cami de renovacié, d'aproximacié a laltre pol. Tocqueville a La
democracia a América es debat, en referir-se a l'individualisme, entre 1'admiracio
d'aquest tret tant accentuat en el poble america i la inquietud pel perill de les seves
consequéncies. Lindividualisme diu — Tocqueville — és un sentiment pacific que
predisposa a cada ciutada, primer, a abandonar el compromis amb la societat,
afeblint-se aixi les “virtuts publiques” i, després a deixar-se absorbir per 'egoisme.
Les critiques contra lindividualisme provinents de representants de 'altre pol son
encara més dures, i parteixen de la idea de Rousseau que lindividualisme
modern converteix als homes en llops ferotges en fiuita per la propietat privada i
preocupats tan sols del seu interés personal reduint la societat a atoms, a la pura
agregaci6 d'existéncies deslligades de lligams. Apareixen expressions com la de
“individualisme burgés”™ (Marx), o “individualisme petitburges (Gramsci), o
“‘individualisme possessiu” (C.B.Macphersony), i d'alires que volen fer notar aquesta
caracter absolut de la sinqularitat sense ser explicitament tan agressives com les
anteriors, com la d’ “atomisme” de Charles Taylor. Emmnauel Mounier va titular a
la seva obra de 1934 De la propietat capitalista a la propietat humana. Una subtil i
expressiva manera d’anomenar inhuméa al sistema econdmic capitalista, 0 a una
concepcid unitateral de la riquesa i de la propietat privada.

Actuaiment les fronteres d’aquest debat han trontollat arran de fets com
Fenfonsament de les energies utopiques del marxisme, el creixement de
Fantitotalitarisme d’'un o altre signe, ef canvi en els valors i el narcicisme en els
estils de vida quotidians, el consum cultural de masses, la puixanga del liberalisme
en lactivitat econdmica i en la concepcié globai dels mercats, en part a derivacio
del mateix liberalisme, en part com a reaccid a la crisi fiscal de 'Estat del benestar.
Tots aquests fets propicien la renovacié d'un i altre plantejament, a la vegada que
donen un nou paper a la individualitat, un individualisme gue abona el camp d'un
comunitarisme i de una dimensid comunitaria que inflexiona Fatomisme inicial. La
realitat d’'aquest canvi d’actitud en ia vida, aixi com en el context politic obliguen a
una redifinicio dels conceptes dreta/esquerra. Potser la buidor de sentit d'aquests
conceptes es deriva del mateix fracas del marxisme que els va acunyar. Angel
Castifieira (6) divideix les cultures politigues en quatre grups que denominen:
conservadors, llibertaris, socialistes i autoritaris. Per definir aquests grups cal



emprar ara les categories de llibertat econdmica i llibertat personal. La posicio
conservadora és la necliberal: el conservador esta a favor de la llibertat de mercat,
perd vol un control estatal fort en arees com la familia, les drogues i l'avortament.
Eis flibertaris sé6n partidaris de l'individualisme i de la minima implicaci¢ de I’ Estat
en qualsevol terreny. Els socialistes estan a Pextrem oposat dels conservadors:
volen més intervencié de I’ Estat en Pesfera economica perqué es malfien dels
mercats i, en canvi, tenen reserves pel que fa al paper dels mercats i, en canvi,
tenen reserves pel que fa al paper de ' Estat en qlestions de moral. L’ autoritari &s
aquell qui desitia que el govern tingui ma ferma en tots els terrenys, inclosos
Fecondomic i el moral. La resta de models poden tenir una visié politica més
ambigua.

Conservadors Llibertaris Socialistes Autoritaris
Lilbertat Liibertat de mercat Minima Intervencid Ma ferma de
Econdmica implicacié de estatal en I' Estat

I'Estat Fesfera
economica
Liibertat Control estatal individualisme Reserves a Ma ferma de
Personal I' Estat en PEstatt
questions de
moral

En la majoria de paisos occidentals I'electoral ja no vota directa i unicament
condicionat per la seva classe social, ni responent a una polaritzacio
drefa/esquerra. La perspectiva és més complexa i es poden establir més ponts i
nexes entre una opcid i una altra. L’ eix econdmic que separava els votants en les
posicions de socialista i capitalista ha perdut rellevancia, mentre que els binomis
liibertari enfront d'autoritari i modern enfront de tradicional n’han guanyat. Un altre
factor com és el lideratge vinculat tant al carisma personal com a la implantacié en
simpatitzants, militants, i votants fidels o estables també n’ha guanyat. Els dos
models que analitzem tenen les seves dificultats, que ja es posen de manifest en
el dit fins ara. En el cas del neoliberalisme la dificultat rau en la tensié interna entre
els seus dos pilars fonamentals: el fonamentalisme de mercat i el
conservadorisme. El conservadorisme sempre va intentar enfrontar-se als canvis
econdmics i socials amb pragmatisme i precaucid. La confinuitat de la tradicié és
essencial en la idea de conservadorisme. La tradicié és la saviesa acumulada del
passat, el llegat dels avantpassats i en conseqiéncia és una guia pel futur.
Diferent és la filosofia del lliure mercat que implica una actitud que adjudica les
esperances en el futur en un creixement economic sense limits provinent de
lalliberament de les forces del mercat. La tensid interna en el neoliberalisme
apareix quan la idea dindividualisme com a absolut és exigida en les relacions
economiques i les lleis de mercat, perd perseguida en tot alld que afecti a la
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familia i a la naci6 tradicionals. L'individualisme i 1a lliure eleccié s'aturen en aquest
llindar. La globalitzaci6 actual, amb els fenomens de la uniformitzacié i les
consequéncies de la multiculturalitat i la immigracio son produides per aguest
liberatisme de mercat, peré al mateix moment son presentades com amenaces per
les identitats locals i les nacions tradicionals, que veuen amenagada la seva
supervivéncia i identitat per aquests fendbmens. El dinamisme de les societats de
mercat soscava les estructures tradicionals de lautoritat i fractura les comunitats
locals; el neoliberalisme crea nous riscos i angoixes, i simplement demana als
ciutadans que la ignorin. A més negligeix fa base social dels mateixos mercats,
que depén de formes comunitaries que el fonamentalisme de mercat, indiferent,
deixa que s’esborrin com a vestigis d'una altre época. També la socialdemocracia
classica ha de patir els signes dels temps. Hi ha una serie de trets socials que el
consens sobre el benestar va donar com a inamavibles o descomptats, i que s’han
esvanit. Es basava en ia creenga d'un sistema social i una estructura familiar
determinades, el marit mantenia la famifia i la muller era la mestresa de casaiila
mare. Aixd no donava cap ambigiitat a 'hora de definir rols i de quantificar la
plena ocupacié. Aquest model ha canviat, o ja no és I'dnic en les societats
modemes. El segon suposit era el de 'existéncia d'un mercat laboral homogeni
marcat per classes socials, | on els afectats per l'atur eren majoritariament
trepalladors manuals, disposats a fer qualsevol feina. Predominava tambe la idea
marxista que el domini de la producci6 en massa en els sectors basics de
'economia, el que crea condicions laborals estables encara que insatisfactories, El
quart supdsit podia ser el de I'existéncia d'un Estal elitista, gestionat per
burdberates especialistes de les politiques fiscal i monetaria, que servien a la
comunitat. En darrer lloc la socialdemocracia classica es basava en un marc
d’economies nacionals contingudes en fronteres estatals, ja que el keynesianisme
suposava el predomini de economia doméstica per damunt del comerg exterior de
béns i serveis.

La familia ideologica del nou socialisme rep impacte de la situacio del seu
moment i actua de forma responsable. El 1987 el Congrés Anual del Partit del
Regne Unit, en el seu procés de Revisié de la Politica, va arribar a la conclusié
que el laborisme havia de posar més émfasi en la llibertat individual i I'eleccid
personal com a valors en el terreny moral. En 'ambit econdmic es descartaven
anteriors compromisos encaminats a estendre la propietat estatal de la industria,
s’ abandonaven explicitament els principis de la gestio de la demanda keynesiana
i es va reduir la supeditacié als sindicats. Els partits socialdemocrates europeus es
mobilitzaren en general dirigint-se a preocupacions com la productivitat
econdmica, la politica de la participacié, el desenvolupament de les comunitats
locals entre d’altres. Al mateix temps que defensar efs interessos individuals ja no
estava mal vist en la familia socialista, els programes encetaven € debat entre la
cosa publica i la privada, la flexibilitat de la jornada laboral, les oportunitats
educatives, el medi ambient, I'habitatge i la democracia econdémica segons els
parametres del capitalisme. El Programa Basic de I' SPD alemany del 1389 va
néixer com a fruit de la preocupacio per fer front a 'ascens de les filosofies del
liure mercat i s'obria a la proteccié medicamiental tot superant la tradicional
creenga de la socialdemocracia classica que existia un desequilibri negatiu entre ol
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desenvolupament economic i la proteccié del medi ambient. Aquesta mateéria es
reconeixia ara com a font de creixement econdmic i de qualitat de vida. Un altre
tret significatiu d’aquest programa era no considerar com a contraposats els valors
de la solidaritat i I'individualisme, tot remarcant també en el terreny econdmic la
reconciliaci® del rendiment econdmic amb la millora de IPactuacié estatal.
|.'aggiomamento de les posicions també ha afectat, més a Fesquerra, als partits
comunistes, aquests si immersos en una forta crisi d'identitat que els ha obligat a
replantejar-se com partits radicals o d’esquerra, aixi el Partit Comunista ltalia és
des de 1991 el Partit Democrata de I Esquerra, o a establir aliances i prendre
identitats amb defensors de ecologisme i agrupacions politiques “verdes”.

Ja hem dit com l'eix del debat entre el liberalisme i la socialdemocracia rau
entorn de la nocié d'individualitat, les tensions es polaritzen segon la primacia que
donem a la individualitat o al col-lectivisme, i aguest debat pren especial
rellevancia des de I'enfonc de la nostra proposta, la del personalisme comunitari,
que fa de la distincid entre individu i persona ei fonament de la seva axiologia. Hi
ha un espai per la intimitat i els drets personals, pero totes les nostres accions
tenen una dimensio social, 'economia té una dimensié social, la justicia no ho és
si només salvaguarda els meus drets sense respectar els dels altres. Charles
Taylor fa una reflexié interessant sobre les conseqUéncies de primar un o altre
sentit de la individualitat. Segons aquest autor podem entendre dues formes de
lieralisme. El primer liberalisme seria aqueli propi del liberal radical. Segons
aquest tots els ciutadans tenen garantides unes libertats individuals iguals en
forma de drets basics per a escollir i actuar. Resseguint lesquemna anterior en el
que contrastivem la filosofia liberal i la mandsta des d'un punt de vista social i
politic athora veiem com les possibilitats no s'exhaureixen d’una forma tan simple.
Seria possible dibuixar una altra posicié que seria la holista-individualista que
constituiria la segona modalitat de liberalisme. Aguest nou liberalisme
representaria aquella teoria segons la qual és possible defensar una politlica de
reconeixement que protegeixi simultaniament la integritat de la persona en els
diferents espais i contextos en els que es forma la seva identitat. Avancant més
direm que no es suficient garantir les libertats personals, sind que cal entendre
que la defensa integral de la persona, i ja no parlem d'individualitat, no es
complerta, no es garanteixen tots els drets fonamentals si no es garanteix també
la supervivéncia i el progrés d'aquella nacié o cultura que ha atorgat i atorga
identitat als individus. Un exemple clar, encara que no lanic el trobem en la
llengua (7). Les insuficiéncies del primer liberalisme quedarien reflectides en
aquella situacidé en qué PEstat permetés a un catala expressar-se individualment
en la seva llengua perd que no reconegués ni protegis en tot Cataiunya
laprenentatge i I's normalitzat del catala. Per aixd es pot anomenar “holista
individualista” a aquest nou liberalisme. Permet de ser “holista” la postura que
comprén que els objectius i les identitats col-lectives — i la llengua en forma part —
han de quedar salvaguardades. Al mateix temps permet ser "liberal-individualista”
perqué politicament es vol harmonitzar la dimensié col-lectiva que entranya el
holisme amb la defensa de les llibertats, el benestar i la seguretat de tots els
ciutadans. Aquesta via ha de ser fecunda en un context com lactual on el
muiticulturalisme és un dels reptes de I'ordre social.
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El contractualisme contemporani

Quan emprem l'expressid “contractualisme contemporani” estem afirmant
implicitament que n'existeix un altre, un de “classic” o que s’ha formular en un
momsnt diferent al nostre. També cal dir d'entrada que les formulacions dels
autors que podem considerar neocontractualistes, o representants del
contractualisme contemporani presenten també inflexions i evolucions. Fernando
Vallespin Ofa (8) considera que els sistemes politics de Hobbes, Locke,
Rousseau i Kant son representants de fa teoria classica del contracte social,
enfront del que presenta com a noves: John Rawls, Robert Nozick i James
Buchanan. Encetarem aci la nostra reflexié sobre el moment “classic” del
contractualisme en Spinoza, pel seu entroncament amb el sisterna de Hobbes en
determinats aspectes. Coneixer les lleis psicologiques de Fhome en el seu “estat
de naturalesa” per a comprendre després la rad i el per qué del “contracte social”
és tasca comy en el métode de comprensid del contractualisme d‘aguests primers
autors. Baruch Spinoza (1632-1677) trenca amb la sociabilitat natural aristotélico-
tomista amb un individualisme que tendeix més a la disgregacié que a I"harmonia.
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Els drets i deures gue es derivaven de la doctrina de la sociabilitat natural son
substituits en l'estat de naturalesa per propi designi i el desig de poder. Maquiavel
i Hobbes s6n aixi assumits en la conceptualitzacié de 'estat de naturalesa. No
existeix dret objectivament parlant, limpuls instintiu individual vers el poder és
I'nic limit al dret. El poder personal delimita la legitimitat de les accions, a mes
poder, més dret. La societat neix de 1a por i per la por i I'esperan¢a que la major
utilitat reportard una abdicacié de la violéncia individual de tots. D'aci neix la
necessitat que aquest pacte es materialitzi en la constitucid d'un poder. Spinoza
pensa que el poder cal que sigui absolut, i com en tots els absolutismes no es refia
en el fons de la bondat de lindividu; per aix0 no creu necessari que es limiti
lexercici del poder ni veu cap inconvenient en privar als particulars de la seva
propietat privada. Paradoxalment en el seu sistema totalitarista panteista Spinoza
reservara un espai de llibertat enfront I'Estat totpoderés: la del pensament i la
tolerancia religioses.

Thomas Hobbes (1588-1679) arribara, més enlla de Spinoza, a teoritzar la
monarquia absoluta, en la qual ni PEsglésia sera una institucid que pugui
substraure’s. John Locke {1632-1704) virard vers la monarquia constitucional
democratica i en J.J. Rousseau (1712-1778) trobarem una fonamentaci6 de la
demacracia socialista. Un natural desig de poder, Pautoconservacié de la
individualitat i d’aguest poder, amb ia consequent por reciproca en la situacid
creada : - bellum omnium in omnes — constitueixen “ 'Estat de Naturalesa” en la
sistematica de Hobbes. L'home necessita recorrer al poder per tal de satisfer les
seves necessitats. En aquest “individualisme abstracte”™ I'Estat no neix, com en el
personalisme comunitari, de la sociabilitat natural, neix d'un contracte entre
individus autdénoms i ailtats. La “societat civil’ és un artifici, un mitja per arribar i
garantir agquest fi, el de les lliures accions individuals. Manfref Riedel (3) en el seu
trepall sobre el problema de la legitimacid del politic en la filosofia, assenyala el
mérit de la teoria contractual: escindir la visié connatural de societat i autoritat que
sdn l'eix i el centre de la tradicié aristotélico-tomisa. T.Hobbes realitza la revolucio
copernicana en la ciéncia politica traslladant el subjecte del pacte des de la
comunitat com un tot a cada persona en particular. Cada persona singular
“construeix” concertant-se amb els altres una persona civil i una societat
“artificial”, no natural. En trencar-se la identitat societat/poder caldra justificar un
nou mecanisme de legimititzacié del poder. Aquest mecanisme respon en Hobbes
a la formulacié d'un raonament sil-logistic — jo com individu haig d'obeir I'Estat
perqué racionaliment aixd se'm presenta com util -; perd tan sols en el cas que els
restants individus també obeeixin pot ser Util -. La conclusié d'ambdues premisses
es formula amb lafirmacié: haig d'obeir a FEstat si els altres ho fan també. Hobbes
pensa també en el sistema gue haurd de permetre I'eficacia del pacte. No creu
ingénuament que aquest s'acompleixi per se. Ho fa a Leviathan cap. XV “ sense
f'espasa els pactes no son sind paraules “. Ha d'existir aixi un mecanisme coactiu
constituit com a realitat politica, una instancia de poder que garanteixi I'efectivitat
del pacte:

autoritzo i renuncio al dret a governar-me, a mi mateix o a qualsevol home ©
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assemblea d’homes, amb la condicié que tu abandonis el teu dret al mateix i
autoritzis totes les accions de manera similar”

Leviathan, cap XVII

La naturalesa del pacte és en Hobbes de “sotmetiment ”, una serie de
persones contracten entre si a favor d'un tercer que no és part contractant i no hi
ha possibilitat de tota revisi¢ del contracte per retornar a I'Estat d'anarquia o de
guerra contra tots. En J. Locke retornarem a un espai com el de — dret natural —
amb un fonament divi. La nostra naturalesa racional es vertebra en unes normes
assentades per Déu de les que deduir conclusions vertaderes sobre la nostra vida
i la realitat circumdant i que han de regir la nostra conducta individual i social. Aixo
obligara moralment a les persones transcendint aixi |a seva racionalitat practica els
limits de l'estricte interés propi de fa filosofia de Hobbes. Els drets naturals
anteriors a FEstat s6n a la vegada invulnerables per aquest i abasten més gue el
mer dret a la vida. En Locke els homes s6n ja des de el seu “estat de naturalesa”
membres d’'una societat a diferéncia de Uindividualisme de Spinoza i Hobbes — la
propietat privada sera el dret fonamental a garantir. El dret natural permet la
circulacié monetaria que resulta de Iactivitat econdomica i la satisfaccié de
necessitats. La conseglent possibilitat d’acumulaci6 de riquesa pot ocasionar una
creixent lesié en aquest estat natural.

“ Linterés propi, guiat per la rad, demandara erigir un poder politic com
sortida necessaria de la inseguretat creixent de I'estat de naturalesa” (10)

El poder politic resultant engendra una série d'obligacions reciproques
d’obediéncia a I'autoritat, que trobara també uns limits certs en el dret natural. No
és un pacte de sotmetiment sind un liiurament fiduciari de determinats drets que
ens corresponen per dret natural, la comunitat estara d’altra banda legitimada
sempre per a retirar la seva confianga als representants de la majoria. En J.J.
Rousseau I'accent es situa en el concepte de Jlibertat , I'ideal de plenitud humana
resideix en la llibertat natural i en el convenciment de I'optimisme antropologic
natural. Aquesta bondat natural es desfa amb la irrupcié de Fhome en la civilitzacio
amb I'aparicié de la propietat privada, principal causa de la corrupcid de 'home
juntament amb e progrés técnic, idea de Rousseau que contrasta d’altra banda
amb la concepcié estandard det pensament il-lustrat. Aquest ideal originari ha de
comptabilitzar-se amb la verificacié empirica d’'una realitat social on han de
prevaler les relacions de dependéncia i on el retorn a P'estat d'innocéncia originari
és absolutament impossible i cal vetilar per la seguretat de tots els membres de la
societat. Rousseau ens diu:

“robar una forma d’associacid que defensi i protegeixi de tota forga comu a
la persona i als béns de cada associat, i per virtut de la qual cadascd unint-
se a tots, no obeeixi sind a si mateix i resti tan lliure comn abans™ (11)

Aguest és el concepte de “voluntat general” de I'obra EI Contracte Social.
Per ella s'exigeix , igualment com succeia amb Hobbes, un sotmetiment total de
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cadascy, la diferéncia és que ara no sera davant d’'un sobird arbitrari sind sota
Pautoritat de la voluntat general de la mateixa comunitat instituida en cos politic.
Rousseau elimina aixi el pacte d’associacid, justament el contrari que va fer
Hobbes. L'Estat es presenta aci també com objectivament necessari, condicié
imprescindible per a la consecucié i et manteniment de la llibertat, creant una
voluntat general que és a la vegada, la voluntat de cadasci. No cal ni decretar ni
reservar llibertats “anteriors” a I'Estat com en Locke o el pensament lliberal en
general on es cerca la llibertat en I'ambit privat. Rousseau constitueix aixi abans
que Marx el més elaborat intent d’apropar-se a la identitat entre societat civil
politica en tractar de configurar un concepte de comunitat que transcendeix els
interessos particulars, per a posar en funcionament la teoria de la sobirania
popular, els valors de la vida publica en general i l1a societat igualitaria.

Kant aconsegueix la plena comptabilitzacié entre raé i poder. L'cbra juridica
kantiana es dedueix directament de la seva teoria moral. En Rousseau el contracte
social segueix essent un dret subjecte a contingencies socio-histdriques, un arbitre
o mitja per a garantir la libertat de cada individu en una entitat superior. Kant
supera aquest problema en substituir-ho per una mera norma de la rad practica. El
seu concepte del contracte social és una idea regulativa, un enunciat normatiu
propi del seu métode filosofic que no es dedueix de l'interés particular de cap
persona, és per si mateix norma. La llibertat, entesa ara com a llei de la raé
practica exigeix una autoritat concertada per a ordenar l'arbitrarietat individual.
Segons F.V.0Ona el neo-contractualisme nord-america recull aguesta concepcid
culminada i tancada pel propi Kant. El que anomenem per extensié del dit fins ara
“‘noves teories del contracte social” és constituit pel cos doctrinal dels autors John
Rawis, Robertz Nozick i James Buchanan, representant de la teoria americana de
FEscola de Virginia del Public Choice. E) context de la preccupacié d'aguests
autors , que pel seu entroncament liberal hem de considerar aliens a la proposta
personalista, neix de la preocupacid en fonamentar la realitat politica en un eix
gtico-normatiu connectant filosofia moral i filoscfia politica. Des d’aquesta
perspectiva que vol superar una visi¢ merament guantitativa o explicativa dels fets
socials com a métode preponderant en la ciéncia politica moderna, la seva
proposta no deixa de tenir un valor. U'andlisi que s’ha de fer des d’aqui ha de
contrastar ia seva filosofia amb el personalisme comunitari europeu, i amb els
moviments americans comunitaristes americans gue li son més propers. J. Rawls
(Baltimore 1921) és sens dubte un dels més importants contractualistes. Professor
de filosofia de la Universitat de Harvard s’'aparta conscientment de les doctrines
utilitaristes amb la seva obra de filosofia politica {12)Una Teoria de la Justicia.
Perviu en ella el problema de base de la tecria classica del confracte social amb
les aportacions de Locke, Rousseau i Kant, on l'esforg intel-lectual era la recerca
de les condicions i criteris que feien legitm un determinat ordre politic. El
mecanisme metodoldgic es concreta en la construccio de I'estat de naturalesa,
terme extret de la tradicio filosofica classica i que Rawls batejara ara com a
"posicid original” o “ situacié original”. Es des d'aquest punt de partida on caldra
deduir els principis de la Justicia de I'Estat. La seva analisi comenga aixi amb la
definicid d'una série de principis que han de regir I'assignacié de drets i deures i la
distribuci¢ dels avantatges socials i economics entre els diferents components de
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la societat. Aquests principis permeten 'establiment d’una estructura basica de la
societat sobre la que es pugui fonamentar amb tota imparcialitat un contracte
social. Per assolir aquest acord es parteix de la base que tots els individus son
iguals, fliures i racionals i son recoberts d'un “vel de la ignorancia” que és
necessari per a evitar que existeixin diferents capacitats de negociacié entre els
individus que puguin torgar, en un o altre sentit, ¢l contracte social.

" Bajo el supuesto de un — velo de la ignorancia — para todos los sujetos,
éstos se encuentran en una —posicidn original -, idéntica en la que poseen
la misma informacién acerca de los posibles efectos de las diferentes
instituciones sobre su propia posicidn social. En esta situacion de estado
igualitario o “posicion original”, se definira el contrato social, en el que el
concepto de justicia se introduce a través de la neutralidad e imparcialidad,
incorporada al proceso de decisién colectiva, mediante la igualdad en la
informacién de que disponen todos los individuos en la posicion original’
(13)

Al definir [a classe d'informacié que s'amaga darrer el “vel de la ignorancia®
Rawis s'esforga en una abstraccié generalitzadora que abasta tots els factors com
el talent personal, la posicié social, la renda, la riquesa, els gustos, la generacio, el
desenvolupament politic i econdmic de la societat etc. El concepte de justicia
s'emmarca aixi en unes restriccions formals:

1. Els principis han de ser generals, ha de ser possible formular-los sense
I'ds de paraules que intuitivament poden ser reconegudes com noms
propis o descripcions definides, els predicats utilitzats hauran
d'expressar propietats i relacions generals. T.J. 131

2. Hauran de ser universals en la seva aplicacit, essent valids per a “tots
en ser persones morals” T.J.132

3. Caracter public dels principis de la justicia, que han de regular la vida
social i pablicament reconeguda i totalment efectiva. T..J.133

4. Tindran un caracter d'instncia justificadora del raonament practic.
T.J.135

La concepcié del Just és aixi: wna condicié dei just és el conjunt de
principis, de forma general i universal en la seva aplicacio, que han de ser
reconeguts com instancia final d'apelacié per a jerarquitzar les demandes de les
persones morals. T.J. 135 El “vel de {a ignorancia® és introduit per apuntalar la
dimensié d'imparcialitat que ha de regir aquesta situacié. El cimul de restriccions
possibles és tan ampli que resulta més Util assenyalar qué és el que els homes
ignoren: el vel de la ignorancia no podra mai impedir el coneixement de les
circumstancies de Ia justicia, ni dels fets generals sobre la societat aitals com les
questions paolitiques i econdmiques, I'organitzacio social, les regles psicologiques
que afecten o caracteritzen a 'home, és a dir tot el necessari per a poder estar en

17



condicions de prendre una decisié per unanimitat que permeti establir uns principis
de justicia com vigéncia perpétua o atemporal. S'exclouran aixi particularitats,
singularitats o qualsevol altres elements referents a les contingéncies que
poguessin afectar a les parts, aquestes es trobaran en condicions de poder escollir
una concepcid de la justicia amb valor intergeneracional. L'entroncament de Rawls
amb Kant es fa ostensible amb la seva concepcié de Fhome com ésser amb plena
autonomia racional. La posicié original es pot sintetitzar amb dos principis
fonamentals:

- Tota persona té dret igual al més extens sistema total de libertats
basiques iguals, compatible amb un sistema similar de llibertat per a
tots.

- Les desigualiats socials i econdmiques han d’estar ordenades de tal
forma que ambdues estiguin:

Dirigides vers el major benefici del menys avantatjat, compatible
amb un principi que Rawls anomena, just saving principle, just
estalvi, que va adrecat al bé comu social.

. Vinculades a carrecs i posicions obertes a tots sota les condicions
d’una equitativa igualtat d’oportunitats.

Els principis basics de la justicia han de ser aixi facilment comprensibles per
a tots els individus, i a la seva vegada han de tenir la simplicitat suficient per a un
consens en els moments conflictius. Els principis fonamentals d’'un contracte social
just seran segons Rawls dos:

A- Tots els individus tenen el mateix dret a una llibertat maxima, compatible
amb les mateixes llibertats dels demés individus. Qualsevol conflicte
entre llibertats economiques ha de resoldre’s preservant o reforcant la
llibertat. Aquestes idees son el principi de la llibertat.

8- Les desigualtats socials i econdmiques han de ser ordenades de tal
manera que es pugui confiar que resultaran avantatjoses per a tots els
individus que composen la societat, i que s’originen en carrecs i
posicions socials a les que tots e!s individus poden tenir accés per igual.
Qualsevol conflicte referent a la distribucidé dels recursos han de
resoldre's a favor dels individus pitjor dotats, amb menys possibilitats.
Aquesta formulacié es defineix com el principi de diferéncia.

En Rawls el primer principi sempre tindra prioritat sobre el segon, la
necessitat de la llibertat no minva, ans al contrari augmenta a mesura que el nivell
de benestar i desenvolupament d’una societat es va incrementant. L'aportacié més
renovadora &s el principi de la diferéncia segons el qual la desigualtat econdmica i
social es acceptable tan sols guan una major igualtat supesi un perjudici per a els
individus menys afavorits. Aquesta estratégia pot assimilar-se al principi economic
del maximin propi de la teoria de la decisié i dels jocs que Rawls introdueix en el



seu contractualisme com a novetat sobre el classic. Davant d’aquesta situacié en
la que se li presenten a un individu diverses opcions, amb les seves corresponents
recompenses i les diferents probabilitats d'obtindre-les I'estrategia que s'adopta
consistira en escollir Fopcié que suposi una maxima recompensa minima, que és
aquella que minimitza el perjudici de la situaci6 mes desfavorable. El criteri
maximum maximitza la utilitat de la situacié que tingui més avantatge. En Rawls
perd les parts maximitzen el minim acceptant una distribucié desigual tan sols si
aquest fet comporta el benefici dels menys benestants, per si fos el cas que
qualsevol d’ells pugui trobar-se dins d’aquest grup. L'ordenacio6 serial dels principis
A i B expressa aixi una preferéncia subjacent entre béns primaris socials:
ingressos i riquesa, paders i les prerrogatives dels carrecs i posicions de
responsabilitat, particularment aquells de les principals institucions politiques i
econdmiques; i en segon lloc les bases socials de l'auto respecte.

Es planteja llavors la comptabilitat entre fa llibertat i la igualtat. Per tal Rawls
distingeix entre llibertat i valor de Hibertat. El valor de llibertat no és el mateix per a
tots. Alguns tenen més autoritat i més riquesa, i per fant més medis per a assolir
els seus objectius. La idea consisteix en combinar les llibertats basiques iguals
amb un principi gue reguli els béns primaris dingressos i riquesa, considerats com
mitjans omnivalents per assolir els nostres fins. La definicid reconcilia llibertat i
igualtat tan sols en el sentit en que combina aquestes idees en una nocio
coherent. Ens trobem davant una visié tedrica adregada frontalment contra
Putilitarisme. No es tracta de maximitzar i reunir preferéncies per assolir el major
balang net de satisfaccio o “felicitat” general, sind de “recongixer’ i emparar
Finterés racional de tota persona en determinats béns primaris. L'utilitarisme na
imposa des de “ef just” cap restriccit als fins mitjangant els quals hagi d’assolir-se
la satisfaccié dels desitjos. Lutilitarisme comenga contemplant ¢l bé de les
persones , deduint dels seus desitjos o preferéncies, de la seva capacitat per
assolir determinades satisfaccions , amb una nocié independent i anterior al just,
que es defineix precisament com alld capag de produir la maximitzacio del bé. En
la teoria rawisiana, pel contrari, no es conceben les persones com simples
individus racionals portadors de desitjos que necessiten satisfer, siné com
persones morals susceptibles d'organitzar rasnablement un esquema de
cooperacid compartit per tots, que es compatible amb les seves respectives i
diferents concepcions del bé. La visid racional del bé troba els seus limits en la
justicia, i les mesures redistributives de V'Estat, sén doncs, el mer corol-ai
d’aquesta igualtat basica en la dignitat moral de tot ésser huma. El model
d’organitzacio socio-politica a partir d'aquest punt es desenvolupa en Rawls en
quatre etapes, tot i que hi cap dir que en la seva obra Una Teornia de la Justicia no
existeix una “teoria de I'Estat” propiament dita. En primer lloc es tracta de formular
un procés que ens porti des de la mateixa eleccio dels principis a la seva aplicacié
en casos concrets dins del funcionament de T'Estat. Per etapes caldrd anar
*desvelant” els detalls de la realitat necessaris per a prendre les distintes decisions
que cada nivell requereix i mantenir el requisit dimparcialitat. Darrera de la posicié
original, i ja escollits els principis aqui tractats els contractants entren en una
convencidé constitucional , convencié que constitueix la segona etapa, on els
principis de la justicia hauran de concretar-se en una constitucid politica | es
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declararan els drets i els deures del ciutada. El “vel de la ignorancia” deixa de
transparentar-se. A partir d'aquest coneixement tedric i d'altres fets generals
pertinents estaran ja en condicions d’escollir la constitucié que considerin mes
apropiada amb els principis de la justicia com a base. La tercera etapa es la
legislativa en la que desapareix totalment el “vet de la ignorancia” a excepcio del
“legislador representatiu”, que judica els projectes de llei i per aix¢: “no res sap
respecte a la seva persona en particular”. En la quarta i Utima etapa es procedeix
a Paplicacié de la llei de casos concrets per part de jutges i funcionaris -
administradors — presumint-se la corresponent obediéncia dels ciutadans. En
darrer lloc s’aixeca ja completament el “vel de a ignorancia” i tots tenen accés al
coneixement de practicament tots els fets de la societat, d'aquesta manera tenim
els principis de la justicia funcionant en ['estructura basica de la societat. La
constitucié s’ha escollit a partir dels principis de la justicia, els legisladors es
sotmeten a la constitucié i els ciutadans al dret. Amb aquest procés s’ha tancat el
cicle. Palitica i econdmicament I'obra de Rawls gaudeix d'una flexibilitat bivalent,
una certa ambigditat des del moment en que sembia donar a entendre que els
seus principis podrien justificar tant un sistemna liberal basat en la propietat privada
dels mitians de produccié — si bé amb un fort intervencionisme estatal que vetlla
per corregir les disfuncions del mercat —quant un sistema “liberal socialista” amb
ampli predomini del sector public, que recollis i fos garant del lliure exercici dels
drets i libertats reconegudes en el primer principi. La diferéncia entre ambdés
sistemes estaria en la mida del public, superior al socialisme.

“ Presumiblement no hi ha una resposta general a aquest problema, ja que
depén en gran part de les tradicions o institucions o forces socials de cada
pais, i de les seves especials circumstancies historiques”. T.J. 274

Els liberals neo-conservadora titlen aixi a Rawls de socialista, i els
marxistes de liberal. Aquesta ambiglitat ha estat el factor principal del gran
nombre de critiques vers els diversos elements que configuren la visio de la
justicia en Rawis. D.C. Mdlller {14) ha elaborat un exemple amb respecte al principi
de llibertat. Segons aquest quan es produeix un conflicte entre dos llibertats, la
menor d'aquestes ha de cedir a la superior. Prenem dues llibertats basiques: el
dret a ia lliure expressid i el dret a la intimitat personal. Considerem a un individu A
que, en exercir el seu dret de lliure expressid, provoca que un individu B es
consideri injuriat i atacat en la seva intimitat personal. Si actua el “vel de la
ignorancia”, A i B desconeixeran la posicié que sostenen i podran posar-se d'acord
en igualtat de condicions, sobre quina de les dues llibertats té una menor
importancia. Pero en el cas de que, per qualsevol motiu, no assoleixin un consens,
ni encara amb la intervencio de tercers, els principis rawlsians no ofereixen les
dades necessaries per a aconseguir una conformitat.

Robert Nozick { Nova York 1938) es professor de Filosofia de la Universitat
de Harvard i es converteix amb la seva obra Anarquia, Estat i Ulopia en una
resposta a Theory of Justice de Rawis, reflexionant sobre les relacions entre els

drets individuals i I'Estat. {156) La ghestié fonamental és llavors ara: quant espai
consenten els drets individuals a Estat? En Nocick la resposta tindra tres fases:
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en primer lioc justificar la legitimitat de ’Estat minim — minimal state — limitat a les
estretes funcions de proteccié contra robatori, frau, I'executabilitat dels contractes i
altres de simifars. En segon lloc aportar raons per a desqualificar com il-legitim tot
Estat que excedeixi aquestes funcions minimes, negant tota justificacio a la
preséncia de mecanismes de justicia distributiva, que exigeixen incrementar 'accio
estatal i s6n lesius vers els drets individuals fonamentals. En tercer lloc persuadir
que I'Estat minim és I'Estat ideal i consfitueix el marc idoni per a impulsar
experiments utdpics. En aquest marc quaisevol seria perfectament amo de si
mateix i — ja en total possessic dels seus drets individuals —-podria expressar tota
Ia creativitat implicita en la potencialitat de la seva natura.

El primer pas per a escapar de la inseguretat que regna en “l'estat de
naturalesa” sera crear espontaniament associacions protectores, la funcié principal
de les quals rau en establir procediments que sapiguen arbitrar i fer entrar en judici
els enfrontaments que sorgeixen d'entre els seus membres o entre qualsevol
d'aquests i altres no-membres. Cada individu “compra” o “contracta™ aixi una série
de serveis de proteccié i arbitratge: “agéncies protectores” les anomena Nocick.
En aquest contracte de proteccié els clients no renuncien a exercitar el seu dret a
Fexecucid privada de la justicia enfront a altres clients de la mateixa. El que passa
llavors és que l'agéncia actuara en contra del qui actués com si fos un client seu.
Els possibles conflictes entre clients de diferents agéncies constitueixen 'embrié
de I'Estat amb funcions protectores semijudicials. Basicament poden ser de tres
tipus:

a) Una agéncia és clarament més efectiva que una altra dins d’'un mateix
territori, el que fa que els seus clients es vagin passant poc a poc sense
més problemes a la més poderosa.

b) Dues agéncies operen en arees geografiques diferents, tenint
cadascuna d’aquestes més poder quan meés a prop del seu nucl es
trobin en els casos disputats.

¢} Si apareixen sovint conflictes entre dues agencies que tenen en la
practica el mateix poder o efectivitat i no hi ha major rad per a escollir
entre una o altra, aquestes acabaran trobant un acord en algun
mecanisme de designacié a una tercera instancia, constituint-se aixi un
sisterna judicial federal del que totes participen.

Aquest sistema d’acord i resolucid de conflictes politics no deixa de ser una
Aplicacio en la filosofia social i politica dels principis americans del marqueting de
lliure mercat, on diferents companyies ofereixen els seus serveis a les persones -,
en marqueting: consumidors, en filosofia politica: ciutadans,- i on es resol I'acord
per la via de negociacié, triomfant aquella signatura que millor satisfa les
expectatives | necessitats del public al que es dirigeix, competint amb altres en la
lliure tria d’aquestes per aquella que més els hi plau. Resseguim amb el fil
argumentatiu de Nocick. Hem arribat a un punt en el que es dibuixa una situacié
quasi estatal que es podria transformar en auténtic Estat mitjangant un monopali
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efectiu que doti de proteccid a tota persona que habiti en un territori, i una
redistribucié de la proteccié pe a tots els independents: I'Estat minim. En ell tan
sols els individus s6n auténtics titulars de dret, les associacions protectores
posseeixen els seus drets derivats de ies qualitats dels drets individuals tramesos
a elles per cadascun dels seus membres. L'Gnic limit als drets individuals vindra
escollit pel respecte als drets dels altres. La filosofia de Naocick és des del seu punt
de partida radicalment individualista i lockeana, en ell el concepte d’'utopia
posseeix un peculiar pes especific. La utopia de I'estat minim i del dret individual
es definida per ell:

“ El marc per a les utopies és un espai on les persones estan en llibertat per
adherir-se voluntariament per a seguir i intentar realitzar la seva propia
versié de la vida bona en la comunitat ideal, perd on ningu no pot “imposar”
la seva propia versi6 utopica als alires” ASU 312

Aguesta “meta-utopia " es converteix, doncs, en la construccié on “poden
intentar-se experiments utopics” ASU 312, auténtic mercat de comunitats amb
entrada i sortida lliure fins que cadascun trobi el tipus que més satisfaci la seva
concepcid de la societat ideal. La formulacié de Nocick tal i com va ser formulada
a ASU no podia deixar de ser més allunyada del personalisme comunitari en
parlar de drets de les persones, no reconeixent a aquestes cap deure social
correlatiu. La seva formulacié ha reput des de la filosofia americana mateixa, i des
de l'evolucié del mateix autor una inflexié i resposta. Analitzarem després les
filosofies del comunitarisme.

El tercer neocontractualista es distingeix per provenir del camp de
'economia — economist cum philosopher — ell mateix s'ha autoanomenat. James
Buchanan reflexiona entorn les preocupacions intellectuals d'escola: Virginia
Polytecnic Institute, i el moviment de la Public Choice. Col-laborador de G.Tullock,
Buchanan apareix quan les aportacions que hem vist de Rawis i Nocick sén ja
conegudes en nord américa i quan ja es parla de contracte social com a
instrument conceptual valid per judicar la societat. Amb les seves obres: The
Limits of Liberty between Anarchy and Leviathan, i La Raé de les Normes:
economia politica constitucional introdueix enfront Panterior categoria de la
llibertat, la del pensament evolucionista (16). Es tracta ara d'analitzar I'expansi¢
incontrolada del sector public.  Existeix en Faccié estatal un sindrome de
“pragmatisme” que suposa per a Buchanan una continua aplicacio de ‘remeis”
baling-wite syndrome amparats sota l'indefinit concepte de necessitat social que
s'inspira en Buchanan en lintervencionisme hobbesia.

Buchanan analitza en la seva obra la classe politica que seguira segons ell
els seus propis interessos de grup economic determinat com a estament
burocratic. Els “controladors” del bé plblic es controlen cada vegada més a si
mateixos, i lindividu comenca a percebre un creixent procés de separacio
respecte a I'actuacié estatal. Es fa aixi necessari un nou “contracte social”, una
“revolucid constitucional” per a assolir un auténtic consens entre les parts envers
la consecucié de “relacions lliures entre homes fliures”. Buchanan coincideix amb
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el personalisme comunitari en aquesta denuncia pero difereix amb ell en quant a la
solucid, donat que el seu contracte per interes no és el que sorgeix de la
sociabilitat natural personalista, on la paraula clau és més la comunid que el
contracte.

“Aquest precepte de l'anarquia ordenada pot emergir com pringipi guan un
fructuds contracte social renegociat posi “el meu i el teu” mine and thine en
una acord estructural novament definit i quan l'amenagador Leviathan resti
situat en els nous limits”, LL 180

La teoria contractual de Buchanan sorgeix per a la necessaria revolucio
constitucional que ha de reordenar conventualment els drets i deures de I'Estat i
de les persones. En aquestes i en la seva llibertat individual la sancio moral recau
exclusivament sobre el procediment, sense més limitacié que ser un simple
vehicle de les lliures eleccions de les persones. E! just sera ara alld que sorgeixi
d’aquests mitjans. E! punt de partida metodolagic és el classic del contractualisme
: un estat de naturalesa o posicié¢ original des del qual derivar la preséncia de
I'Estat com imperatiu racional necessari i restablir aixi la seva delimitacié dins
d’'una série de funcions concretes. Buchanan és, sense una referéncia explicita a
Hobbes, hobbesia, I'estat de naturalesa és el bellum omnium in omnes, la jungla
amb dret fonamental de tots a tot. Emprant criteris econdmics es troben implicits
els criteris de pessimisme antropoldgic propis del filosof empirista anglés. Amb
Nocick comparteix la premissa basica d’un individualisme radical | e seu horror a
I'extensié d'intervencions estatals, reputjiant frontalment la visié d’'un mon possible
sense dret i Estat. El punt clau de desacord es trobaria en les deficiencies de les
teories llibertaries a 'hora de definir els limits naturals de les persones. Aquest
sols és possible pel dret i I'existencia d'una instancia encarregada de la seva
executorietat, I'Estat.

“ Lindividualista ha de contemplar en l'esfera d’activitats endrecades per
'anarquia com un mal absolut®, LL 5

“ Aguest fonament normatiu essencial de l'analisi normatiu ha de ser
reconciliat amb l'afirmacid que els homes es diferencien necessariament
entre si i en qualsevol assignacid de drets {...) Vivim en una societat
d’individus, no en una societat d’liguais. LL Il

Més tard tornarem sobre aquest concepie de “desiguaitat”. Ara cal
assenyalar les caracteristiques de 'home en el seu estat de naturalesa segons la
categoria de “homo economicus” de Buchanan (17). L' homo economicus es
I'individu en fa jungia hobbesiana, el maximitzador racional i egoista de la teoria
econdmica contemporania, model de comportament huma apropiat per a avaluar
les institucions en un ordre social. El tret central ho constitueix per a Buchanan el
conflicte entre els agents de la interaccié social. Es centra en arguments analitics i
metodologics substituint els empirics. Cal fer esment primer al principi de simetria
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pel qual hi ha raons poderoses de tipus analitic per a procedir a la comparacié
entre institucions que emprin el mateix patrd de comportament basic.

“L’argument de la simetria suggereix tan sols que qualsevol quina sigui |a
hipotesi de comportament emprada, aquest model té que aplicar-se a totes
les institucions. L'argument ingisteix en que es illegitim restringir 'homo
economicus al terreny de comportaments de mercat i emprar models
clarament diferents en situacions diferents a les del mercat, sense una
explicacié coherent de com té lloc aquest canvi de conducta”. (18)

En segon lloc en la mesura en que se suposa que les institucions estan
dissenyades per a transformar els interessos privats en conductes per a linterés
de tots, & molt més sentit analitic concentrar-nos sobre les motivacions privades i
deixar de banda aquella que hagi de significar un component altruista. Des de
linterés persanal de cadascu s'expliquen les conductes socials, no des d'alires
categories relacionals que no deixarien d’actuar en nom d'una pretesa solidaritat.
En tercer lloc s pot pensar que si les institucions politiques i els mercats sén
valors instrumentals per la seva capacitat per a produir béns i serveis dels
ciutadans, i si les preferéncies sobre aquests béns i serveis gaudeixen de les
propietats normals de complexitat, és racional que els individus disseyin les
institucions des del supdsit que els agents politics es comportaran de la pitjor
forma possible. En quar lloc en l'hipotétic cas que hi hagi un nombre
suficientment decisiu de persones amb una tendéncia a comportaments
altruistes, i que signifiqui una majoria substancial de ciutadans, pot ser profités i
prudent considerar que els altruistes es comporten com a interessats i egoistes.
En darrer lloc Buchanan empra com argument a favor de la tesi de 'homo
economicus l'afirmacid que donat que aquells gue es manifestin més ambiciosos
pel poder de les institucions seran els que acariciin projectes personals. Aquesta
ambicié personal haura d’entrar en conflicte amb la voluntat d’altres persones, que
hauran de modificar la seva conducta o renunciar a ambicions propies. Tots els
ciutadans aixi podran esperar racionalment que els poders discrecionals seran
gxercits de manera que tendiran a ser incompatibles amb els seus propis desitjos.
Buchanan i Brennan afirmen que el model de conflicte social generat per les
categories de 'nomo economicus és I'unic valid, tant en el passat com en
I'actualitat per les reflexions constitucionals.

El pressupost clau en aguest entramat metodologic és que els individus
tenen interessos diferents que entren en conflicte. Buchanan demostra mitjangant
una analogia que aixd &s un pressupost important per a l'analisi constitucional.
Suposem que A esta pensant entrar en relacido amb una altra persona B per fer
quelcom A desitja que faci i que requereix un pagament anticipat important; per
exemple, B pot construir una casa per a A. Qualsevol incompliment per part de B
de la seva obligacié contractual imposara a A uns costos no menyspreables. Per
aix0 A cercara limitar el nombre d’errors possibles i ho fara encara que sigui més
baixa la probabilitat d'incompliment per part de B. A pot investigar primer ia
reputacié de B abans de comprometre's i presumiblement no contractara a B si la
probabilitat d'incompiiment de B és elevada. El seguent pas pot consistir en
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recérrer a un advocat per a la redacci¢ del contracte. A partira de la hipotesi que
d’aquesta manera aconseguird que B no el defraudi a la primera oportunitat que
tingui. Aquesta és la classe de contingéncia que un contracte esta cridat a cobrir.
L'argument apunta a que si el contracte formal ha de ser executat, un dels
aspectes de la légica de I'operacio és I'adscripcié d'interessos diferenciats - homo
economicus- a cadascuna de les parts rellevants. La rad del contracte com a tal s
la seva possible funcié per a modificar els interessos privats de B, de tal manera
que els faci compatibles amb els de A. L'eix central és l'analisi dels interessos
diferenciats | separats d’ambues parts.

“ El primer argument per a lestudi de les regles descansa en el
reconeixement del paper que els regles desenvolupen en l'obtencié de
resultats d'equilibris o cadenes de resullats per a una comunitat de
protagonistes socials amb capacitats i objectius donats. Ens hem vist
envoltats en dificultats per a subratllar que la interaccio entre les mateixes
persones, en qualsevol societat, pot generar qualsevol nombre de resultats
socials, segons siguin les regles existents. Perd tant sols son possibles
aquells resultats que puguin ser generats com a equilibri sota un marc
institucional. Per aquesta rad, és erroni examinar el conjunt de tots els
resultats socials concebibles i triar com ideal el gue millor correspongui a
algun criteri normatiu extern i independent. El marc institucional restringeix
el conjunt de resultats possibles no menys eficagment que ho fan les
limitacions fisiques basiques (qualitats) que defingixen el conjunt de
productes finals desitjats™. (19)

Buchanan apelda per a la seva definicid de la categoria de — homo
economicus — en lobra La Rad de les Normes a lautoritat dels filosofs de la
tradicid anterior. Es refereix aixi a David Hume:;

“ Per a restringir qualsevol sistema de govern i fixar els diversos controls i
frens constitucionals, hem de suposar que son tots uns bellacs | que no
persegueixen en totes les seves accions un altre fi que l'interés privat” (20)

| tambe a! mateix Thomas Hobbes:

“ Malgrat els perversos fossin menors en nombre que els justos, donat que
no podem distingir-los, és necessari recelar, ser prudents, avancar-se,
conquerir , defensar fins el més honest i just” (21)

Reprenent el concepte de desigualtat que s’assenyalava en la cita LL.II, cal
dir que en Buchanan no ens trobem davant d'un “vel de la ighorancia” que elimini
la desigualtat a I'hora de procedir a I'assignacid de drets, sind que ens trobem
davant d’'un reconeixement de la desigualtat com estat natural huma. S'acosta a
aquesta en conceptualitzacié al pensament de Nacick. La derivacid logica en la
societat ens la déna Buchanan en LL. 25 LL. 67 fonamentalment:
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“ En la mesura que existeixen aitals diferéncies, haura de pronosticar-se
una desigualtat post contractual en la propietat i en els drets humans. {...)
En acord sobre els drets de les parts representa una internalitzacio
contractual d'una apel-lacié d’externalitat gue existia en I'estat de naturalesa
pre contractual” LL.25

“ L'Estat es converteix en la personificacié institucional de I'arbitre o jutge, i
la seva (nica funcié consisteix en que siguin acomplerts els terminis del
contracte”. LL.67

Aguestes afirmacions ens porten al concepte d’Estat protector - protective
state — similar a I'Estat minim nozickia: funcié de vetilar pel compliment dels
terminis del contracte, i els drets aixi reclamats i declarats. No estara dotat de cap
funcié legislativa, de cap instancia de presa de decisions, meres competéncies
policials i jurisdiccionals propies de I' "Estat Providéncia”. Operara:

“ sense impulsos morals, independentment de tot interés, sense
consciencia” LL. 131

Ens trobem davant d’'una aplicacié automatica de la llei sense avaluacio
moral. Buchanan amplia perd la concepcid de I'Estat sobre el de Nocik. Ens
frobem llavors amb una doble funcid de la mateixa entitat, o davant de dues
branques d’'un mateix tronc.

1.- UEstat haura de fer possible la vida en societat, prévia definicié o
reconeixement d’'una serie de drets. El “contracte constitucional” propiament
dit, Estat “"protector”, ens passiu destinat a mantenir un determinat status
quo.

2- Un altre paper de PEstat és el post-constitucional, en el marc del qual
funcionaria el comerg de béns privats i publics. Estat “productor” o instancia
activa encarregada de definir les regles mitjangant ies quals la comunitat ha
de dotar-se de béns publics, delimitar la seva financiacio, etc.

La llei és aqui per definicié el — bé public per excel-lencia” — LI. 109. En
aquestes atribucions productores és on intervé el marc de la democracia o
participacié politica propiament dita. El sentit de la distincié entre estadi
constitucional / post-constitucional és orientar la practica de l'accié publica.

“ En la conformacion de un orden social hay siempre dos etapas que es
preciso diferenciar, porque de lo contrario todo lo demas se hace initeligible.
La etapa constitucional de la que surge un orden, una asignacion de
derechos y reglas llamados a permanecer, y la etapa postconstitucional. La
primera es una fase donde lo caracteristico es la eleccion entre las reglas
alternativas. La segunda es méas prosaica, si se quiere, pues ya solo se
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trata de elegir dentro de lo que las reglas anteriores han dejado como
opciones validas. “ (22)

L'Gnica font de legitimacié de I'accid conjunta dels dos papers de I'Estat —
protector-productor, és lindividu. Els components del contracte constitucional
global , inclusive constitucional contract, sén flavors:

1.- La limitacioé del comportament de cada persona respecte a les altres. El
“desarmament” propiament dit.

2.- La fixacié dels diferents drets de propietat sobre les possessions o
recursos capagos de produir béns finals, la “imputacié productiva directa”,
capacitat productiva humana i altres recurses no humans.

3.- Els terminis i les condicions de I'executorietat dels drets i deures
reconeguts, és a dir, les atribucions i limits a I'actuacid de I'Estat protector i:

4.- Les regles sota les quals han d'operar la comunitat en la creacio i
execucio de les decisions sobre la provisio { financiacid de “béns publics”.
Les funcions i restriccions imposades a IEstat productor, a la funcié
legislativa de l'accid politica: institucions i normes de procediment
{(unanimitat, tipus de majories requerides per a cada cas), tipus de béns
subministrats i en guina extensid, sistema tributari 0 mecanismes de
contribucié de la despesa publica etc.

L'aprovacio d’aquests elements haura de ser unanime, amb la qual cosa el
control dels individus sobre ¢ls fonaments de I'Estat és practicament total. El
contractualisme tal i com hem resseguit, sorgeix des del moment en que es
deriva tot el valor des dels individus que participen en la comunitat, reputjant fonts
de valor externament definides, com ho podrien ser la formulacié dels drets
humans. En el personalisme s’afirma també el valor des de la persona que viu i es
projecta a la comunitat, perd al mateix temps que es respecta la seva singularitat
es reconeix en la relacid interpersenal i intracomunitaria un compliment indefugible
per la persona, que el lliga al mateix moment amb el cos social i comunitari.
Aquest referent de comunié no es valora com una formulacié externa, com uns
drets humans abstractes separats de la persona, sind com a una definicio mateixa
del que és la persona en si mateixa.

Farem ara , per valorar aquest moviment neo-contractualista d’'una forma
unitaria, una triple lectura comparativa: Rawls-Nocick, Buchanan-Nocick, Rawls-
Buchanan. Aquest triple exercici ens aclarira també sobre si podem amb rigor
parlar de moviment neocontractualista unitari. Rawls construeix la seva leoria
partint d'un concepte de societat com sistema de cooperaci6 on el joc dialéctic
entre la identitat i el conflicte dlinteressos fa necessaria la preséncia de
determinats principis que requlin la convivéncia i s’encarnin en pautes de justicia
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distributiva. Nocick per la seva part, cerca el fonament de la reflexié a partir de la
inviolabilitat moral de les persones que ha d’estendre's en totes les dimensions de
la personalitat i prevaler sobre qualsevol altre pauta social.

“La gent coopera per a fer coses, perd trepalla separadament; tota persona
és una empresa en miniatura” ASU 186

No és necessaria la justicia distributiva. Rawls reconeix grups socials a
partir d'un individualisme atomista radical. Em Rawls els principis de justicia han
d'arraigar-se en I'estructura basica de la societat. Aquesta constitueix la forma en
la que les principals institucions s'integrin en un sistema, assignen els drets i els
deures fonamentals i configurin la divisié dels avantatges que sorgeixen de la
cooperacid social.

Entre Buchanan i Nocick existeix una similiiud metodoldgica. Nocick
g’'adscriu a I'estat de naturalesa lockea i Buchanan al de Hobbes. Existeix en
ambdés un mateix esquema de desigualtat implicit i un maieix tipus d'interés en
configurar un determinat ordre que, en darrera instancia va a resultar molt similar
en ambdés. La sortida des d'una situacié d'inseguretat més o menys accentuada
és també el mobil compartit per ambdds per a el naixement de I'Estat, que sorgeix
per successius acords que harmonitzen a les persones. La maximitzacid de
linterés propi individual, definit generalment en termes economics, sera l'esperd
que déna vida a Estat tot marcant els seus Hmits. En un cas I'Estat sorgeix per
acord, en altre per un caracter consensual , com implicitament derivat d’un procés.
L’Estat minim de Nocik és idéntic a PEstat protector, perd no ocorre igual amb el
productor. Nocick ignora totaiment el problema dels béns piblics i el de les
externalitats, aquest punt el remet a ser interioritzat o internalitzat en els drets de
propietat particular. Buchanan si ofereix solucions clares al respecte, el seu
sistema és més elaborat. No es queda en la reduida perspectiva de! reducte
individua! ignorant els problemes de la comptabilitzacido de Vinteres public i el
privat. En tot cas pot buscar-se una via per acostar ambdds autors des del
moment en que Estat protector i productor no tenen els mateixos limits. Es a dir,
que una vegada establert I'Estat protector, si no existeix unanimitat sobre els limits
que hagin d'imposar-se a I'Estat productor, pugui ser organitzada la provisi® de
béns publics mitjangant clubs o associacions , fins i tot unitats de govern local, dins
dels quals sigui possible fins i tot la immigracié. Ens trobem aixi amb una entitat
equiparable a 'Estat arbitre de la Utopia on les associacions de naturalesa lliure i
d'iniciativa privada marquen el ritme de la iniciativa i del dinamisme social.
Buchanan és un economista que empra métodes filosofics. Nocick prové de la
filosofia i des d’aquesta reflexiona en ef camp social i de Peconomia.

L'acostament entre Rawls i Buchanan ja és mes complex. Buchanan tracta

d’analitzar perspectives i possibilitats d'una genuina re-negociacié contractual “
aqui i ara” entre persones gue no es troben en una situacio artificial d’igualtat.
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“ No es fa comportar artificialment com si ho fossin, ja sigui mitjangant
I'adhesié general a normes étiques internes o mitjangant la introduccio de la
incertesa sobre posicions post contractuals”. LL. 176

Aix0 és aixi en quant no pretenen identificar 0 determinar una série de
principis substantius que puguin emprar-se per a definir una “societat justa”.

“No tracto d'identificar els limits de la llibertat ni el conjunt de principis que
puguin emprar-se per a definir aitals limits” LL. 176

Rawls pretén crear principis normatius per a una societat justa e imparcial.
Deriva principis especifics des de la seva “ posicié original”, no simples guies per a
laccid politica. Buchanan ho fa també perd sense principis concrets ni
pressupdsits kantians sobre I'ética de I'home. Es tracta d'aplicar mentaiment un
“context hobbesia *, hobbesian seiting.

Cadascun d'aquests autors contribueix a fonamentar i a legitimar un tipus
d’Estat diferent. Nocick i Buchanan apunten la dimensié més neoliberal del neo-
contractualisme, especialment Nocick; enfront de [I'Estat social de Rawls,
progressista i obert al foment de noves quotes de dignitat i de desenvolupament
huma. L'artifici del contracte pot instrumentalitzar-se a favor dels més diversos
régims politics, no poden aixi constituir el referent d'una Unica proposta. El
personalisme pot compartir determinats elements contractuals, perd no emprara
mai el concepte d’Estat protector ni productor, pot estar aixi més proper a Rawls
que a la proposta neo liberal. L'Estat és un orgue habilitat per fer Us del poder
format per especialistes en l'ordre el benestar public, és un instrument al servei de
'home.

Les terceres vies

Analitzarem en aquest apartat tres models: la proposta de tercera via
socialdemdcrata formulada per Anthony Giddens, el model liberalcomunitarista
america, i el model de la tercera via de la democracia cristiana d’arrel europea. Els
models reformistes han de passar del planol de les formulacions tedriques i
filosofiques a les realitzacions practiques. Els projectes politics hauran de passar
necessariament pel sedas d'una administraci, fenomen que també abordarem.

El personalisme social no és el contracte social. El personaiisme comunitari
va més enliad del contractualisme, un contracte social que ningd no ha signat i
ningu no ha vist, una idea que deixa de ser genérica, imposada. La sociabilitat
natural defensa I'accié de la persona en el concret, en limmediat, en els grups
petits que s'apleguen per fer un cami junts i desenvolupen un esperit civic, una
identificacié amb les comunitats naturals més properes a la persona. Hi ha en els
autors estudiats en l'apartat anterior unes matisacions i inflexid als seus propis
plantejaments iniciais. En 1995 a Trusts: the social virfues and creations of
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prosperity, Fukuyama defensa la societat civil com garant def progrés economic i
politic, quan abans defensava el triomf del mercat sobre les consciéncies
personals. El Nocick posterior tampoc és el Nocick de I’ estat minim.

La proposta de Guiddens és també una proposta de renovacio. Guiddens
és lidedleg del Nou Labaorisme anglés i és un nou cami on poden confluir les
filosofies personalistes social-cristianes amb les propostes del socialisme
democratic no marxista. Aquest desllastament per la filosofia marxista és també
una confirnacid del model que es dissenya des dels anys 30, que és el nostre. El
punt de partida i l'interés de la tercera via pel personalisme com eix vertebrador de
lordre politic és la contraposicié clara entre dues filosofies que condicionaven un
mén bipolar a superar: /a socialdemocracia cldssica, o antiga esquerra, basada en
la primacia de | Estat sobre |a societat civil i la vida economica , el col-lectivisme i
la gesti6 keynesiana de la demanda adrecades a assolir un ideal d'igualtat i de
benestar en la plena ocupacio; i el thatcherisme o neoliberalisme de la nova dreta,
basada en un govern minim garant de Fautonomia de la societat civil i la defensa
d'un fonamentatisme de mercat. Ja em vist les tensions i contradiccions entorn de
la defensa d'un autoritarisme i tradicionalisme en el moral, acompanyat d'un fort
individualisme en I’ ambit econdmic. De la contraposicié d’aguests parametres es
vol definir una tercera via que renovi a la socialdemocracia actual i la faci pilot del
canvi politic. Es reconeix a aquest model una connexid amb les propostes
comunitaristes procedents d’América del Nord.

El comunitarisme no té un origen “continental” com la tercera via britanica,
sind gue neix del corrent liberal america mateix. En Charles Taylor i I'escola
comunitarista es reformulen tres concepcions fonamentals del pensament liberal,
la idea de persona, la idea de societat i la mateixa concepcid de la politica. El
liberalcomunitarisme reforga la legitimitat d’'un nacionalisme civic que defineix la
nacié com una comunitat que, a la vegada que és expressio d'una forma de vida,
assegura a tots els seus membres una igualtat juridicopolitica i fomenta la cultura
democratica. Les identitats comunitaries sén necessaries per a lautorealitzacio
personal. Es a dir, ndividu participa en la definicié de la seva identitat en
interaccié amb el concurs dels “altres significatius” que I'envolten. Sembla
incongruent defensar les identitats personals tot retallant les identitats col-lectives.
No és al grup a qui s’atorga estatut moral, sing a aquells individus necessitats
d’'una cultura comuna per a poder desplegar plenament llurs actes personals. Les
identitats col-lectives son pel comunitarisme, com nou liberalisme, valuoses per
elles mateixes des del moment en que ho sén per als individus que hi participen.
Negar la identilat nacional acaba per convertir-se en negacié del respecte a un
conjunt d’individus. La tensié entre individu i estat és una constant en la historia de
la modernitat, des dels classics del pensament liberal, de Herbert Spencer, fins a
Friedrick von Hayeck, i des de John Locke fins a Robert Nozick. Angel Castifieira
(23) analitza el comunitarisme americad com una forma de liberalisme que ens
porta a afirmar com en [a practica el liberalisme és profundament comunitari,
encara que en la teoria pretén negar-ho. | ho és en ser el model que supera el pol
oposat col-lectivista-holista del marxisme radical i articula una posicio intermitja
que supera al mateix temps que al marxisme a lindividualisme, en la seva
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accepcid pura o atomistica radical. Aquest fiberalisme troba en rafirmacio de la
comunitat i la nacié et complement necessari a una ciutadania politica que no és
abastable des de !a defensa rigida i exclusiva dels drets de l'individu, és a dir al
marge de tot vincle comunitari. Per aixd alguns politics contemporanis catalans
han emprat alguna vegada la denominacié fiberalisme social. El corrent de
pensament “comunitarista” penetra aixi des dels anys vuitanta en diferents paisos i
atribueix a les comunitats locals el pes moral decisiu en la configuracié d’ habits |
virtuts dels membres de la comunitat. D'una manera practicament transversal el
comunitarisme i el liberal comunitarisme sén avui, per Castifieira, detectables en
ideologies  socialdemocrates, liberals, democratacristianes o  purament
nacionalistes.

El comunitarisme de Charles Taylor presenta dos elements destacables. En
primer lloc la seva analisi de latomisme, en segon lloc I'estudi de la noci6 de
politica del reconeixement, vinculat als problemes del multiculturalisme.
L'atomisme és una paraula que serveix per designar algunes doctrines
contemporanies que evoquen de nou la teoria del contracte social, o que procuren
defensar en algun sentit la prioritat de l'individu i deis seus drets per damunt de la
societat, 0 que ofereixen una visié purament instrumental de la societat. En aquest
sentit certes formes d'utilitarisme en sén doctrines derivades. L'atomisme és un
tret que caracteritza aixi les teories del contracte social que van apareixer al segle
XVIl i que empren una visi6 de la societat que és formada per individus i que com
a tals realitzen fins que son, abans que tot, individuals. La primacia del dret
individual es troba en el paradigma de Locke, perd hi ha també teories
contemporanies d’aquests tipus entre les quals una de les més conegudes, de
que ja em parat, &s la de Robert Nozick. També Nozick considera fonamental
rafirmacié dels drets de lindividu, i després continua discutint sobre si s legitim
exigir obediéncia a un estat i en quines condicions. Sigui quina sigui la formulacié i
la soluci¢ a la que s'arribi la primacia del dret individual té una influéncia que ha
donat forma a la consciéncia politica modera. L'atomisme és un debat que és
present en les discussions sobre I'obligacié i la naturalesa de la llibertat. Per que
trobem raonable d'entrada d'iniciar una teoria politica amb 'afirmacié dels drets
individuals i atorgar-los primacia? La resposta per Taylor és la influéncia que sobre
nosaltres té el que anomenem atomisme. L'atomisme representa la tesi sobre la
naturalesa i la condicié humanes gue, entre altres coses, fa plausible una doctrrina
de la primacia dels drets; o també, i formulant-ho d’'una manera negativa, es tracta
d’'una tesi en abséncia de la qual aquesta doctrina resulta sospitosa fins a tal punt
que esdevé virtualment insostenible. Per emprar aguest métode de la via negativa
el millor és partir de la resi de la doctrina oposada: 'home és un animal social- és
rafirmacié clau d'Aristotil. Aristotil combat la nocié d’autosuficiéncia — autarkeia-.
L’home és un animal social, i fins i tot politic perqué no és autosuficient quan esta
sol, i sobretot no és autosuficient fora de la polis. Bo i manllevant aquest terme,
podriem dir llavors que I'atomisme afirma l'autosuficiéncia de 'home sclitari, o si
voleu de l'individu,

La teoria dels drets és aixi complementaria | paral-lela a la doctrina de
Pindividu. Qué vol dir que sobreviuriem fora de la societat? Es pregunta Taylor.
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Certament molts no podrien. El que ha estat argumentat en les diferents teories de
la naturalesa social de 'home no és solament que I'home pugui sobreviure tot sol,
sind sobretot que només pot desenvolupar les seves capacitats caracteristicament
humanes en societat. El que reivindica és que viure en societat és un condicio
necessaria per al desenvolupament de la racionalitat, en algun sentit d'aguesta
qualitat humana, o d’'una existéncia plenament responsable i autdnoma. Hi ha una
posicid a la que s'acosten els utilitaristes que fa de la sensibilitat la font del dret.
Agquesta posicio la podem analitzar en tres nivells o passes. En primer lioc atribuir
al dret natural, i no solament legal, X, a l'agent A, equival a afirmar que A mereix
respecte, de tal manera que normalment, estem obligats a no impedir que A faci o
guadeixi de X. Aixd vol dir que I'atribucié d'aquest dret és molt més que admetre la
simple imposicié que diu: no impediu que A faci o gaudeixi de X. Aquesta
imposicié sempre es pot donar sense cap fonamentacio a un mateix o a un alire, si
aixi ens plau. Perd afirmar un dret equival a dir que un ésser com A ens posa una
exigéncia moral de no ingeréncia. Per tant, afirma tambe alguna cosa sobre A: que
A esta constituit talment que aquesta impaosicié és d'alguna manera ineludible. En
segon lloc encara es pot esbrinar més i intentar definir 'atribut de A que fa que la
imposicié sigui ineludible. D'aixd podriem dir-ne la propietat o les propietats
essencials, E, d’A. Aleshores és E ( en el nostre cas les capacitats essencialment
humanes) que defineix no solament qui sdn els portadors de drets siné també a
qué tenen dret. A té un dret natural a X, si fer o gaudir de X forma part
essencialment de la manifestacié d’E (per exemple, si E equival a constituir-se un
ésser en forma de vida racional, llavors els A tenen un dret natural a la vida i
també al desenvolupament sense traves de la racionalitta); o si X 8s una condicié
causalment necessaria perqué es manifesti E { per exemple la tinenga de la
propietat, que segons una opinié molt generalitzada, és necessaria per a
salvaguardar la vida, la llibertat, o un sou vital). El tercer moment és l'afirmacié que
un dret natural, en imposar-nos de respectar A mentre fa, o gaudeix de X, no pot
sind comportar conseqiéncies morals. Perqué si A esta constituit taiment en virtut
d'E, llavors E té gran valor moral i ha de ser fonamentada i desenvolupada de
nombroses maneres adeguades, i no solament a través de la no ingerencia.

Per tant afirmar un dret és més que donar una imposicié: té un rerafons
conceptual essencial, amb alguna nocié de valor moral de determinades propietats
0 capacitats i sense la qual no tindria sentit. Nozick pensa que pot partir de la
intuicié humana per la que creiem que les persones tenen drets determinats, per
exemple, de disposar com vulguin d'allé que pertany sempre que no perjudiquin
els altres: i que partint d’'aquesta base podem construir , 0 bé no reeixir a
construir, una argumentacio a favor de la leialtat legitima envers determinades
formes de societat ifo autoritat, tot demostrant com aquestes no violen els drets
esmentats. Per la seva part Locke afirma que el que ens cal és el dret a la
propietat com apuntalament essencial a la vida. Taylor inflexiona lindividualisme
implicit en el pensament d’aquests autors. Afirma que la tesi de Locke é€s falsa. Els
homes sobraviuen perfectament en societats comunals. La felicitat de la dimensid
personal no es manifesta Unicament en el régim de propietat privada. El seu
comunitarisme cerca un altre referent: la familia. Si és evident que els homes han
de viure en familia (sigui quina sigui la seva constitucid), que sense familia ni tan
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sols les persones creixen humanament, i que continuen necessitant-la per a
expressar una part basica de la seva humanitat.

Nocick en la seva obra Anarchy, State and Utopia parla d'un model de
societat ideal on els individus dintre del marc de [l'estat minim formen ©
s'adhereixen a només aquelles associacions que desitgen i que els admeten.
L’Gnic que importa és el seglient: atés que l'individu lliure només pot conservar la
seva identitat des d’una societat o cuftura d’un determinat tipus, |i cal preocupar-se
per la configuracié d'aquesta societat/cultura en conjunt. Per ell té importancia que
floreixin determinades activitats i institucions de la societat, i fins i tot té
importancia la tendéncia moral la societat sencera, per espantés que ho trobin els
libertaris, perqué la llibertat i la diversitat individuais només poden prosperar en
una societat on hi ha un ampli reconeixement del seu valor; i perillen no solament
amb la proliferacié de la intolerancia, siné també d'aitres concepcions de la vida,
segons les quals, per exemple, Foriginalitat, la innovacio, i la diversitat serien uns
luxes que la societat no es pot permetre atesa la necessitat d'eficacia,
productivitat, o creixement; o bé d’altres concepcions que detracten la llibertat de
nombroses maneres. Taylor inflexiona també aquest atomisme. La identitat de
lindividu autodeterminant i autdnom necessita una matriu social, la qual, per
exemple, reconeix a través d'una série de practiques el dret a la presa autonoma
de decisions, i que demanda que l'individu tingui veu en les deliberacions sobre
I'accié publica. En la seva analisi de I'atomisme el debat entre els seus seguidors i
els seus detractors és un debat de gran profunditat: abraga la naturalesa de la
Hibertat i, a més, la qlestié de qué vol dir ser un subjecte huma, qué és la identitat
humana,i com s’ha de definir i sustentar. Aquest debat té els trets de tots els
debats: ambdés bandols parlen com si parlessin sols: els atomistes en parlar de
les identitats i les seves implicacions socials tenen un discurs que sembla
insuperablement abstracte i especulatiu. Els no atomismes afirmen que la
confianga cega dels atomistes en el seu punt de partida representa una mena de
ceguesa, una autosuficiéncia il-lusoria que els impedeix veure que lindividu lliure,
el portador de drets només pot fer-se seva aquesta identitat gracies a la relacié
que té una civilitzacié liberal desenvolupada; que és una absurditat col-locar
aquest subjecte en un estat de natura on mai no podria assolir aquesta identitat, ni
tampoc, per tant, crear mitjangant un contracte una societat que el respectés. Ben
al contrari, lindividu lliure que s'afirma com a tal t¢ ja una obligacid de completar,
restablir o sustentar la societat en la qual la seva identitat es fa possible.

En quan al segon element, el multiculturalisme i fa politca del
reconeixement, Taylor posa de manifest com diversos aspectes de la politica
contemporania se centren en la necessitat i, de vegades en l'exigéncia del
reconeixement. Es pot dir que la necessitat de reconeixement és una de les forces
motrius dels moviments politics nacionalistes. Aquesta exigéncia es posa de
manifest de diferents maneres en la politica actual, a través de minories 0 grups
“subalterns” d’'algunes formes de feminisme i d’alld que coneixem com la politica
del “multiculturalisme”. En aquests Ultims casos l'exigéncia de reconeixement és
urgida com la comprensi6 que té una persona de qui és i de les caracteristiques
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fonamentals que Ia defineixen com a ésser huma. La tesi és que la nostra identitat
és definida en part pel reconeixement o per la seva abséncia, sovint pet mal
reconeixement per part d'altres, de manera que una persona 0 un grup de gent
que pot patir un dany real, una distorsié real, si la gent o la societat que els envolta
els reflectex donant-ne una imatge restrictiva, degradant o de menyspreu. No ser
reconegut o ser mal reconegut pot fer mal, pot ser una forma d’opressié i fer que
algu quedi empresonat en una manera de ser falsa, distorsionada i reduida. El
fonament filosofic més proper a aquesta nocié de!l reconeixement és la dialéctica
de Pamo i 'esclau de Hegel. L'amo creu ser amo, perd necessita a 'esclau per ser-
ho, i la seva obediéncia. La seva llibertat depén d'aixd. La importancia del
reconeixement ha estat modificada i intensificada per la nova comprensio de la
identitat individual que emergeix a la fi del segle XVill. En J.J. Rousseau I'home te
una intuicié del que estd bé o esta malament, la seva veu interior defineix la
moralitat. Podriem parlar d’'una identitat individualitzada, que és particular de cada
persona i que cada persona descobreix en ella mateixa. Aquesta nocid sorgeix
juntament amb un ideal, ¢l de ser fidel a cada persona i a la seva manera
particular de ser. Apareix aci una categoria molt propia de I'existencialisme i en
part del personalisme: la d'autenticitat. Taylor inflexiona la tensié dialectica
d’aquesta relacié i tindividualisme de dues figures que es polaritzen en direccions
diferents (dialéctica amo/esclau) aixi com un individualisme que cerca tant sols la
fidelitat & una veu interior que indica en una intuicié la moralitat del que és correcte
o incorrecte. La seva solucié és personalista, més des del seu comunitarisme
liberal que des de la primacia de la persona propiament dita. Per Taylor la forma
crucial de la vida humana és el seu caracter fonamentalment dialdgic. Esdevenim
agent humans complerts, capagos de comprendre’'ns a nosaltres mateixos i, per
tant, de definir Ja nostra identitat a través de l'adquisicié de la riquesa linglistica
expressiva humana. Definim ia nostra identitat dialogant amb i , de vegades,
lluitant contra alld que els nostres altres significatius volen veure en nosaltres. El
desenvolupament d‘un ideal d'identitat generada interiorment atorga una nova
importancia al reconeixement. La meva identitat depén marcadament de les
meves relacions dialdgiques amb altre gent. Les relacions amoroses no sén
importants només per I'émfasi que posa la cultura moderna en la satisfaccio de les
necessitats corrents, sén essencials també perqué son els gresols de la identitats
de les generacions i el seu relleu. En el pla social la comprensié de les identitats
es forma en dialeg obert entre comunitats, i aquest dialeg implica un
reconeixement previ. La utilitat d’aquesta reflexié és doble: en el nivell intim la
formacié del jo es produeix en un didleg i una lluita continus amb altres
significatius. En l'esfera poblica la politica del reconeixement igualitari ha passat a
tenir un paper més important en la moderna societat del benestar: cal evitar els
ciutadans de primera i de segona classe.

Aquesta analisi del comunitarisme america de tall liberal, no deixa de posar
de manfifest la seva distancia amb el personalisme comunitari europeu. Sén dos
models diferents, i la diferéncia rau precisament en I'esperit de comunié manifestat
en la copula ‘i, com element essencial del qualificatiu “personalista i comunitari” d’
Emmanuel Mounier, per exemple; i també en la manca d’un referent transcendent
del comunitarisme, que pot restar en un simple economicisme o juridicisme
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proposant una nova redistribucié de I’ estat del benestar, perd no un projecte per a
la comunitat.

Entre la Tercera Via de renovaci6 de la socialdemocracia d’'origen marxista,
del 1999, i el comunitarisme d'origen liberal, del 1985, hi ha la proposta del
personalisme comunitari, amb meés antigtitat que aquests en el temps, els anys
30, i té en definitiva un referent a contrastar: la Doctrina Social de I' Església. La
Rerurn Novarum de Lled X, la Quadragessimo Anno de Pis X, 1a Centessimus
Annus i Solictudo Rei Sociales de Joan Pau ll. La democracia personalista és un
projecte-tipus de “tercera via” i es defineix com un model mig entre una
democracia purament formal entorn els mecanismes d'eleccié —demaocracia liberal-
i una democracia exclusivament pensada en categories econdmiques —
democracia socialista-, La concepcid social personalista és el referent per a una
concepcié politica del personalisme. La tercera via que va elaborar Emmanuel
Mounier era una proposta entre el colleclivisme del marxisme i el liberalisme
burgés. La seva proposta no era perd equidistant, ja que és decantava pel
marxisme, si bé Mounier no era una manxista eén no acceptar el seu materialisme
immanentista. La seva proposta no era tant contra el feixisme i el nazisme, que
s’havien presentat a si mateixos com “terceres vies” en el seu moment. Si Mounier
es va caracteritzar també per una forta critca a la democracia formal
parlamentaria, aquest model politic passa ara en les societats madernes per la
gesti6 de I'administraci. No volem perd un moviment politic “burocratic i
administratiu” volem un doble model social i politic al mateix temps. Aquesta
dimensié és la que analitzarem després en parlar del model de gestio puablica
personalista, i aquest és el sentit de la critica de Mounier al parlamentarisme i ala
democracia formal. Historicament s’ha donat tambeé un altre moviment ben definit i
de gran protagonisme en determinats moments historics, com la creacié de la
Comunitat Europea després de la segona guerra mundial: el moviment de ia
democracia cristiana.

La denominacibé democracia cristiana sembla tenir el seu origen a Franga, el
2t de novembre de 1791, quan Lamourette, bisbe constitucional de Lyon es
refereix als “principis lluminosos de la democracia cristiana” en un discurs
pronunciat en I' Assemblea legislativa. Aquesta primera timida incursié del terme
no cristalitza fins el 1848, de nou a Franga, on és abundanment emprat per 'equip
de trepall de L'Ere nouveile. "La democracia cristiana vet aci el futur® escriu I'abat
Maret, director de la publicacié a un ministre el juliol de 1848; al mateix temps que
un altre dels il-ustres col-laboradors: Fréderic Ozanam escriu al seu amic Foisset
el 24 de setembre de 1849: “he cregut i crec encara en la possibilitat de la
democracia cristiana, en tot cas no crec en cap altre alternativa en materia
politica”(24). L’origen continental europeu és clar, i s'explica per la mateixa tradicié
cristiana europea, on els dos poders temporal | espiritual, si bé han tingut diverses
relacions de dependéncia o d'us I'un de Paltre, han estat pero en la seva definicio
dues realitats diferents, caracteristica diamentralment oposada a flslam, i
exportada a América, on la religiositat pesa en les consciéncies i on el poder public
és autdnom en els seus objectius i organitzacié. £l desenvolupament continental
del moviment es dona simultaniament en diversos paisos, sigui en la formulacié
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teorética — Luigi Sturzo a Italia, o en 'axiologica i politica, el mateix Sturzo i el
politic Alcide De Gasperi, €l ministre Robert Schuman a Fran¢a (25), i Konrad
Adenauer a Alemanya. Definirem ara alguns trets minims de la democracia
cristiana com a filosofia politica, sense entrar en la seva realitzacié social i Péxit
dels seus partits, que si ara es troben en decliu, van regir durant decades la
politica europea i han tingut també gran influéncia en américa del sud.

El primer referent doctrinal és I'ensenyament de 'Església i la seva doctrina
social, DSE. FEl dia després de I' enciclica Rerum Novarum de Lleé Xl el
moviment camina amb forga, juntament amb el Papa Pius Xl que efectua la
condemna de lintegrisme politic de Charles Maurras , Action Frangaise, i revoca el
“non expedit’ de Pius X que impedia als catdlics el dret al vot. Pius Xl va ser aixi el
“pare de la democracia cristiana”, promulgant el 15 de maig de 1931 I'encitlica
Quadragesimo Anno, reafirnant les posicions de Lled Xlll. El sentit politic
fonamental és aixi la reconciliacié entre el cristianisme i la democracia, i la recerca
d'una contribucié del cristianisme a la vida d’una societat democratica. Roberto
Papini assaja de definir uns limits programatics a 'accié dels partits que formen
part del PPE, Partit Popular Europeu, (26) en guatre eixos. El primer d'ells és el
relatiu als valors de la tradicié politico-cultural del moviment. La relacié entre la
inspiracié cristiana i la laicitat de les organitzacions és I'element fonamental. Es
tracta d'una formacid politica que ha d’aplicar el principi de donar al César el que li
pertoca i a Déu el que és de Déu, com la millor defensa per evitar la cesaritzacié
de Déu i la divinitzacié del César. Papini va més enlla d’'aquesta distincid i parla
del popularisme de la ideologia, que fa dels seus seguidors persones moralment
compromeses en la transformacid social, reputjant una posicié conservadora, i
cercant en la defensa dels pobres la justicia social amb una vocacid interclassista.
Aquesta posicio politica centrista és abans que tot un compromis moral, i com a tal
recorda la frase de Péguy: “la revolucié serd moral o no serd”. El ligam amb la
societat civil i 'esperit reformista sén aixi eixos fonamentals en la defensa de la
justicia que els fa combaire i superar els egoismes de classe o els privilegis que
trepitgin ia linia dels drets humans. Ja hem parlar de la font de Pensenyament
social de I'Esqlésia, catdlica i també protestant segons les cultures de cada nacid.
Els textos del Vatica Il i la Gaudium et spes son fonamentals en la defensa d'un
determinat ordenament social, aixi com la declaracié sobre la llibertat religiosa
Dignitatis humanae per la qual el poder civil ha d’evitar que la igualtat juridica dels
ciutadans- també un element del bé comtl de la societat- mai es vegi ni oberta ni
ocultament lesionada per motius religiosos, és un greu abus del poder politic la
imposicid als ciutadans per la violéncia d'una confessid, aixi com la seva
persecucié o intent d’eliminacid. La proposta d’'ordenament territorial es basa en
un principi fonamental per I'Església, com és el principi de subsidarietat que
reconeix I'autonomia i la iniciativa de les identitats i poders locals: alld que pot
assumir una administracié local 0 menar, 0 més propera no té perqué assumir-ho
una de superior. El tercer eix és precisament el personalisme com matriu filosofica
des del moment que els ha interessat defensar la dignitat de la persona, i fer
d’aquesta defensa la centralitat del seu model. El personalisme francés dels anys
30, Maritain i Mounier, si bé en &l seu primer moment eren corrents independents
de la democracia cristiana, s6n els pensadors que més han influit. El personalisme
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és aixi el que ofereix un model tedric que permet prendre consciéncia dels models
a superar: d'una banda lindividualista burgés i de I’ altre el col-lectivista mandsta,
alhora que permet la seva superacid. D'altra banda aquest model personalista
permet I'enllag amb el neotomisme dins del marc de renovacié propugnat per Lle6
XIll que basa 'ensenyament social de I'Església en el rellangament del tomisme.
E! tomisme personalista de Jacques Maritain és aixi un referent central, i un
fonament tedric sdlid per a un partit laic, modern i eficag. Partint de la seva
dialéctica entre individu-persona es cerca una mediacio entre inspiracio cristiana |
idea democratica per una part, al mateix temps que entre una democracia
d'inspiracio evangélica i de transformacié social per una altre. Son les idees-forga i
els grans eixos d'una accié politica i social d'inspiracié cristiana. Presenta tambeé la
possibilitat de separar una filosofia del bé comi fonamentada en la dignitat de la
persona humana de tota filosofia fonamentada en la primacia de l'individu i del bé
privat. £l seu pensament s'inscriu aixi en fa perspectiva d'un humanisme integral i
d’'una societat comunitaria, comunitat fraternal d’homes lliures. El pensament
personalista que assumeix la lectura que fa la democracia cristiana ha de
sintetitzar les aspiracions de justicia del marxisme i de realitzacié del liberalisme,
perd situa aguests anhels en la promocid dels drets de 'home. Aquesta defensa
simultania de la justicia social i de la llibertat esta en la linia d’'una recerca de: “un
humanisme nou, dins del qual 'home es defineix abans que res per |a
responsabilitat envers els germans i la historia”. Gaudium et Spes, n. 55. El
personalisme és aixi una filosofia que tendeix constantment a superar les tensions
permanents entre 'home i la societat, permetent una realitzacié de lindividu dins
de la persona, | de la societat dins de la comunitat, mitjancant l'organitzacio del
dialeg dins de la ciutat pluralista i la participacié de tots en la vida social i politica.
El quart eix que remarca Papini és de caire operatiu, en la praxi de les formacions
politiques i en laportacid de cadascuna delles als problemes particulars
especifics. Si un tret distingeix als demécratacristians des del seu inici és la seva
inequivoca i decidida vocacié europeista, al mateix temps que la seva reconeguda
aportacié al procés, ja des del primer moment. Existeix un projecte d’Europa
pluralista d'inspiracié demdcratacristiana entorn I'ordenament de la subsidarietat.
La democracia cristiana és aixi una tercera forca entre el capitalisme i el
collectivisme. El seu centrisme politic és contrari, en el moral, el social i
I'econdmic, al marxisme i el feixisme al mateix temps, i reputia també el
capitalisme en la seva forma liberal pura. La seva proposta econdmica no deixa de
ser un cert cal-lectivisme. Defensa la propietat privada cercant perd una desitinacio
social de la riquesa, i defensant la intervencid del poder public en tot alld que afecti
al bé comd i la justicia social, dissenyant aixi un model d'economia mixta.

Rafael Caldera fa una altre proposta de definicié que pot ajudar a
complementar a la de Papini {27). Intentar definir la democracia cristiana com
mode! tedric 0 com a filosofia politica resulta dificil de fer, cal inevitablement caure
en la definicid d'un ideari encarnat en una organitzacié politica. i 'element
democratic es concreta en l'expressid de la democracia personalista, pluralista,
comunitaria i de participacid organica. El poble al qual s’adrega i al qual convida a
participar en la politica és un conjunt organic de persones humanes. No hi pot
haver vera democracia si la persona no és respectada, no com a massa, siné com

37



a subjecte cognoscent i responsable d’actes i decisions. L'assegurament de Ia
idea de persona, de la seva dignitat i llibertat son indispensables. El sentit organic
de la democracia ha d‘allunyar-nos d’'un sentit atdmic, individualista. La finalitat del
govern no és una simple acumulacié de béns, siné un objectiu finalistic: aixecar el
subjecte collectiu que integra el cos politic, és a dir I' estat. La veritable
democracia és també pluralista, en dos sentits: ideologic, en un sentit de
pluralisme social, significant el reconeixement de Fexisténcia de formes plurals de
societat. L'objecte de I'accid politica no és I’ individu sind la comunitat, no cerquem
assegurar el bé individual sin6 el bé comu. No és suficient la justicia commutativa,
cal Ia justicia social. Caldera deixa molt clar com I'element cristia és una inspiracio
que ha de donar un fons &tic a la politica, ja que sind dificilment podriem parlar de
defensa de la dignitat personal i del bé comu. Afirma a més l'aconfessionalitat de
fideari politic. Aquest esperit cristia es concreta en |a valoracié del trepall huma , i
en la defensa d'una legislacié que permeti al trepallador unes condicions vitals
dignes, un marge per {'estalvi i el descans familiar. La base populista ha de
significar aixi una valoracié de la perfectibilitat de la sacietat civil. La propietat
privada té aixi una funcié social i ldeari dels partits es basa en un reformisme
social en I'econdmic, i en una defensa de les nacions i les identitats locals en el
politic, segons una aplicacié rigorosa de la subsidarietat.

Com a model politic els models socials han de realitzar-se inevitablement
en una administracié que gestiona I'espai public de la vida de les persones. El
model d'administracié que volem és reflex del model on volem arribar. Els
totalitarismes que consideren la societat com un tot imposant la gestié d'un “partit
unic” han de ser reputjats — Marx o el feixisme en estat els models tradicionals - .
Tampoc s6n recomanables les formes més radicals dels liberalisme america, -
Buchanan, Rawls, Nocick, Buchanan, i en darrera instancia |a tesi del triomf ras i
definitiu del liberalisme després de la caiguda del mur de Berlin: Fukuyama — L& fi
de Ia historia i I'iitim home- 1989. Max Weber en la seva obra Economia i Societat
analitza l'estructura i funcionament de les administracions modernes i la seva
relacié amb el cos social al que pertanyen. Max Weber (1864-1920), economista,
socidleq i fildsof, és un dels pensadors que més ha influit sobre els corrents de
pensament alemany. Weber, un dels pares de la sociologia moderna, va ser en els
inicis de la seva carrera un profund coneixedor del moén bursari, va participar
després en la redaccid de la Constitucié de Weimar, i ha influit de forma directa en
Fobra de Karl Jaspers i I Escola de Frankfurt, la seva obra abasta terrenys com la
sociologia de la religi6, la metodologia cientifica e historia social i economica. Els
seus plantejaments i conclusions és troben en una de les tradicions que
conformen el pensament i el concepte que 'home d’Occident € sobre |a societat i
la historia. L'eix del seu estudi, del 1822, és una classificacié segons el que
anomena models de dominaci6. Partelx en primer terme d'una distincio basica
també per a una concepcid personalista de a gestié del public. Es tracta de la
distincié entre poder i dominacié. Si poder significa la probabilitat dimposar la
propia voluntat, dins d'una relacié social, fins i tot contra tota resisténcia i qualsevol
que sigui el fonament d’aguesta probabilitat, per dominacié cal entendre la
probabilitat de trobar obediéncia a un mandat determinat contingut entre persones
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determinades, i la disciplina és la probabilitat de trobar obediéncia per un mandat
per part d'un conjunt de persones i amb unes caracteristiques determinades:
actitud arraigada, rapida, simple i automatica, o el que és el mateix sense un
esperit critic tai que faci posar en questi6 el que s'esta demanant. Hi ha aixi una
diferéncia de grau entre ia dominacid i la disciplina basada en la forma diferent de
repre-la per part del receptor. Podriem dir que en la segona el grau de maduresa,
consciéncia i responsabilitat del qui la pateix és inferior, i adhuc pot arribar a ser
inexistent. El concepte de poder és socioldgicament amorf. Totes les qualitats
imaginables d'un home i tota sort de constel-lacions possibles poden col-locar a
algu en posicié d'imposar la seva voluntat en una situacié donada. Ei concepte de
dominacio, ha de ser més precis i tant sols pot significar la probabilitat que sigui
obeit. El concepte de disciplina porta implicit una “obediéncia habitual” per part de
les masses, sense resisténcia ni critica. La situacié de dominaci6 esta relacionada
amb la preséncia actual d'algd comandant eficagment a un altre, perd ne és unida
incondicionaiment ni a I'existéncia d'un guadre administratiu ni a la d'una
associacié, pel contrari si ho esta en termes generals a una de les dues coses.
Una associacié s'anomena associacié de dominacié quan els seus membres son
sotmesos a relacions de dominacié en virtut de l'ordre vigent. Aixi un patriaca
domina sense quadre administratiu com un jeque arab domina per un sequit
guerrer i un sistema feudal de proteccié a aquells que se li acosten. Una
associacié é&s sempre en algun determinat grau una associacié de dominacio, per
la simple existéncia d'un quadre administratiu. El concepte és aci relatiu.
Normaliment és una associacio administrativa. La peculiaritat d’aquesta associacié
esta determinada, per Max Weber, per la forma en que s’administra, pel caracter
del cercle de persones que exerceixen Padministracio, pels objectes administrats i
per Pabast de la dominacié. Per aguestes dues primeres caracteristiques Max
Weber elabora el seu model de legitimitat , o el que és el mateix el fonament de la
dominaci® mateixa que s'explica segons les formes de la dominacio que
desenvolupa en el capitol tercer de 'obra Economia i Societat. Una associacié de
dominacié ha de dir-se associacié politica quan i en la mesura que la seva
existéncia i la validesa dels seus ordenaments, dins d’'un ambit geografic
determinat siguin garantits per la coaccit i aplicacio de la forga, en ser necessaria,
per part dun quadre administratiu. Weber distingeix tres nivells: estat, associacio
hierocratica i església. L’ estat €s un institut politic d'activitat continuada quan i en
la mesura en que el seu quadre administratiu mantingui amb éxit la pretensié al
monapoli legitim de la coaccid fisica per a ef manteniment de 'ordre vigent. Es diu
que una accid esta politicament orientada quan i en la mesura en que ha d'influir
en la direccié d'una associacié politica, en especial a Fapropracid 0 expropriacio ,
a la nova distribucié o atribucié dels poders propis del govern, és a dir a
l'organitzacié i distribucid del poder i al nomenament de responsables i carrecs
politics. La societat hierocratica s’ha d'entendre com una associacid de
dominacid en la mesura gue aplica com a métode que ha de garantir l'ordre la
coaccié psiquica, concedint per aquesta o negant determinats béns que els
ciutadans considerin fonamentals, ( com la salvacié o el paradis promesa als
terroristes de lintegrisme islamic). Una església és per a Max Weber un institut
hierocratic d’activitat continuada, quan i en la mesura en que el seu quadre
administratiu mantingui la pretensi6 al monopoli legitim de la coaccid hierocratic.
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Veiem la proposta de Weber referent als tipus de dominacié possible en la
definicid6 d’'un fonament i una legitimitat en la governabilitat d’'una societat.
Dominacid és la probabilitat de trobar obdiéncia dins d'un grup determinat per a
mandats especifics, o per a tota classe de mandats. No és, per tant, tola espécie
de probabilitat d'exercir “poder” ¢ “influx”sobre els homes. Aixo ens portaria a una
altra categoria, la d'autoritat que descansaria en diversos motius de submissid:
des de Fhabituacié inconscient fins el que es considera purament racional amb
respecte a fins. Un determinat minim de voluntat, el que és consciéncia i
responsabilitat, o sigui d'interés , externa o interna, en obeir és essencial en tota
relacié aritmética d'autoritat. No tota dominacié és per Weber econdmica ni tota
dominacié té fins econdmics. Aquest punt de partenga es important per copsar el
funcionament de ia dominacié en Weber, que en darrer terme descansa en la
nocid de legitimitat, que donara sentit a aquesta relacié més que no pas el
costumn, la situacié d'interessos creats i els motius simplement afectius i de valor,
que sén també racionals, perd racionals en funcié de valors. Entre altres trets
destaca en afirmar que aquesta legitimitat d’'una dominacié ha de ser considerada
com una probabilitat, pero que |a realitzacid historica o social de models de govern
respon a aquests tipus, bé evolucionats, o bé en preséncia mixta. També el que el
fet que el dirigent i ef quadre administratiu d'una associacié aparegui segons la
forma com “servidors™ dels dominats, no res demostra respecte del caracter de la
dominacid. Existeixen d'entrada tres d'aquests models probables. Weber els
anomena tres tipus purs. El primer és de caracter racional, que descansa en la
creenga en la legalitat d'ordenacions estatutaries i dels drets de comandament
dels anomenats per aquests ordenaments a exercir 'autoritat, és l'autoritat legal.
El segon és de cardcter tradicional, que descansa en la creenga de caracter
quotidia en la santedat de les tradicions que van regir des de temps Hunyans i en
la legitimitat dels assenyalats per aquesta tradicid per exercir aquesta autoritat,
una autoritat de caracter tradicional. El tercer model és el carismatic que es basa
en lentrega i la voluntat de servei d’'una persona. Parla de diferents possibilitats :
la santetat, I'hercisme o exemplaritat i de les ordenacions creades per aquesta
persona, o persones, 0 moviments, revelades i trameses mitjangant una crida a
altres persones que han de ser els seguidors. Es una autoritat de tipus carismatic.
Si en l'autoritat legal regeixen els ordenaments impersonals i objetivament
constituits i les persones designades en funcidé d’aquest ordre formal, en l'autoritat
tradicional s’'obeeix a la persona d’'un senyor cridat per ia tradicid i vinculat a ella
en un ambit, per motius de pietat — piefas — en el cercle del que i és
consuetudinari. En el cas de lautoritat carismatica s'obeeix a un cabdill
carismaticament qualificat per raons de confianga personal en la revelacio,
heroicitat 0 exemplaritat, dins d'un cercle molt delimitat: aquell en que la fe en el
seu carisma te validesa. Weber apunta dues caracteristiques, en primer lloc gue la
utilitat d’aquesta divisié tan sols es demostra en el rendiment sistematic que amb
ella es recerca. Admet que sén unes categories d'estudi de la realitat. En segon
lioc afirma que cal d’aquests tres tipus ideals es donara en estat pur en la realitat
historica, perd que aixo tampoc no impideix el gque calgui una fixacid conceptual
d'aquestes eines i una definicié el més pura possible de la seva construccio.
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En tractar la primera de les formes, la dominaci6 legal amb administracio
burocratica, en el sentit modern de les administracions publiques, afirma que
aquesta dominacié legal descansa en la validesa de les seglients idees. En primer
lloc qualsevol dret “pactat” o “otorgat” pot ser redactat de forma estatutaria,
racional amb relacié a fins o racional en relacié a valors, o ambdues coses al
mateix temps. La fixacid d’aguest marc normatiu té l'objectiu de ser respectat,
com a minim pels membres d’una associacié, i també regularment per aquelies
persones que dins de I'ambit de poder de I'associacié, o dins del territori
corresponent, realitzin accions socials o entrin en relacié amb l'associacio en
questio. En segon lloc que tot dret segons la seva esséncia €s un cosmos de
regles i normes abstractes, estatuides intencionalment, aixi la judicatura implica
Faplicacié d'aquestes regles al cas concret; l'administracié suposa el cuidat
racional dels interessos previstos pels ordenaments de l'associacio, dins dels
limits de les normes juridiques i segons principis assenyalats que tenen l'aprovacio
o si més no tenen la desaprovacié de les ordenacions de |'associacio. En tercer
lioe que el sobira legal tipic, és a dir la “persona a la que s’ha posat el cap”, en tant
que exerceix les seves funcions, ordenar | manar, ha d’obeir també per la seva
part a I'ordre impersonal pel que orienta les seves disposicions. Aquesta idea és
fonamental i és una gran aportacio de Weber a la teoria poiitica. El sobira legal
que no &s funcionari, com el president electiu d'un Estat, t& també limits en el seu
mandat, també ha d’obeir les normes en el funcional, i aqui diriem més enlla de
Weber, també ha de respectar els Drets Humans en el natural. E! pas del govern
legitim al tiranic és també contemplat, com la classificacié dels régims politics i el
evitar la tirania va ser tema de preocupacié de la filosofia politica classica. En
aquest estat pur de dominacié racional i com a quarta caracteristica el que obeeix
tan sols ho fa en quant a membre de 'associacié i ho fa obeint a! “dret”. Finalment
aquest marc formal a que els membres de I'associacié no obeeixen al sobira en
atencié a la seva persona, siné que ho fan en atencié a un ordre impersonal, i
estan obligats a 'obediéncia tan sols dins de la competéncia limitada, racional i
objetiva a ell otorgada per aquest ordre. Les categories fonamentals son aixi dues:
un exercici continuat, subjecte a la llei, de funcions; i en segon Hoc I'afirmar que
aquestes funcions estan dins d'una competéncia que significa: un ambit de deures
i serveis objectivament limitats en virtut d'una distribucic de funciens, amb
Fatribucié dels poders necessaris per tal de poder dur-los a terme, i amb una
fixacit estricta dels mitjans coactius eventualment admissibles i el suposit previ de
la seva aplicacid. El tipus més pur de dominaci6 legal és aquell que es realitza
mitjangant un quadre administratiu burocratic.

La totalitat d’aquest quadre és composa, en el tipus més pur, de funcionaris
individuals. Aquest collectiu té deu caracteristiques bhen definides: sén
personalment lliures, es deuen només als deures objectius del seu carrec; tenen
una estructura jerarquica rigorosa; les competéncies son rigorosament fixades;
pertanyen al cos mitjangant un contracte basat en el principi de la liiure seleccio
(en principi); la seva qualificacid professional és la que fonamenta el seu
nombrament; tenen una retribucid en diner amb un sou fix, amb dret a pensi6 i
remuneracid proporcional a la jerarquia; exerceixen el carrec com a unica o
principal professid; tenen davant si un pla de carrera o perspectiva de promocio;
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trepallen amb complerta separacit dels mitians administratius i sense apropiacit
del carrec i sén sotmesos a una rigorosa disciplina i vigilancia administrativa.
Aquest ordre pot aplicar-se indistintament no només a organismes publics, sind
també econdmics, caritatius, o qualsevol altre de tipus privat que tingui fins
materials o ideals, i a associacions politiques o hierocratiques. L'administracio
burocratica significa també dominacié gracies i en funcié del saber, i aguest €s el
seu fret de caracter racional fonamental i especific. La dominacio burocratica
significa socialment en termes generals: la tendéncia al nivellament en interés
d’'una possibilitat universal de reclutament dels més qualificats professionalment,
aixi com la tendéncia a la plutocratitzacié en interés d’'una formacié professional
que hagi durat el major temps possible { la formacié del funcionari i 'empleat
s'allarga més enlla de la trentena), i en tercer lloc la dominacié de la impersonalitat
formalista, sine ira et studio, , sense odi ni passi6, o sigui sense amor ni
entusiasme, sotmesa a la simple pressié del deure estricte, en sentit kantia si és
vol. Weber empra la denominaci¢ de: * sense accepcié de persones”, formalment
igual per a tots, per a tot interessat que es trobi en igual situacié de fer. Aixi ha de
portar el funcionari el seu ofici: amb formalismes i amb un criteri utilitari-material.
L’objectiu és garantir les oportunitats , probabilitats, personals de la vida dels
interessats en els serveis que presti 'organisme (ensenyament, fiscalitat, justicia,
etc.) evitant larbitrarietat, i amb un criteri de prestar un servei als dominats. Eis
avantatges d’aguest sistema en I'eficacia i l'eficiéncia de les organitzacions sén
clares, per també ho s56n les limitacions en relacié a una proposta personalista de
la gestié de I'administracio.

El segon model, com a categoria pura que defineix Weber, és la forma de
dominacié tradicional. Segons Max Weber cal entendre que una dominacit és
tradicional quan la seva legitimitat descansa en la “santetat’ d’ordenaments i
poders de comandament heretats de temps llunyans, que venen de "temps
immemorial”. Weber no defineix d’entrada que entén per “santedat’, només diu
que és el referent pel que determinats senyors justifiquen regles tradicionalment
repudes el compliment de les quals dona determinats merits. L'associacid de
“dominacié” en el cas més senzill és primariament una associacié de “pietat”
determinada per una comunitat d'educacié. El sobira no és un “superior” sing un
senyor personal, i el seu quadre administratiu no esta constituit per “funcionaris”
sind per “servidors”, els dominats no sén membres de I'associacié sind “companys
tradicionals”, “subdits”. Les relacions del carrec administratiu en relacié al sobira
no es determinen pel deure objectiu del carrec sin6 per la fidelitat personal del
servidor. En aquest model no s'obeeixen a disposicions estabiertes
estatutariament sind a la persona, cridada per la tradicié o pel sobira
tradicionalment determinat. Els mandats d’aquesta persona sdn legitims de dues
maneres: en primer lloc per la forga de la tradicié que assenyala inequivocament el
contingut dels ordenaments, aixi com per la seva amplitud i sentit tal i com s6n
creguts pels seguidors, i el perill i sentiment negatiu i de culpa que la transgressié
dels limits tradicionals suposa. En segon lloc pel lliure arbitri del senyor, justificada
per la mateixa tradicié. El principi de 'obediéncia per pietat és aci el justificant que
és simultani, en el primer cas la mateixa tradicié que aprova o desaprova una
determinada accid, en segon lloc I'accié material de imperant rau en elt mateix, i
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s'allibera o desprén de la tradicié, encara que en darrer terme es legitimi en ella.
En el model de la dominacié tradicional en el seu tipus pur li manca al quadre
administratiu un seguit de caracteristiques que si troabavem en la dominacié legal.
Una competéncia fixa segons regles objectives, una jerarquia racional fixa, el
nomenament regulat per lliure contracte i ascens regulat, la formacié professional
com a norma i de vegades un sou fix i molt sovint un sou pagat amb diner.

En quant al tercer dels models que legitima una forma de dominacid, i 1a fa
possible per 'acceptacié dels dominats la categoria de reconeixement sera 'eix
fonamental. Es tracta de la dominacié carismatica. Weber defineix per “carisma” la
qualitat que passa per extraordiaria i superior als trets de la resta dels homes.
Aquesta qualitat és condicionada magicament en el seu origen, el mateix que si es
tracta de profetes, bruixots, arbitres, caps o cabdills militars. El carisma ve vincular
a una personalitat singular, per la virtut de la qual es considera en possessid de
forces sobrenaturals o superiors a la resta dels homes. Es tracta d'unes
caracteristiques que , si més no, la resta dhomes en la seva quotidionitat els hi
sera dificil d’assolir. La manera com s’hauria de valorar “objectivament” la qualitat
en gliestid, sigui &tica, estética, o de qualsevol altre, és de tota manera irrellevant.
Ei fet fonamental és com hem dit, el reconeixement, és a dir com es valora la
personalitat pels dominats, els adeptes. El reconeixement no és perd un fonament
de la legitimitat, siné un deure dels cridats, en merits de la vocacio i de la
corroboraci® a recondixer aquesta qualitat. Aquest reconeixement és
psicologicament, una entrega plenament perscnal i plena de fe que sorgeix de
lentusiasme i l'esperanca. En la dominacié carismatica es produeix una
comunitzacié de caracter emotiu. El quadre administratiu dels imperants
carismatics no és cap mena de burocricia, i menys encara una burocracia
personal. La seva selecci6 no té lloc ni des de punts de vista estamentals ni des
dels de dependéncia personal o patrimonial. S'escull al dominat en funcié també
de la seva condicié carismatica: al profeta li corresponen els seus deixebles, al
princep el séquit i al general els homes de confianca. No existeix ni col-locacio ni
destitucié, ni carrera ni ascens, tan sols crida pel senyor segons [a propia
inspiraci6é fonamentada en la qualificacié carismatica. Pot fins i tot no haver-hi
sou, i els deixebles i seguidors hauran de viure en funcié d'una camaraderia i
comunisme o per mitjans proporcionats pel propi mecenes. La dominacio
carismatica s’oposa igualment com a fora del com( o extraordinaria, tant a la
domicacié racional, especificament |a burocratica, com la tradicional, especialment
la patriarcal i patrimonial 0 estamental. Amdues son formes de dominacio
guotidiana, rutinaria. La dominacié burocratica és especialment racional en el
sentit de la vinculacié a regles discursivament analitzables; la carismatica és
especificament irracional en el sentit que és aliena a tota regla. La dominacit
tradicional és lligada als precedents del passat i en quan a tal igualment orientada
per nomes; la carismatica subverteix el passat (dins de la seva esfera) i en aquest
sentit &s especificament revolucionaria. El carisma pur és especificament estrany
a Peconomia. Quan apareix com una vocacié en el sentit estricte del terme és una
missio 0 tasca “intima”. Més que com a pretensié que com ha fet reputja
Iestimacié economica com a font d'ingressos considerada en ella mateixa. Si beé
es cerca la financiacid dels objectius i projectes, no es valora el guany diari
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dingressos regulars en virtut d'una activitat economica dirigida d’'una manera
continuada. E! mecenatge o 'extorsi6 | el pillatge sén dos extrems en les seves
formes de guany econdmic, vinculades a un model de vida de renda. Weber
asseyala finalment com el carisma com a moviment mitic pot ser rutinitzat. Aquest
procés implica 1a seva racionalitzacié o legalitzacio, o la seva tradicionalitzacié, o
ambdues coses al mateix temps. Els motius d’aquest progrés poden ser varis. En
primer lloc linterés ideal o material dels prosélits en la persisténcia i permanent
reanimacié de la comunitat. En segon lloc linterés ideal meés fort i el material
encara més intens det quadre administratiu, deixebles, homes de confianga, en
perllongar P'existéncia de la relacio reforgant fa seva concepcid ideal i material
sobre una base quotidiana duradera, amb formes incarnades i presents en la
societat i amb un sistema economic que empra i accepta ja 'economia.

Aquest model de descripcié de formes de dominacié en funcié de la seva
legitimitat, si bé suposa una reduccié en categories de les formes de societat i de
govern, i d'un enfoc econdmic, i economicista, d'aquesta legitimacio, no deixa de
ser un marc on reflexionar també del pas de la societat pre-politica a la politica i de
la dimensié personal del governant. Si dominacié és la probabilitat de trabar
obediéncia, i disciplina lassentiment sense esperit critic, els tres nivells
d’associacié de dominacié que escriu Weber han de ser criticats des d'una
concepcié personalista del problema. La concepcié de I'Estat de Weber no deixa
de ser una concepcié hobbesiana de I'Estat-nacié. En la seva concepcié no hi
entra el principi de la subsidarietat ni el de la descentralitzacid. L'estat és en
Weber una instrument de caracter monopdlic del poder. E! defineix com una
caracteristica essencial de la situacié actual com ho és el caracter d'institut
racional d'empresa continuada. Si l'associacio hierocratica fa de la salvacid i
Fintegrisme |'eix del seu contingut, no important tampoc el contingut mateix
d'aquesta salvacid,- quina classe de béns de salvacié puguin ser oferts-, i cercant
nomeés que precisament aixo, “la salvacid”, i 'administracié de la mateixa com a
fonament de la dominacié espiritual sobre un conjunt d’homes; la férmula seglient
resta també formalitzada i buidada d'un cert contingut objectiu: la forma
d’associacio de la dominacidé de I'església. Weber defineix a I'església com a
“institut hierocratic continuat i amb monopoli”. La defineix com un institut per
distanciar-la si de la “secta”, és una associacié que té pretensié de monopoli
legitim com a coaccié hierocratica. En la “secta” la caracteristica no és el
d'institucié en la qual creixen les persones Hiurement, sind que la categoria és la
de la “unié” que acull personalment tant sois als religiosament qualificats o iniciats i
escollits, obrint una distancia de repuig, menyspreu i de proposta d'accions
diverses (des del proselitisme per ia conversid fins a la destruccié per impossibilitat
d'aquesta). Weber no arriba a definir 'església en aquest punt en la seva relacié
amb el poder temporal ni amb la seva aportacié a la tasca alliberadora de 'home i
de conformaci6 del substracte cultural de la societat. Es limita a aquesta distincié
que vol marcar els limits étics de la psicologia personal en relaci a l'adscripcio a
l'organitzaci6 religiosa i la incidéncia d'aquesta amb el poder.

En quant a les tres formes de dominacié Max Weber cau en un enfoc
formalista o economicista en criticar les formes tradicional i carismatica per les
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deficiéncies que s’hi troben en contraposicid a les virtuts del model de la
dominacié legal. Aquest model racional troba en les nocions eficacia i eficiéncia ,
en el sentit de la gesti6 moderna de la paraula, les claus de la formalitat neutral
per la que cada ciutada serd tractat segons els seus drets i deures. Eficacia és la
competéncia personal com eficiéncia és la competéncia corporativa o del grup de
trepall, i eficacia és també I'assoliment dels objectius amb independéncia dels
costos que calgui esmercar (materials, personals o econdmics) i eficiencia és
Fassoliment d'aquests objectius amb el minim de recursos o costos possibles. La
forma de dominacié tradicional és aixi valorada des d’aquest formalisme, ©
preferéncia implicita pel formalisme de la dominacio legal que és la forma moderna
i efica¢ de la gestié d’'una administracié. Com a model basat en la santedat de
'ordenament i del poder heretat de temps llunyans, que venen de “lemps
immemorial” , no defineix que entén per “santedat d'ocrdenaments i poders” dels
comandants investits d'una llei que prové “de temps immemorials”. Aquest
concepte resta buit de contingut i diu d’ell que nomeés és el referent pel que
determinats senyors justifiquen regles tradicionalment repudes el compliment de
les quals déna determinats meérits. Com a forma primitiva, propia d’'una societat
que no esta desenvolupada, el sobira no és un superior, sind un senyor personal, i
el seu quadre administratiu no esta constituit per funcionaris “eficagos i eficients”,
sind per “servidors”, els dominats no s6n tampoc membres de 'associacio en el
sentit complert del terme, sind “companys tradicionals” o “subdits”. Weber troba a
faitar en aquest model! la racionalitat de les competéncies objectives. Les relacions
del caArrec administratiu en relacié al sobird no es determinen pel deure objectiu
del carrec, sind per la fidelitat personal del servidor. Els mandats sén legitims aci
simplement per la forca de la tradicid, i el sentiment de culpa per la transgressid
dels limits, el que marca els limits de 'cbediencia per pietat.

En tractar la dominacié del carisma Weber critica les seves insuficiéncies
per contraposicié també a la perfeccidé del model racional i legal. Ja hem dit com el
concepte de reconeixement per part dels stbdits és aci fonamental. Aquest tret és
essencialment psicoldgic i per aix0 fonamenta sempre un caracter singular del
carisma. El carisma és propi d'una persona i, per tant, subjectiu. La manera com
s'hauria de valorar objectivament la qualitat en qliestio, sigui ética, estética, o de
qualsevol altre tipus és totalment irrellevant. En produirse una comunitzacid de
caracter emotiu, la forma d'associacié és també insuficient. El quadre administratiu
no és burocratic i no és tampoc personal. La seva seleccid no té lloc per criteris
estamentals ni de dependéncia personal o patrimonial. S’escull al dominat en
funcié de la seva condicié carismatica. La critica de Weber a aquest model gira
entorn a la mancanga del que s'anomenaria un “pla de carrera”. S'escull al
dominat sense col-locacié i tampoc sense destitucid, ni ascens ni projeccid de
futur, Tan sols crida el senyor en funcié de la inspiracié fonamentada en |a
qualificacid carismatica. En aquest sistema de comunisme i camaraderia indica
Max Weber com fins i tot pot no haver-hi sou 0 remuneracié objectiva, el que és un
signe inequivoc de manca d’objectivitat i de modernitat. Weber conclou la seva
descripcid afirmant que si la dominacié burocratica és racional, la carismatica és
per definicié especificament irracional per ser aliena a tota regla. La tradicional, en
tant que lligada al passat, és igualment orientada a normes, perd aquestes no
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pertanyen a una legalitat racionalment delimitada. La dominacié carismatica en
sentit pur és revolucionaria, subverteix el passat , i és especificament estranya a
I'economia. Cercant {a financiacié en el mecenatge i 'extorsié no valora els guanys
diaris dels ingressos regulars en virtut d'una activitat econdmica regular. Aquest
fet, que anomena la rutinitzacid del carisma, es produeix quan els subdits o
sequidors volen estabilitzar la seva posicié economica.

La lectura de Max Weber si bé és til com a definicidé de models no dibuixa
una sintesi i una harmonia i complementarietat d’aquests. Aquest és precisament
el proposit de definir la forma de governabilitat des del personalisme com eix
vertebrador de l'ordre politic. El mén de la vida, de la societat natural és el mon de
la tradicid, i aquesta no és buida de sentit, al contrari, és el referent a la historiai a
la cultura que ens ha vist créixer com a persones, el relleu de la qual és la tasca
del didleg intergeneracional. El sentit d'aquest mén natural no ens fixa en el
passat, ens ensenya I'evolucio de cada moment historic en un progrés que cerca
una nova perfeccié. Aquest model tradicional o mén de la vida és I'espai de la pre-
politica, un espai de relacié entre persones, i on hi cap el que hi hagi persones que
pel seu carisma i la seva autoritat siguin models que guiin a les societats. El mdn
de la pre-politica s’estructura en eines politiques i administratives , dominacid
legal, on Peficacia i el servei a cada persona i a cada ciutada no ens demana un
allunyament del mén pre-politic. El mén pre-politic donara sentit ai mén politic, i el
mon politic tindra la seva rad de ser en el servei al pre-politic, que no seran dos
moments temporalment diferents en la vida, siné que coexistiran | es demanaran
ajut complementariament. El carisma personal sera aquell tret psicologic que
ostentara la persona que, essent part mateix d’aquest poble, el servira i el guiara
des de Fadministracié politica, no des d'un pur formalisme neutral, com el definit
par Max Weber, siné també com a referent moral del desti de fota la comunitat. La
critica de Mounier a la democracia formal ha de ser llegida, des d'aquesta
perspectiva, precisament com la manca o insuficiéncia de valors, de sentit, de
definici6 i organitzacié de la participacio; de la defensa d’una democracia formal,
necessaria i inevitable per a l'auténtic funcionament de la democracia, que
s'inspira i cobra sentit en la democracia entesa com a sistema de valors. No
podem llegir Mounier com un simple pensament anti-sistema, sind com la
denancia d'aquells sistemes que es gestionen només des de criteris de rendibilitat
i eficacia, i no des del sentit de la comunitat. L'articulacid del carisma com tret
psicoldgic det lider es realitzara perd en grups de trepall organitzats segons el
model demaocratic parlamentari: els partits politics, i que representen la societat del
mén pre-politic que s’ha volgut organitzar per servir i guiar a tota la societat en un
acte de convencié, de didleg, entés aquest no com un simple formalisme d'eficacia
i eficiéncia. Un carisma Unica i exclusivament personal seria la llavor de la tirania, i
aquesta és perversa en no ser un sistema que serveixi al “mén natural pre-politic”,
sind que podria tenir per objectiu esclavitzar-lo.

Els partits segons E. Burke s6n: un cos dhomes gue s'uneixen per posar
esforcos comuns al servei de linterés nacional, sobre la base d'un principi en el
qual tots els afiliats poden estar d’acord. Per elastica que sigui la definici6 és clara
en els seglients punts: agrupacid particular, acord sobre un determinat principi,
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objectiu d'interés public. Els partits politics com articulacié que sén de projectes
ideoldgics cerquen ja governacid de la comunicacio a la que es dirigeixen en tots
els seus nivells i ambits, amb l'objectiu de materialitzar les seves idees,
préviament concretades en programes que invariablement hauran de ser
executats des d’una administracid. Es el que Leo Strauss recorda de la filosofia
politica classica, que considera sempre superior a Factual i en diu “el regim de la
cosa publica”. Tots els projectes politics passen pel sedas de I' administracio
plblica, el que imposa uns condicionaments, unes formes de trepallar |
d'organitzar-se amb criteris d'eficacia, eficiéncia, professionalitat, neutralitat i
transparéncia, uns limits i unes possibilitats.

Una concepcid personalista de Padministracié publica és “el conjunt de
persones dedicades al servei de tota la comunitat”. Si hem dit com a punt de
partida que I'esséncia del'administracié plblica és un instrument tecnic de caracter
neutral, vinculat a criteris d'eficacia i eficiencia, constituits com les referencies
fonamentals del sistema. Aquesta constitutiva burocratitzacié mena a la politica
entesa com despersonalitzadora, la que critica Haclav Havel a La responsabilidad
como destino. No podem eximir de moralitat i vinculacié al cos social als
funcionaris apalancats sota I'etiqueta de “administracié neutra i efica¢”. Aquestes
persones no formen un compartimehnt estanc dins la secietat, sind gue en son
una part indestriable. No admetrem una interpretacié dels administradors publics
aliena al conjunt social. De la mateixa manera els politics o caps de I'administracid
tampoc seran aliens a la majoria politica que, essent representants d'aquest
conjunt social, dirigeix administracié piblica. Eficacia i eficiéncia com a anics
principis formen part d’'un economicisme formalista en l'organitzacié tecnocrata de
radministracid, tot i aixi son criteris necessaris. L'administracié publica en el
personalisme social és un instrument de cooperacidé més que no pas de
dominacié entre les persones per a la construccié del bé comd. La justificacié de
Fadministracid passara aixi per politiques reformistes on han coincidit partits
liberals i demdcrata-cristians. La responsabilitat i vocacionalitat de 'administrador
garantiran la correcta aplicacié de principis d'ordenament com la subsidarietat
que juntament amb el principi de solldaritat garanteixen el progrés i la justicia
social. En definitiva cal assolir un ordenament administratiu que respecti el
pluralisme de la societat a la que serveix en continua renovacié creativa (
Thoening Pour une approche analytique de la modernisation administrative).

El model personalista

Jacques Maritain inicia la seva preccupacié pel social i el poiitic a partir de
I'any 1926 amb obres com Primauté du Spiritue! el 1927, Humanisme Integral,
1936, Principes d’'une politigue humaniste, 1844, i culmina amb el recufl de sis
lligons pronunciades a la Universitat de Xicago 'any 1951 Home i I'Estat. L'obra
Humanisme Integral s una proposta de democracia personalista, juridica social |
economicament pluralista, i que en virtut del respecte a la llibertat de consciéncia
s’aparta tant del liberalisme com de propostes confessionals en la politica,
totalitiries | de signe col-lectivitzador. Cerca una comunitat fraterna , més en L’
Home i VEstat que en Humanisme Integral, entorn d'un bé comu temporal
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infravalent de Pespiritual, ambit que gaudeix d’una supremacia en una “comunitat
laica i vitaiment cristiana”. Aquest humanisme és definit com herolc, teocéntric,
pluralista, democratic i personalista. Veiem aquests conceptes.

Herolc significa que el renovellament social sera fruit d'un grup d’homes
relativament poc nombrds que li dedicara tota la seva energia. Les revolucions, de
signe espiritual, sén obra d'un grup d’homes relativament poc nombros. Maritain
parteix de Péguy en 'afirmacié: "La revolucié sera moral o no sera”.

Teoceéntrlc en tant que reconeix la transcendéncia com a centre de I'home,
al voltant de la gracia — com perfeccié de la naturalesa — i la llibertat.

Comunitari en tant que ordena als homes vers un bé comu diferent de la
simple suma dels béns individuals.

Pluralista ja que en relacié als afers publics justifica la cooperacid practica
entre homes de concepcions teodriques plurals.

Democratic , i que aci remarca I'esperit d'un ordre vitalment cristia.

Personalista en afirmar que 'home és persona, un fi amb un valor en ell
mateix i mai no un mitja, aixi es reconeix en el b& comu un fi intermedi o
infravalent als fins supra-temporals de la persona humana.

lLa mediacié entre 'home, globalment considerat com individu i persona, i el
bé comu pot analitzar-se en Maritain en quatre exigéncies fonamentals en una
societat on es subordinin els fins socials de la persona: ta llibertat, la veritat,
Pamistat civica, i la igualtat. Veiem aquests conceptes.

La naci6 de IHibertat es central per la concepcié sacial de Maritain, la
personalitat i la llibertat creixen plegades, I'enteniment i la voluntat humanes
confiugixen en el lliure albir natural huma. El “dinamisme de la llibertat” com ho
angmena Maritain no s’esgota perdo en aquest sindé que es remunta a 'autonomia
propia de la persona en el pla temporal com en l'espiritual, i exigeix per tant la
manca d'impediments politics a aquest fi. Maritain reputja pel determinisme de la
filosofia intei-lectualista la “falsa manera d'aconseguir la llibertat per una filosofia
univocista i immanentista”, referint-se a Spinoza i Hegel, a la qual contraposa, en
lobra Principis d'una politica humanista, la veritable manera de concebre la
libertat basada en Fanalogia del ser i en graduacions segons els seus variants
tipus essencials. A partir d'aquestes categories parla després d’'una falsa i vera
emancipacié politica dels pobles. Maritain és critc amb la democracia
rousseauniana, sistema que anul-la l'autoritat “dret de dirigir i ordenar i de ser
obeits”, i que anomena “democracia anarquista encoberta” que en englobar la
voluntat individual del liberalisme burgés en una omnipresent voluntat general
nascuda per un contracte social pot conduir a un totalitarisme que divinitza I’ Estat.
Enfront d’aquest model hi ha una veritable conquesta de la llibertat social i politica:
la democracia organica, que equilibra auteoritat | poder. L'autoritat es deriva de
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forma vicaria del poble, que la legitima i controla democraticament en funci6 de
dret i libertats pabliques i que ha d’adregar-se a les exigéncies del bé comu.

El tractament de la nocié de veritat en Jacques Maritain és tomista. La idea
fonamental és retornar el pensament democratic a una arrel ética. Partint del
convenciment de I'existéncia de la veritat i de la possibilitat per 'nome d’assaolir-la,
la seva formulacio parteix sempre de dos modsls que intenta contraposar i superar
amb una tercera proposta — distingir per unir és el seu métode-. D'aquesta manera
no admet ¢l plantejament liberal en considerar-ho relativista i defensa una
tolerancia civil. L'altre extrem sera l'error totalitari, que imposa per la coaccié d'un
grup dirigent la veritat, que és posseida per aguest de forma mediatica. Maritain
reputia la creacié d'un partit politic confessional o cristia, sobre la base de la
distincié — no separacié — de I'espiritual i el temporal. El cristia no es compromet
en el public com a tal, sind en tant que home, encara que integralment considerat.
Aquesta distincié i aguesta concepcié de la politica com a “laica’, si bé
cristianament inspirada, és d'altra banda la férmula que regeix en els partits
politics moderns, en el cas que la inspiracié cristiana sigui un element del seu
ideari.

L’amistat civica és el compromis dels homes en la construccié del bé
comy temporal, de la seva voluntat de servei, de la seva élica i accid per la
transformacié de I'ordre social. Existeix una certa evolucié en els plantgjaments de
PHumanisme Integral on en ‘annex “Estructura de Paccid” afirma que el
cristianisme és I'Ginic factor capag de defensar la llibertat de la persona, fins a I
Home i I'Estat, on en relacid als drets de I'home, justifica la cooperacid practica
entre homes de concepcions tedriques plurals. E! text fonamental que s'ocupa de
la igualtat entre els homes el trobem al capitol tercer de Principis d'una politica
humanista. Fa servir també posicions per ell equivocades per a aixi i per exclusié
definir el seu propi concepte. D'una banda 'empirisme nominalista observa
desigualtats humanes desconeixent el que Maritain anomena — la unitat essencial
del génere huma — desigualiats tant socials com bioldgiques, Maritain parla des
del racisme al Nacional-Socialisme alemany-. La igualtat és aci un simple
concepte nominal que amaga de fet injusticies: el diferent no és subjecte de drets.
L’error contrari és “ligualitarisme” de la filosofia idealista on la igualtat és una
exigéncia d’'una absiracta espécie hipostatica. La concepcio realista de |a igualtat
és el fonament de la justicia social d'on deriven els drets fonamentals de I'home i
el respecte a la dignitat humana, una igualtat proporcional que déna peu a una
justicia distributiva que tracta a cadascd segons els seus mereixements
subordinant aquesta igualtat a la del bé comi. Pius Xll deia que la unitat del
génere huma és la base del cristianisme.

El model personalista de Maritain és una mediacié de I'home vers el bé
comu, | la proposta de Mounier &s una teoria del compromis vers la vida autéentica.
Aquesta teoria , la del compromis — engangement- es realitza en la tensio entre
el pol politic i el pol profétic, que abasta Fextensid total de l'acci6. Qui no fa
politica, fa passivament la politica del poder establert. La no intervencié entre 1936
i 1939 genera la guerra de Hitler. L'engagement no pot acceptar l'abdicacid de la
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persona davant els factors que serveix, la persona ha de tenir les “mans brutes” de
compromis i d’accid. Engangement és més que compromis. Quan diem que obrem
o gue ens veiem obligats a fer una determinada cosa per “compromis” signifiquem
en el llenguatge vulgar una certa “obligatorietat” o un cert desig de “quedar hé” ja
que obra de forma contraria seria poc convenient, socialment o politicamnet poc
correcte. Per aixd hi ha un compromis. Engangement és més que compromis ja
que afirma la radical implicacio, la situacid respansable que mou tot el nostre ésser
vers un desti, una forma de fer que seguirem encara que comporti un trencament
politic ¢ social. Aquest és el sentit d’aquesta paraula en Mounier. Veiem també el
sentit de les paraules “mans brutes”.

“ Nous serons donc sévéres avec notre action. Nous attendons plutdt que
de recommencer les mémes blagues. Nous nous salirons les mains avec de
Paction imparfaite, est entendu: quan les camarades ont fait des bétisses,
on ne prend pas des airs hautains, en bonne camaraderie, pour les laisser
petauger dans les conséquences. Mais tout de méme il faudrait savoir les
actions gue nous choisirons quan nous arons la liberté de choisir” (28)

Mounier no pot ser més explicit, sap que 'home compromés potser no
assolira la plenitud del seu ideal perd ha de encetar el cami tot sabent que restara
a mig cami i que el compromis de la situacié el menara a viure en tensié la seva
realitat. Per aixd diu: ens embrutarem les mans en laccié imperfecta. La
imperfecci® no és lobjectiu, és el mal menor de la situacié. La proposta
personalista en Emmanuel Mounier no és una concepcid politica explicita. s el
moviment del prendre consciéncia d'una situacié. Quina és aguesta situacid que
tensiona el pensament de Mounier. Es el copsar com findividualisme que ell
imputa en la moral del petit burgés no és només un aspecte moral. Es la
metafisica d’'una solitud integral, alldo que ens resta en perdre la veritat, el monila
comunitat dels homes simultaniament. Com concreta Mounier aquestes
dimensions? La solitud en vistes a la veritat apareix quan jo ja no penso amb els
altres homes i sota una llum comuna o global. Quan ja no penso ni actuo per a tots
els homes, siné només guiat per les propies emocions egoistes, les propies del
meu propi solipsisme, tnic i tancat. La solitud davant del mén es deriva de la
primera passa. Aci s6¢c també clos en la voluptositat i en Faventura immanent de
la propia rad. La pérdua del mén és voler justificar davant d'un tribunal que
esguarda només la propia psicologia. No valoro siné la propia diferéncia personal.
Perdre el mén és perdre després la solitud en relacié als homes, i perduda
aquesta es perd el fligam interpersonal: és la sol-litud davant els homes. El mon
modern davant el qual Mounier denuncia les mancances fa d'aquest individualisme
un déu autosuficient que despulla la persona dels seus lligams. L'individu
abstracte és per Mounier com el “salvatge” d'altres filosofies perd sense la
valoracid positiva d’aquest estat (Rousseau). Per aixo cal prendre consciéncia de
la insuficiéncia d'aquest model. Reprén el punt de partida de Péguy: “fa revolucid
sera moral 0 no serd” per demanar el recobrament de la primacia de I'espiritual, no
de limmanentisme materialista, siné de la rehabilitacio de la comunitat. No hi
haurd societat entre membres diferents. Les dues desviacions son herelgies:
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lindividualisme i el materialisme sén la separacié i la confussi6 d'una vida
imperfecta. Quin és el cami de Mounier per recuperar el sentit i la plenitud? Es el
moviment interior d’interioritzacid | de donacié. La forga de creacid és el cami de la
libertat, una llibertat que és iniciativa, una regard vers el mdn i la promesa de
relacions plenes de comunid i amistat fraterna. L'home concret és I'home que es
déna, 'home contemplatiu i treballador en el mdn i vers els homes. No €s posseeix
alld que no s’estima, alld que no és déna. Aquest és un acte de gratuitat. Cal un
nou habit. L'habit de veure tots els problemes humans des del punt de vista de la
comunitat humana i no des dels capricis de lindividu. La comunitat no és pas el
tot, com en una filosofia col-lectivista, perd la persona isolada no és tampoc una
entitat. Per aixo la filosofia politica del comunisme és una filosofia de |a tercera
persona, de l'impersonal. Hi ha perd una filosofia de pensar i pronunciar la primera
persona. Mounier diu aci éstar contra la filosofia del jo i ser a favor de la filosofia
del nosaltres. No és posseeix alld que no es déna, i no ens posseim a nosaltres
com persones si no ens donem. Aguest és el punt de partida de la revolucio
personalista, un realisme espiritual. La primacia de l'espiiitual no descarna a
I'hnome del mén i de 'encontre amb lMaltre.

Mounier concreta la seva definicié personalista de la politica en guatre
punts. Tots ells han de partir perd de la idea que si s'afirma d'alguna manera que
la persona és un absolut, no cal prendre aquest sentit en el de dir que la persona
és 'Absolut, i Mounier s’esforga en dir que tampoc cal, i a diferéncia de Maritain,
parlar d’un individu juridic universal, susceptible d’'una definicié com la dels Drets
de I' Home. El pensament de Mounier presenta a diferencia del primer pensador
uns frets anti-sistema, perd no creiem que aquest sigui el seu objectiu, com un
pensament llibertari. Mounier s'esforca en defensar la singularitat i la irreductibilitat
de cada ésser huma. La comunitat entesa com una integracidé de persones té la
funcié de salvaguardar la vocacié de cadascuna delles. La comunitat en si
mateixa és una realitat, un valor. Veiem aquests quatre punts. En primer lio¢
Mounier vol significar que una persona no pot mai ésser presa com un mitja per
a un coldectiu o per a una altre persona. En segon lloc no exlsteix una esperit
impersonal, un valor o desti impersonals. L'impersonal és la materia, i aquesta
afirmacié allunya Mounier del marxisme. Tota comunitat és en si mateixa una
persona de persones, o bé una forga on la matéria espiritual &s igual a la personai.
En tercer lloc i a partir d’aquestes premisses tot régim és condemnable si de
dret o de fet considera a les persones com oblectes intercanviables negant llur
vocacié singular. Aquest punt és la base en Mounier per a la critica a I'especulacio
economica i al sistema capitalista de mercat, on les empreses poden impedir que
les organitzacions siguin auténtiques comunitats de persones que treballen per
guanyar-se la vida i pel bé comu de la societat en la que viuen, superant un
moviment de capital que sigui independent de la realitat del treball huma i que fa
apardixer en la societat figures com el ric, el petit burgés o el miserable. Tambeé
rebutja aquelles societats que imposen una vocacié Unica a les persones, negant
les diversitats, sota la tirania d’'un moralisme fegal, font de conformisme i
d’hipocresia. En quart lloc el model de Mounier sobre la societat, en tant que
régim legal, juridic, social i econdmic no pot tenir per missié subordinar a les
persones nl assumir el desenvolupament de la seva vocacid, ans el contrari
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de garantir d’entrada una zona d'intimitat, de proteccié, de joia, de vida, que els
permeti la plena llibertat espiritual d’aquesta vocacié. Tot sistema, sigui quin sigui
ha d’acomplir aguestes exigéncies. Mounier no en defineix cap en concret ni
aposta per un d'explicit. Es la persona la que fa el seu desti, cap altre persona, ni
collectivitat pot substituir ni reemplagar aguesta missio, idea que repeteix
paral-lelament amb Don Sturzo. Mounier vol que aguestes exigéncies no sigui
només categories negatives, aquell ordenament social i politic que no les
acompleixi no pot ser valid ni bo, sind que siguin també criteris i exigéncies
positives, afirmatives. Aquell régim que les acompleixi sera personalista.

Tanmateix Mounier defineix la seva proposta per superacié o afirmacié de
dos negacions.

“ Le vrai mal du siécle, est qu'elle mangue communément a tous. Deux
maladies lattaquent en permanence: [lindividualisme, les tyrannies
col-lectives. lls ont aujourd’hui a leur maximum de virulence, et leurs effets
s'ajoutent, car ils ne sont que deux phases d'un méme mal.” (29}

Les linies de forga d’aquesta reconstruccio personalista son la lluita contra
lindividualisme, que defineix com un régim de 'anonimat, de {a irresponsabilitat i
de la dispersid, de l'egoisme i de la guerra. Categories que defineixen per
esséncia un regim anti-personalista, on la persona com vocacié, encarnacio i
comuni¢ tendeix a la unificaci0 pels seus exercicis essencials de mediacia, de
recerca de vocacié, d' engangement, de reconeixement i d'encarnacié que no li
poden mancar. En segon lloc la lluita contra el que anomena “personalisme paga”
i les seves modalitats anarquista o feixista. El seu cami és un estatut coordinat de
persona i comunitat. El mode! politic del pensador de Grenable és més pre-politic
que politic, per aix¢ es tracta d'una revolucid comunitaria, més que d'una definicid
de com gestionar una administracid, aspecte aquest que no és fa de cap de les
maneres en Mounier. Refaire la Renaissance és una proposta doble i sera
complerta en aquest doble abast: personalista i comunitari. EI Renaixement té
sobretot la reputacié de ser un punt de partida, el punt de la ruptura de I'amistat
humana, el comengament de la decadéncia individualista que la historia haura de
suportar durant quatre segles. Va tenir en el seu moment més que una simple
dimensid d’afirmacié de la persona, va suposar el desllastament d'un sistema
social i espiritual , el del funcionament feudal. Mounier s'enfronta a un nou context
del que cal alliberar a la persona, & dal feixisme i el del comunisme que
convergeixen en el fonamental: negar la llibertat personal. Si el primer
Renaixement és insuficient en negar, pel seu individualisme, la renovacio
comunitaria, en la superacié del segon superarem tambe latomisme individualista.
Totes les experiéncies ens porten al mateix punt: impossible atendre a la
comunitat oblidant a la persona, impossible servir la comunitat si no és sobre una
altra cosa que les persones soOlidament definides i afirmades. El “nosaltres™
sequeix al “jo", i més precisament — ja no es constitueix un sense laltre- el
“nosaltres” es segueix del “‘jo”. L'amor és el nexe d'aquesta relacié, d’aguesta
comunid. La maxima no podra ser: “Tu estimaras a I' Home ( ¢ als homes o al
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proxim), com tu mateix”, perd si; “Tu estimaras al teu proxim com tu mateix, s a
dir donant-te a ell, com la realitzacié mateixa de la Persona”, sense contencid o
mesura, sense limits. L’ amor és la unitat de la comunitat com la vocacio és unitat
de la persona. Tota la humanitat és aixi una gran conspiracié d'amor entorn de tots
i cadascun dels seus membres. Mounier delimita en aquesta “civilitzacié de I'amor”
de la que ja em parlat, el que no cal entendre per amor. L'amor no és la
complaenca, ni I'agraiment, no la consonancia; aquestes categories per si soles
sén insuficients i deixaren a la relacié personal en un nivell de mediocritat. Son
contra-figures a 'amor auténtic que és donacié de comuniéd. L'amor concebut com
ligam de lindividu a la persona, com un crida d'una a l'altra és per sota de les
consonancies de P'atzar. Tota la histdria de #a comunid humana és un joc és un joc
de I'amor i de l'atzar. La libertat és el terreny espiritual de la persona i el perill de
la individualitat és en encarnar-se en models politics que per la mistica personal
d'un dels seus membres esdevé una persona col-lectiva. Tota comunitat aspira a
erigir-se en el seu limit en persona, La persona de persones és la comunitat
personalista, la comunitat que no gaudeix d’aguests trets: organicisme social,
justicia distributiva, bé comu, primacia de I'espiritual amb respecte a la singularitat
i libertat de cada consciéncia i manca de reconeixement de les comunitats |
identitats naturals, és la comunitat que pren el pol individual per erigir-lo com unic
referent. D’'aci la malatia que Mounier denuncia i contra la que vol combatre, |a
malaltia de! nacionalisme J'Estat i de la divinitzacié del poder puablic. Mounier
reserva ¢l nom de comunitat a una Onica comunitat valida, la comunitat
personalista que ha definit com a persona de persones. La comunitat és la
coordinacid natural de Persones.

Mounier cerca en la vida democratica un ordenament que reflexi i respecti el
que anomena societat vital, aquella societat en fa que el lligam fonamental de la
vida de les persones és constituit per un viure comd i per un cert flux vital, a la
vegada bioldgic i huma, i d’organitzar-se per a la vida, una vida regida per uns
valors, que s6n la tranquillitat, la vida agradable, el bon viure i la felicitat. La
democracia que cerca és aquella que faci de la participacid el régim per
excel-léncia de la responsabilitat personal. La demaocracia , com a sistema liberal
parlamentari, ha de ser rebutjada si mena aquesta vida a una tergiversacié dels
mitjans | dels fins. No s’erigeix com a meétode per a ordenar una convivencia que
afavoreixi aquests valors i ordeni la relacid entre representat i representant, sino
com a un metode gue subordini la vida personal a la tecnocracia d'uns aparells.
Els mals que provoca sén la despersonalitzacio, la irresponsabilitat, el desordre |
lopressid barrgjats tots ells. Aquest és el fragment més dur de la critica de
Mounier a la democracia formal. Si la Unica comunitat valida és la comunitat de
persones, I’ Estat i la societat econdmica no poder ser sind servidors de persones
singulars o col-lectives que es desenvalupen espontaniament en un territori.

Mounier defensa, com Maritain, la primacia de I'espiritual perd delimita el
sentit d'aquesta expressid de dues maneres, una de negativa i una altra de
positiva. La via negativa suposa afirmar que I'esperit no es limita a 'exaltacié de
les energies vitals, raca, forga, joventut, disciplina, tensié nacional, éxit esportiu i
treball padblic. Aquests eixos sén la primacia espiritual dels feixistes i esdevenen
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simbols col-lectius tant danyosos com periliosos. En segon lloc l'esperit no es
redueix tampoc a la cultura, com una forma oficial separada de tota vida interior.
En tercer lloc la primacia de I'espiritual no és tampoc la llibertat, que si bé és la
conguesta fonamental de I'home, no pot tenir sentit sind en una adhesié. Que és
llavors 'espiritual en Mounier? Es fonamentalment dues coses: una escala de
valors, i una encarnacié en les persones que son destinades a viure dins d'una
comunitat total. Aquestes son les fonts auténtiques i profundes d'un régim
personalista i comunitari. La comunitat desenvolupa la persona en un ordre que
prepara el retorn d’aquesta a la comunitat. No hi ha comunitais auténtiques ni
persones auténtiques sense aquest moviment. El mén modern a desfet un i altre
pol del cami. Llindividualisme abstracte juridicista i egoista, reivindicador d'una
individualitat no ofereix sind una caricatura de ia persona. El capitalisme i els
Estats totaiitaris no ens proposen sind una societat opressiva sense vertadera
comunid. El reencontre del doble moviment no es pot donar sind és entre
persones que creuen en una veritat i s'engagent amb tota la seva anima. Mounier
parteix del marc conceptual dels autors que el van precedir, i en parla
explicitament d’ells, de Péguy i de Maritain. Els homes s'abracen i es separen a
formacions politiques per construir ¢l bé comi de la seva comunitat, en partits que
sén carnals, peré llurs fidelitats espirituals s6n a un altre nivell, com diu Peguy “ifs
revalent fout débat —mystique- sur le plan politique”. Es deixen anar pel que
Maritain anomena la “projeccié socicldgica * de llur fe i creences.

Mounier es qiiestiona si hi ha una politica cristiana. En el nimero especial
de la revista Esprit de 1933 : Rupture de Fordre chrétien et du désordre établi, es
proposa una reflexié sobre la relacié d’aquests dos ambits, el cristianisme la
gestié del poder piblic. La tensi¢ neix des del moment en que es planteja com
Factivitat espiritual amb els principis generals de vida que la regeixen per una part,
i de laltre la técnica politica, social i econdmica per laltre constitueixen dos
dominis en complerta independéncia reciproca, si bé que la intervencié en el
segon ambit en nom del primer constitueix una illusié o fins i tot una
inconseqUéncia. L'home espiritual pot obviar i abstraure les implicacions tecniques
dels problemes i expressar exigéncies insolubles en el terreny practic? Les
solucions van des de les filosofies positivistes laiques a les posicions d'extrema
dreta i empiristes. Mounier tornar a creure amb Maritain que cal “distingir per unir” i
que aquest sera el cami per a l'articulacid politica i espiritual del cristia, i també un
treball pacient per conduir tot alld que s’ha teoritzat amb el nom de filosofia
cristiana. Posa de manifest com la distingid necessaria entre els dos dominis no ha
gstat suficientment posada de manifest, o simplement precisada, per aquells que
tenen interés en mostrar una lectura totalitiria del cristianisme. Mounier torna a
parlar el llenguatge de Jacques Maritain.

“ Sur cela nous sommes en plein accord. Que signifierait: primauté du
spirituel, si l'ordre des fins n'avait pas une competénce dans l'ordre des
structures et dans 'ordre des moyens”,

Mounier critica explicitament a les formacions politiques democrata-
cristianes, la moral del moralisme és una filla bastarda i degenerada de la vida
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espiritual. Es situa en el mateix nivell que el pensament idealista, una zona mitjana
, i politicament moderada, on no es freqiienta res que no sigui benestant, ni des
del costat de I'espiritual ni del costat del material. Aquest conformisme, o tebiesa
centrista és el que critica en el pensament demadcrata-cristia, actitud que no veu en
moviments juvenils d’esquerra on l'engangement tensiona les conductes. El
moralisme en el cristianisme ha estat, junt amb el jansenisme, una de les
malformacions fonamentals. Afirma en canvi que un cristia no pot, en tant que tal,
prendre partit per la mistica de d’esquerra ni per la mistica de dreta, definides com
absoluts, com labsolut de l'exigéncia de Justicia o Ordre abstractament
considerats, perd pot constatar com de fet 'exigéncia d'ordre s’ha convertit en la
major part dels casos en la conservacié d'un ordre profundament injust i inhuma, |
que de fet la causa de la justicia social a estat presa per un o altre partit politic
en ef que l'oportunisme és manifest i on aquestes paraules sén més una fagana i
una pantalla de marqgueting politic que no pas una realitat. En aquests casos no
existeix una tensid auténtica, una metafisica contra |'ordre pervertit que es combat.
Aguesta és la moralina externa que el judici moral ha de descobrir. Tot el perill rau
en el pas de la mistica a la técnica, i de la técnica a I'accid, en evitar que la mistica
ne vivifiqui ni s’encarni en la politica. Per aixd cal vetilar per guardar la joventut del
tresor de la veritat. Mounier sap perd que la santedat per si sola no déna la
competéncia, I'eficacia necessaria per a la gesti6. Pero que la técnica formal per si
sola és un cos de principis de funcionament sense sentit, sense direccid, on no
sabem quin s6n els mitjans ni quins son el fins en no saber tampoc on és la fita
que hem d'assolir. Cal definir per tant la técnica dels mitjans espirituals. Aixi
assolirem al mateix temps una accié eficag sense perdre la puresa de l'ideal. Si
Mounier critica per tehis als demdcrata-cristians no accepta de cap manera els
partits confessionals, que no sén sind un enquistar 'energia vital de la fe en una
unica forga que aglutina per “decret” la seva “projeccid sociologica” de la mateixa, |
en enquistar-la la pot fer morir en el nivell interior i tarnar ineficag en el nivell
exterior.

Abastar els problemes de la politica parlamentaria tecnécrata, amb ia sola
conceptualitzacid de les polaritats dreta-esquerra, no és suficient, ja que en
polaritzar la politica es polaritza també la societat a la que se serveix, se li nega el
reconeixement als valors humans primordials, el valor de la persona i la comunitat
com harmonia final de persones. Abastar els problemes només amb categories
socials, economiques, juridiques per defensar el sistema democrétic ens pot fer
construir la comunitat contra les persones mateixes que la formen, o fins i tot
sense elles, i Mounier ni pot concebre aquesta societat democratica sense elles i
des d'elles, com punt de partida i coronament. D'altra manera les col-lectivitats i
les individualitats que se n’ apropiin tendiran inevitablement a abusar de la seva
forca. Aquesta és I'aporia fonamental. Com en un regim notablement col-lectivitzat
salvaguardarem I'autonomia sobirana de la persona en tot alld que esguarda a el
seu desenvolupament com a tal i en harmonia amb el regne de dret? Cal constituir
dues zones basiques de sequretat. La primera és la de I'educacid de linfant i de
les noves generacions. La segona és una zona de proteccié econémica. En el
primer nivell cal educar contra dos perills: el de 'educacio col-lectivista i totalitaria,
conformar un canon de llur metafisica oficial que crea petits feixistes i ciutadans
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segons un patrd, una mesura — conéixer una malaltia és el primer pas per elaborar
un recepte, una vacuna que la faci front-; el segon perill és el de l'educacié liberal,
contra aquesta cal reivindicar la necessitat d'una jerarquia de valors i de la
possibilitat de triar, d'escollir, que vol dir afirmar-se i qui s'afirma és la persona des
de la seva Unica competéncia, i sabent que I’ Estat no té sind el deure de posar-se
al seu servei i d'ajudar-la materialment i sobretot modestament mitjangant els seus
metges, els seus psicolegs, els seus orientadors professionals, els seus educadors
espirituals a discemir les seves potencialitats singulars. La segona zona de
proteccid, 'econdmica, esguarda a la vida de I'adult. Cal reconéixer una certa
forma de propietat privada, que podra concretar-se en més aspectes que la
simple propietat privada material o de patrimoni econdmic. La propietat d'una
funcié, o d’'un dret, com el dret al treball per exemple, instituiran un ordenament on
serd dificil un abds de poder del collectiu i el poder politic sobre la legitima
autonomia de la persona. Des d’aquestes premisses d'educacid, que superen
optimisme liberal individualista | Foptimisme collectivista que s'assolira, en tots
els nivells de Porganisme econdmic i politic un régim que per esséncia sera
descentralitzat fins als nivells propers de la persona, i evitant la divinitzacié del
poder public.
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NOTES

1. ANTHONY GIDDENS: La tercera via. La renovacié de la socialdemocracia.-
Liibres a 'abast 62. Edicions 62. 1999

Anthony Giddens és director de Ja London School of Economics and
Political Science. Al Regne Unit se 'ha considerat com el principal conseller
ideoldgic de Tony Blair i ha tingut una gran influéncia en 'evolucié del Nou
Laborisme. E! concepte de “tercera via” ha de significar una proposta capag¢ de
tornar a encendre la flama de l'idealisme politic, en un mdn on els punts de vista
de I'antiga esquerra han quedat obsolets, al costat d'una nova dreta sense voluntat
de conduir el canvi politic des del seus plantejaments inadequats i contradictoris.
El president de Fexecutiu espanyol conservador, José Maria Aznar, que ha situat
la seva formacié politica, el Partit Popular, de dretes, en la internacional
demdcratacristiana, expulsant alhora a un dels partits fundadors de fa mateixa i
ideologicament fide! al seu ideari, com el Partit Nacionalista Basc; es demanda en
el camp internacional parent | amic personal del socialdemadcrata Tony Blair, i basa
la seva politica internacional en la creaci6 d'un gran eix — hispano-anglosaxo-italia-
amb l'acostament amb el president Silvio Berlusconi, magnat de la comunicacio de
masses i de tall radicaiment necliberal.

En finici d’aquesta obra Giddens es proposa explicitament de delimitar un
model capag¢ de transcendir tant la socialdemocracia classica com el
neoliberalisme, i afirma un determinat métode kantia, no per la rad pura ni practica,
sind per la filosofia social: “ La vida politica no és res sense els ideals, perd els
ideals son buits si no tenen cap relacido amb les possibilitats reals”.

2.- Convergéncia Democratica de Catalunya, partit fundat el 1875 sota el lideratge
de Jordi Pujol i Soley, s'inspirava inicialment en aquets model , que havia de
garantir el benestar a tots els ciutadans, la seva accid politica en matéries com la
sanitat o lensenyament han seguit aquesta orientacié, garantint un sistema que
arriba per igual a quin vol optar per un servei privat o el vol de public. Aquest
primer posicionament en el centre esquerma programatic ha evolucionat en el
trencament amb el pacte municipal amb els comunistes i els acords pariamentaris,
que I'han situat des de la socialdemocracia a la posicié de ser un partit populista
de centre dreta , a partir del final dels vuitanta en¢a, un model de partit
personalista i interctassista; i €l terme personalista no es refereix aqui a els seus
dirigents, sind a la voluntat de donar servei a totes i cadascuna de les persones de
la societal.

CDC es defineix programaticament com personalista i comunitarista, peré
internacionalment s'insereix en la familia politica liberal. Pel seu compromis
nacional | les seves arrels personalistes no coincideix amb la tendéncia
individualista, com si volgués explicitament superar i transgredir el corrent
socialista i el liberal simultaniament, defensant simuitaniament la lliberat i la justicia
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social. Com a partit nacionalista ha de conciliar fronts diversos: el de la seva
adscripcio ideologica {liberal, conservadora, democratacristiana,}) i el de la
promocid i defensa d’una identitat cultural que per forga, ha d'incoporar valors
col-lectius.

3.- DAVID GREEN: Reinventing Civil Society.- Londres: Institute of Economic
Affairs, 1993, p.VIIL.

4.- Aspecte que posa de manifest A, Guiddens en la seva obra, per mostrar en
aquesta contradiccid un dels punts febles del sistema neoliberal.

5. A mitjans de 1998, hi ha partits socialdemocrates o coalicions de
centreesquerra al poder al Regne Unit, Franga, Grécia, paisos escandinaus i van
prenen forca a 'Europa de ' Est. Altres paisos com ltalia, van vivint el seu canvi
politic, que no esta exent d’'un cert equilibri entre el liberalisme a nivell d’ Estat, o la
socialdemocracia a nivell local i municipal.

6.- JOHN BLUNDELL i BRIAN GOSSCHALK parlen d'aquestes quatre actituds
politiques i socials en definir la societat al Regne Unit.

Beyond Left and Right.- l.ondres: Institute of Economic Affairs, 1997

6.- ANGEL CASTINEIRA “Individu i Estat”.- Quinze. Revista d’opinié nacionalista.
N¢ 18- Octubre de 1997. Convergéncia Democratica de Catalunya Pg. 7

El Secretari General de CDC Pere Esteve, ha emprat el concepte de liberalisme
social.

8.- FERNANDO VALLESPIN ONA: Nuevas ieorias del Contrato Social: John
Rawis, Robert Nocick, James Buchanan.- Alianza Universidad S.A. Madrid 1985.
Reelaboracit i reconstruccié d’una tesi doctoral presentada en la Facultat de Dret
de la Universitat Autonoma de Madrid, octubre 1980.

Pg. 33-34

“ Las teorias contractuales modernas surgen en el horizonte de la ruptura
de la concepcién teocratica del mundo: ya no importa el entronque de la
razén con la ley eterna, en el que derecho natural y derecho divino se dan

la mano, sino reemplazar la revelacion y el fundamento religioso por la
razén natural. £ triunfo de las ciencias de la naturaleza modernas y de la
filosofia mecanica natural acabardn dando el golpe de gracia a la
concepcion — participatio — de la humana razén en la - lex aeterna — divina.
El individuo se remite a si mismo como unica realidad sustantiva en la que
apoyar su percepcion del mundi (Descartes), a su razén natural, a los
impulsos y capacidades que le son propios. Cartesianismo y método
analitico-sintético se conjugan para afrontar el estudio del hombre empirico
reconduciéndose a su mera naturalesa. Se intentard concebir a los hombres
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“tal cual son” (B.SpinozaTratado Politico, cap. | pg. 141 Madrid Tecnos,
1966) i de esta constitucién natural va a deducirse el fundamento de todo
contenido normativo. La primera maniobra metodeoldgica consistira entonces
en “diseccionar” el Estado y la sociedad descomponiéndolos en sus
primarios, los individuos, para “recomponerios” después una vez conocidas
sus leyes psicoldgicas”

9.- MANFRED RIEDEL Herrschaft und Gesellschaft: Zum Legitimations problem
des politischen in der Phifosophie, en F.V. ONA, op. cit. pg 37

10.- J.LOCKE :"Second Treatises”.-En Two Treatises of Government, e d. Peter
Laslett, Nova York, Mentor 1965 pg. 32, 37-8, 41-43, 49, 123.

11.- J.J.ROUSSEAU: “Du Contract Social.- En Ouvres, € d . Du Seuil, 1971 |, cap.
VI volll, pg. 522

12.- JOHN RAWLS : Theory of Justice.- TJ. Cambridge, Masss. Harvard University
Press 1971; Oxford University Press, 1972.

13.- JUAN FRANCISCO CORONA RAMON. ANTONIO MENDUINA SAGRADO :
Una introduccion a la teoria de ia decisién pubfica.- Institute Nacional de
Administracién Puablica. Madrid 1987. Pg. 146

14.-JUAN FRANCISCO CORONA. RA. MENDUINA SAGRADO op. cit. pg.
149,150.

15.- ROBERT NOCICK: Anarchy, State and Utopia.- ASU Oxford Basil Blackwell,
1974

16.- JAMES BUCHANAN: The Limits of Liberty: between Anrachy and Leviathan.-
1975. LL

GEOFFREY BRENNAN. JAMES M. BUCHANAN:La Razdn de las Normas.
Economia politica constitucional.- Union Editorial. Madrid 1987

17.- GEOFFREY BRENNAN. JAMES M. BUCHANAN op. cit. capitol IV La
concepcid de l'individu en 'analisi constitucional.

18.- BRENNAN. BUCHANAN. Op. cit. pg. 89
19.- BRENNAN. BUCHANAN. Op. cit. pg. 54-55

20.- DAVID HUME: Of the Independence of Parliament. Essays. Moral and
Literary.- Vol. | Oxford University Press, Londres 1963.

21.- THOMAS HOBBES: The Cive.- Appleton Century-Crofts, Nova York 1949. Pg.
12. 1642
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22.- BAENNAN. BUCHANAN. Op.cit. pg 14. Proleg de José Antonio Aguirre
Rodriguez.

23.- ANGEL CASTINEIRA: Catalunya com a projecte. Un flibre que vol desmitificar
fa idea que Catalunya és una realitat donada, una tasca ja feta. IV Premi Fundacio
Ramon Trias Fargas 2000. Proa la mirada social. 200t. Cap. VI: “l.'aportacid del
comunitarisme liberal.

24.- PIERRE LETAMENDIA: La démocratie chrétienne. Presses Universitaires de
France. Col-leccié Que sais-je? N° 1692, Paris 1993.

25.. La coneguda “Declaracié de Schuman” del 9 de maig de 1950 déna avui data
a la celebracio del “Dia d’Europa”. La declaracié va ser signada pels “sis". Els sis
estats que constituint la “Comunitat europea del carbé i I'acer” van posar la llavor
de la Unié Europea actual: Replblica Federal Alemanya, Bélgica, Franga, [talia,
Luxemburg i Paisos Baixos. La proposta responia a una necessitat concreta: la
regulacié internacional de la produccid, distribucié i consum del carbd i l'acer.
Matéries que afectaven directament Franga i la RFA a 'Alsacia.

“ La unié comunitaria de la produccié de carbd i acer assegurara
immediatament (...) el desenvolupament economic, primera etapa de la
Federacié Europea, i canviara el desti de les regions secularment
dedicades a la fabricacid d’armes, i victimes elles mateixes, d'una manera
constant, de les seves produccions”.

26.- ROBERTI PAPINI: “Pour una doctrine du parti populaire europeen” . Union
Europeenne democratie chretienne: La democratie chretiene en Europe. Rome,
1979.

27.- RAFAEL CALDERA: Especificidad de la democracia cristiana.- Ed. Nova
Terra. Barcelona 1973.

28.- EMMANUEL MOUNIER: Revolution personnaliste et communitaire.- Editions
du Seuil. Paris 1947. Oeuvres d' Emmanuel Mounier. Tome | pg. 349

29.- EMMANUEL MOUNIER : Revolution personnaliste et communitaire.- Editions
du Seuil. Paris 1947. Qeuvres d Emmanuel Meounier. Tome ! pg. 179

30.- EMMANUEL MOUNIER: Revolution personnaliste et communitaire.- Editions
du Seuil. Paris 1847. OCeuvres d' Emmanuel Mounier. Tome | pg. 389

La reflexié sobre l'ordre dels fins i I'ordre dels mitians és comuna amb
Jacques Maritain.
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IV. EL PERSONALISME COM EIX VERTEBRADOR DE L'ORDRE POLITIC

Persona i ordenament democratic

La practica politica del govern comporta un joc d'unitat i de pluralitat entorn
la representacié. Aixé porta dificultats d’ordre tedric i d’ordre practic. La dificultat
practica comporta que el resultant d'una decisié sera Unica — és dificil fer en linies
generals dues coses a la vegada — i en aquesta solucié Unica s’han d'identificar
totes les parts interesades. Les minories que no han recolzat I'opcié que triomfa
han de poder identificar-se en ei desti comunitari. La dificultat tedrica rau en evitar
crear una “classe politica” com a é&lit separada. Una politica dels politics i pels
politics obliga a deixar sense dimensid politica als ciutadans.

La democracia personalista ha de realitzar-se a partir d'unes condicions.
Podem establir un minim de cinc d' aquestes condicions. En primer lloc no pot
desenvolupar-se sind és en el marc d’'un Estat personalista, on la divisio de poders
marqui els limits entre els mateixos i sigui athora garant de les normes mitjangant
les quals el dret personalista sigui reconegut. En segon lloc cal unes limitacions en
els limits inferiors. Cal garantir l'accié dels cossos socials: governs locals,
agrupacions econdmiques, grups mediatics, espirituals i lobbyes d'interesos.
Aquests han de tenir presencia de fet i presencia de dret. Al mateix temps cal una
garantia superior; la que procura un Consell Suprem. Les funcions d’aquests sén
mantenir a I' Estat en el seu limit evitant els abusos. En quart lloc cal una acurada
distincio entre autoritat i poder. L’autoritat és una vocacio, una funcié social per la
qual unes determinades persones prenen en carrec €l servei de les altres en una
perspectiva de valoracié i fe en la vida personal. En el poder — com una forma de
dominacié- la persona resta en el centre de la prioritat. El personalisme restaura
Fautoritat, perd la limita. Aquesta distincié permet també un equilibri de poders:
“dividint els poders podem limitar els poders entre uns i altres”. Els poders
autdbnoms sén jerarquitzats - verticalment -1 poders economics, judicials,
educatius; I’ autonomia dels quals es reconeguda i protegida; i — horitzontalment —
en base a una estructura de participacié descentralitzada. En cinqué Hoc la
democracia personalista ha de gaudir d’'un nou lligam entre el poder legislatiu i
lexecutiu, amb fa finalitat d'evitar I'absorcid del segon al primer. El poder
parlamentari és el debat sobre 'actuacié del Govern i el seu Executiu, en cas de
conflicte és el referéndum popular — I'electorat- qui haura de dirimir. Aquest model
de democracia personalista és aixi una proposta de tercera via, com hem dit,
reprenent la teoria clasica de la divisié de poders (Montesquieu), i la defensa de
les autonomies locals (Tocqueville). Partint d'aquesta tradici6 liberal, recupera
aspectes de la democracia socialista (H. De Man i G. Gurvith), preferentment en
temes econdmics. L'eix central és de! personalisme comunitari en relacio a
I'ardenament democratic és redescobrir el concepte de ciutadania.



Alasdair Mcintyre publicava 'any 1981 — After Virtue - , on analitza el que ell
anomena cultura emotiva o manipulativa, que es caracteritza pel fet que les
valoracions sén expressions (nicament dels meus sentiment ( feefings) o©
necessitats {(needs). Segons Mcintyre el problema fonamental de 'emotivisme és
que ha caducat la distincié fonamental entre relacions socials manipulables i no
manipulables. Mclntyre analitza aquesta cultura emotiva o manipulativa mitjangant
tres caracters estandards o arquetips: I' esfeta, el manager burocratic, i el
terapeuta. Les tres figures desconecten als homes del seu passat i el seu futur.
Tota la societat és en les seves mans un paclent, és a dir un malat a guarir. La
figura de l'esteta en adquirir plena sobirania scbre el seu propi regent, ha perdut
els Iimits tradicionals proporcionats per una identitat social i una visio de la vida
dirigida a un fi determinat. Hom podria pensar que els managers i els terapeutes
gestionen I'esfera del politic i procuren la salut, entenent els dos termes en un
sentit moit ample, des de posicions que conecten i un futur. Aixd perd no és cert.
Mclntyre diu que el que manca és una patria en el sentit complert, la practica del
patriotisme ja no és posible en les societats avancades. En qualsevol societat en
qué el govern no expressa o representa la comunitat moral dels ciutadans, sind
que representa un conjunt de convenis institucionals per a imposar la unitat
burocritica a una societat a la qual li manca el consens moral auténtic, la
naturalesa de "obligacié politica esdevé sistematicament confusa. El personalisme
comunitari ha de defensar el lligam de la persona amb I'ordenament democratic on
la dimensié privada de la persona sigui respectada, i on €l referent civic vers la
comunitat sigui ef reflex del sentiment de pertinenga i d'identificacié amb una
identitat propera a la persona: la ciutat i la nacib. Aguesta identificacid fara que 1a
persona no sigui un —pacient- sind un subjecte de drets i d'obligacions — i la
societat superi ef decliu i el consentiment vers la decadéncia. La formacié interior i
civica d’aquesta persona sera el fonament d’aquesta renovacio.

En aquest recuperar la ciutadania personal e€s recupera ensems i
automaticament la ciutadania en la identitat local, patria dels homes, que no
tindran drets politics concedits ¢ tolerats per les comunitats majors, sino drets
fonamentals. La ciutadania no és un fendmen ciutadad oposat al mén rural, o
l'exaltacid d'un ruralisme contra les urbs, de la mateixa manera que a ciutadania
universal no és tampoc la pertinenga a una ciutat cosmopolita, és la consideracio
de drets i deures en un estatut juridic. La racionalitat d’aquesta ciutadania s'ha de
basar en I'acceptacid responsable d’aquest fet.



Fonament del cos social i democratic en un princlpi transcedent

El fonament transcendental del personalisme que demana Josep M2 Coll té
en Maritain i Mounier una direccid al bé comu social, l'ordre del qual el
personalisme és 'eix vertebrador. L’amistat civica és el fonament de la ciutadania.
El fet que “hi hagi coses per les quals valgui la pena sofrir” com diu Véaclav Havel
inspirant-se en Jan Patocka, el fet de la “solidaritat dels escruixits” no €s siné un
cami per a recuperar la ciuladania — com diu Véaclav Havel a La responsabilitad

como destino.

La fi de tota comunitat és el bé comi de tots els seus membres i comporta
una relacié de la persona a la comunitat per tal de retomar a la persona. El
fonament de la nacié és la persona en la seva dimensié comunitaria, la persona
que viu i es realitza en una societat. Ef particular i 'universal no es contraposen,
no sén antagonics. D'aquesta manera el bé comu s’ha de preferir sempre abans
que el bé prapli, perd amb una precisié: cal que els béns siguin d’'un mateix
genere. El bé és un concepie analogic i pot predicar-se extensiva i intensivament.
Bo i mantenint el mateix génere de bé, és a dir que siguin intensivament iguals: el
bé de molts és millor que el bé particular, un bé comU que denigrés els drets de la
persona no seria un auténtic bé comu, igual que una nacié que convisgui en una
comunitat major, té drets fonamentals, no simplement drets politics concedits per
lautoritat major. El Tractat de Maastricht acepta com a constitutiu de la Unié
Europea el principi de subsidarietat. Aquest principi: ia subsidarietat — com
autonomia dels cossos intermedis - és ara en mans dels Estats perd el seu
significat originari era aquesta constitutiva descentralitzacio organica; i ha d’assolir
la seva perfeccio junt amb un segon principi: el de solidaritat . Els dos no son
principis que s’hagin d’harmonitzar, sind les dues cares d’'un unic ordenament que
expressa, alhora i sense divisid, la doble dimensié de Funic ésser huma, que és
també, a lavegada constitutivament individual i social.

La concepcit personalista de I'ordre i la societat civil | de la llibertat no és
una major participacioé del poble en les funcions de govern, ni un cert mecanisme
de designacid de la persona que exercira el poder; és fer derivar lautoritat de ia
voluntat popular sense que aquesta no resti perd deslligada d’un cent fonament
que la transcendeixi. Una autoritat aixi concebuda, si en un moment pot resultar
uatil com aglutinadora social i garant de Pordre, no basta com a fonament. Restaria,
per principi, a mercé de qualsevol moviment d'opinid i esdevenir, per degradacid
del propi concepte el fonament d'un poder dictatorial. Cercar un fonament del cos
social i democratic en un principi transcendent no és cercar una primacia
teocratica o una confessionalisme que només protegéis i reconeix una
determinada creencga, prchibint i perseguint adhuc de forma violenta qualsevol
altre expressié. De la mateixa forma que no volem que s’entengui per democracia
un procediment buit de continguts axioldgics que serveix tan sols com un
mecanisme per assolir el poder, i si volem una nocié de democracia que subratlli
el valor i ideal d’'aquesta com exigéncia per assolir igualtat i libertat de la
ciutadania; el mateix cal entendre en cercar un principi transcendent. Aquest eix



s'articula entorn d’un altre: el principi de laicitat positiva, que demana una valoracid
de la llibertat, la responsabilitat dels ciutadans, el pluralisme i la igualtat. Principis
propis de les Constitucions modernes com la de Estat espanyol de 1978.

Un fonament franscendent al principi d’autoritat poden ser-ho Els Drets de
I’Home i la llel natural, els limits dels quals no podré mai transgredir 'exercici de
la politica, malgrat ostenti el poder de l'autoritat.



El personalisme com eix vertebrador de I'ordre politic

Els moviments de dissidéncia menen a la historia a corporacions que s
fan carrec de lorganitzacié administrativa dels paisos, tal i com ha demostrat
Moisei Ostrogorski en la seva obra La democracia i els partits politics de 1902,
obra de gran reputacié i influéncia en autors com Max Weber, Maurice Duverger i
Charles Péguy. Aquest moviment del pre-politic al politic és la tesi del
personalisme com eix vertebrador de l'ordre politic, perd aguesta tesi no és tan
sols aguest moviment, és la perfeccid social en Tequilibri del personal i el
comunitari, del pre-politic i el politic, del privat i el pablic, del intrapersonal vers
linterpersonal i d’aquest a la dimensi¢ social de la persona i al seu ordenament
public, és a dir la politica. El moviment de Ilntrapersonal vers linterpersonal té
també una altra sintesi: el transcendental. Aquest és un moviment que cerca la
perfeccié de la persona. El personalisme pre-politic esdevé eix donador de
sentit de Padministracié pablica, | el personalisme comunitarl politic ha
d’esdevenir el lligam moral entre I'administracio, els partits politics, els
homes i les comunitats patries.

Ostrogorski ens mostra la democracia més com un problema que com una
solucid, aixd si, preferible a moltes solucions. Estudia el naixement dels partits
politics i el desenvolupament del sufragi universal. Encara que els partits neixen
extraconstitucionalment han acabat formant part del mateix entramat palitic. Son
mecanismes complexos destinats a transformar I'energia politica difusa en
I'electorat en treball pariamentari organitzat, organitzacions estables composades
per politics professionals. La necessitat de mantenir I'aparell del partit porta
inevitablement a modificar tant els principis sobre els quals es fonamenta com les
activitats relacionades amb aquests principis per tal g’augmentar I'ajuda financera i
electoral de l'organitzacid. Es tendéix a la burocratitzacié, i com a organitzacions
dedicades al combat amb un adversari exigeixen ['obediéncia i la logica
jerarquiques. Els partits passen de ser un mitja a ser un fi en si mateixos. Erigint-
se en portanveus organitzats d'un sector de l'electorat fracten de transformar
aquest sector en un conjunt de partidaris incondicionals. La tendéncia a la
fabricacié de programes electorals comporta un perill de contradiccid: 1a rigidesa
de propostes universals. Aquesta rigiesa és el que Bofill i Mates denunciava com
una 'funcié de dissolvent social” del partit politic on qualsevol altra fi restara
subordinada, per important que sigui. E! vincle moral del ciutadad és aqui
insignificant. Per Ostrogorski la victoria sobre el formalisme politic, per ésser real,
caldra guanyar-la primerament en Fesperit de l'elector. Aquest és l'eix del
personalisme com eix vertebrador de [l'ordre politic. Ostrogorski subscriu
Pafirmacié de Mounier: “perqué els poders siguin dividits per sempre més, cal que
no estiguin totalment separats”. L'amplia perd amb la seva propia afirmacio:
perqué els poders romanguin units, ¢al que no es confonguin mai. Es doblement
important en democracia elevar el nivell intel-lectual i moral de les masses, amb
aixd automaticament pujara el nivell moral d'aguells a qui es considera superior a
les masses. La democracia, régim de llibertat, no pot reeixir sino empra metodes



impregnats de la llibertat. L’auténtic individualisme, que no és de cap manera
sinonim d‘egoisme | de menyspreu per la justicia social, no pot deixar de veure
sota un punt de vista social tot alld que fa referéncia a I'individu. Sense renovacié
social no hi ha renovacié del govern democratic. En oposar al formalisme larad i la
consciéncia individuals, no es tracta de transformar cada elector en un filésof
cartesia i un moralista constantment preocupat en “conéixer-se a si mateix”.
L'elector mitja sempre sera un seguidor, cal perd que 1a idea del bé sigui present
als esperits.

Lindividu compta ara amb molts més punts de recolzament, gracies a
'emancipacié de lindividu que han inaugurat eis estois i que la reforma, la
Revolucié francesa, ladveniment de la industrialitzacid han fet triomfar.
L'autonomia del pensament ha creat molts centres de resisténcia: la religid
separada de I'Estat, la ciéncia lliure, l'art, les lletres independents, T'activitat
economica i l'activitat social sense traves, fan que no es puqui destruir la societat
en totes les seves fonts vitals a la vegada. E! formalisme vol per camins diferents
retornar la societat a la uniformitat, les municions de les gue lindividualisme s’ha
nodrit asseguren per molt de temps a la nova societat uns avantatges que cap de
les societats anteriors havia posseit. Val més morir lluitant que viure morint, pero
avui dia, son les formes politiques o socials anteriors a la democracia les que han
mort. Cal evitar el panpollticisme en la vida espiritual, del lleure, de la creacié
artistica, del man de Ia llibertat. Cal evitar el “piove, porco governd” de l'obrer italia
que gaudia per primera vegada d'unes vacances, o evitar creure que determinats
aspectes de la nostra vida cultural tenen poca vida perqué son poc subvencionats.

En I’ estat del benestar vivim millor que no pas es vivia 'any 1900, data del
noucentisme culturat i politic catala. L'esperanga de vida ha augmentat d'una
manera notable, en bona part degut als progressos importantissims de la ciéncia
meédica i dels sistemes sanitaris, que han millorat qualitativa i quantitativament
d’'una manera notabilissima. Afegim-hi les possibilitats del lleure: la masica, llibres,
espectacles, distraccions a casa i fora de casa, els avengos com la nevera, la
rentadora, les facilitats, la millora en I'higiene i la salut, la defensa davant el fred i
el calor, etc. Aguest innegable millorament només pot ésser copsat per aquells
que siguin capagos de fer una comparacié entre les dues époques i valorar
degudament els canvis, i aquest grup de persones no sén el total del conjunt
social, (la meva generacié no ha viscut aixd, i les noves generacions neixen en
una nova época que poc té a veure amb l'anterior). Els sistemes de transmissié
generacional i el coneixement del passat sén molt dolents i a més a més estan
viciats d’arrel, consideren el passat com a mort, un mort que cal museitzar i
modificar. Aparelx un rebuig conscient de la memoria historica com a tal. El nostre
passat no és memoria, un objecte de museu, quelquom extern. Es el llegat de les
generacions anteriors que van viure en la nostra mateixa terra, amb les seves
diferéncies i coincidéncies respecte la nostra vida. Cal articular un rebuig manifest
a considerar que les generacions passades i nosaltres formem dos moments
incompatibles, com demana la tesi del text de Sturzo Sociologia i historicisme.Hi
haura canvis en els costums 0 en els valors, i sempre existeix un “conflicte
generacional psicologic”. Aixi la societat camina i es renova, perd si el tot social viu



en aquesta situacié en nosaltres per un temps, aixo pot incapacitar per a la
comprensié | impedeix qualsevol valoracié objectiva de la situacié present, que
només és considera en funcié d’ella mateixa. Sacrificarem i perdrem la memoria
historica. Vivim ara molt millor que no pas l'any 1900, referéncia d’'una fita de
regeneraclomsme Els temps presents son bens i cal defensar la bondat del
sistama social i politic actual. L'ombra que s'insinua en aquest aspecte és, com
assenyala Jordi Gal, la confusié entre el que és gratmtat i personalitzacid: tot
gueda confés en un magma pastos regit per la idea, si se’n pot dir, que hom té tots
els drets i cap mena de deure. El que viu en aquest mén habitualment no s'adona
que viu parasit de la riquesa col-lectiva creada pels que van saber distinguir entre
treball i oci, entre drets i deures, i molt especialment, els que han viscut qualsevol
ltuita en temps de dissidéncia. La incapacitat de qui viu en aquestes il-lusions per a
qualsevol accid col-lectiva seriosa és aixi total. No coneix la memoria, ni sap quina
és la seva patria. Aquesta mena de vida és la “vida flotant®, una vida facilitada
per la real riquesa collectiva que la manté | polenciada per les enormes
possibiiitats d’'evasié vers mon ireals que ddna avui el mén de la imatge, de la
“realitat virtual”. Aquestes son les ombres que planen sobre el nostre temps:
“panpoliticisme” del public i “vida flotant’ per la dimensi¢ privada,
acompanyada d'un cert individualisme agressiu o0 competitiu en la vida
professional. Cal, per tant, recuperar la ciutadania des de! personalisme
comunitarl. Aquest fenomen és tambeé el que analitza Jordi Sales anomenant-lo
desinterés especulatiu per la racionalitat ciutadana , Ciutat, Raé i Estat — Jordi
Sales i Coderch, Colloquis de Vic 1997. Tothom es diu demécrata pero tothom
parla i actua com si la voluntat ciutadana fos sobretot o gairebé unicament una
cosa a determinar, a manipular 0 a seduir, i no a respectar. A ningd no I'hi
interessa pensar que la democracia 0 és una impostura, o es fonamenta en la
conviccié que qualsevol ciutada pot govemar als ciutadans, el que obliga a educar
tothom com a ciutadans capagos de governar. No es pot pensar en la "classe
politica” com ens separat, cal un treball en profunditat de la societat, I'organitzacié
dels sindicats, la formacié de la joventut que demanava Luigi Sturzo, l'educacié en
la bellesa de la responsabilitat en ia vida del bé coml de tots els ciutadans.
Perqué un tot sigui un tot politic cal que es sapiga sempre com a possiblement a-
politic i ho temi. Aquesta és I'aportacié cabdal de Thomas Hobbes 2 la filosofia
politica. Perqué un tot sigui politic cal també que el tot es senti realment paolitic,
tant en la seva immediatesa com en la mediacio que el fa ser politic. Aci té sentit
la frase de Modunier “I'apoliticisme és una desercié espiritual”. Cal una adequada
manera de celebrar o cantar la gloria de la ciutat en un gest habitual que vinculi a
la persona i a la societat de farma intergeneracional.

La Pax Europea, com el sufragi universal, es una realitat molt recent i molt
fragil, i actualment aquesta fragilitat interna ha d’actuar ja com a bloc en la recerca
de solucions als nous conflictes de macroterrorisme de 'época de la globalitzacio.
Agues model europeu imposa deures & tots els ciutadans i és “venuda” com una
font de privilegis i avantatges per una retdrica economicista que vincula
l'europeitat a I'augment més o menys indefinit de prosperitat econdmica, juntament
amb una moneda Unica, relacié de rad, que ha d'acostar societats i és el simbol
més tangible d'aquesta igualtat. La construccid europea ha d'ésser



necessariament una molt llarga tasca de pacificacié dels silencis que la memdria
historica t&, i que hauran de conviure amb la politica interestatal de la ciutadania
europea. Els problemes de substracte de totes les guerres que des del segle XVi, i
ja abans, i fins el 1945 d'una manera initerrompuda, conformen el record que a
Europa practicament tothom a fet sofrir tothom, fins el terrorisme actual que
sembla avangar dubitativament en un procés de sistole-diastole, en treva i accid,
vers una pau que no arriba en no arribar tampoc un plantejament honest de la
solucid (Euzkadi, Irlanda), i fins també una flagrant celebraci6 d’un 50 aniversari
de I'Otan en plena intervencié internacional en el conflicte dels Balcans, amb un
tancament que tampoc no és definitiu, perd on si hi ha una condemna
internacional al totalitaisme. L'Europa Unida s’haura de construir en aquest
descontent difuminat de les classes mities, amb tendéncies demografiques que la
poden deixar sense un proletariat intern més 0 menys cohesionat, i on 'actualitat
del problema de la immigracid posa sobre la taula la dialéctica: identitat-
multiculturalitat; tolerancia-cosmoepolitisme.

La Unié Europea, que va néixer com a resposta a una situacié bipolar, ha
de ser ara un model de resposta a |a globalltzacid. La sensibilitat per les cultures i
les Identitats locals que generen confianga i convivéncia no li és estranya, i cal
desenvolupar-la com un dels sus principis rectors.



CONCLUSIONS

. La persona és el punt de partida, el punt d’arribada, el mitja i la fi. Si jo no
sapigués el meu nom, el de la meva persona, no podria anar a cap registre
civil ¢ parroguial, i ningG no em podria dir el meu nom, deixaria de ser
persona, i per derivacié deixaria d’haver comunitat.

. La critica del tomisme al personalisme es basa en dos punts. El primer
afirmar que el personalisme no defineix la persona, en segon lloc que no es
pot fer d’aquesta només un nus de relacions, sense definir-la abans
substancialment. Essent estrictes aquesta critica és més des d'un corrent
de lectura actual de sant Tomas que des de sant Tomas mateix. La distincio
individu/persona es troba en sant Tomas mateix, que parlava tambe de la
relatio com un atribut essencial a la definicié de persona. Pariar de la relacié
i de la comunid no és negar la identitat personal, com si aquesta es perdes
en produir-se aquella i calgués, per tant, preservar a la persona en un
castell “pur” de vidre. Ans al contrari és afirnar-la ja que en ella la persona
es perfecciona.

. El voluntarisme de l'ética personalista €s la condicid de possibilitat de
lautoritat politica i 'ordre social i alhora el garant dels Drets Humans, el
desenvolupament de les nacions i I'ordre social.

. Els moviments pre-politics es transformen, un cop superada la seva funci6
de dissidéncia i resisténcia en temps de lluita, en moviments politics, en
partits politics que treballen des d’administracions. Carta 77 es transforma
en el Foro Civic. El mateix Vaclav Havel era reaci en principi a {a constitucio
d'un partit politic com mecanisme electoral en el sentit modern. El moviment
C.C. de Raimon Gali dels anys 50 es transforma a Catalunya en 1975 en
partit politic, Convergencia Democratica de Catalunya, | dirigeix
radministracié entorn de vint anys. Don Sturzo és l'autor més significativ
dels citats com nuclears en la tesi que passa d'un moviment o estat “pre-
politic” a un de “politic”. De capella i fildsof escolastic a professor i socidleg,
de socidleg a home compromés amb el benestar de les persones i d'aci a
creador del Partit Popular italia el 1919. D'altra banda I'dnic demdcrata-
cristid que reconeix i tutela explicitament un partit d'aquest signe. Tot i que
conegut, é perd el menys citat per aquestes formacions com a referent
ideologic. J. Maritain i E. Mounier s6n d'altra banda els més coneguts i
reclamats des d'aquesta familia politica, tot i no militar en partits ni
recongixer explicitament a la democracia-cristiana. Es van mantenir i van
reflexionar en la pre-politica, | des d’aquesta llavor és licit que un moviment
0 alire s’en senti hereu.



. Hi ha una lectura conjunta de J. Maritain i E.Mounier, que una distincié
entre “filosofia de la persona” referida a Maritain, i un “personalisme
dialdgic” referit a Mounier, no pot posar de manifest. J. Maritain és impulsor
de 'aggiornamenio de I Església i la seva reconciliacié amb el mén modern,
en la seva distincio entre el poder temporal i espiritual. Mounier coincideix
amb Maritain en el judici contra els totalitarismes i el liberalisme economic.
Mounier no és marxista. Es un cristia de base que denuncia una moral falsa
en la burgesia i s'enfronta a la irracionalitat feixista. EI manisme parteix de
la matéria i les classes socials com a primer postulat. Mounier parteix de la
persona i de la seva vocacio a la transcendencia i la comunitat.

. Les persones donen el millor d’elles mateixes en les institucions. El Dr.
Carlos Diaz en la seva conferéncia E! pensament de Mounier a la Fundacid
Joan Maragall el 15 de novembre del 2001 va dir: “ un personalista no esta
en el poder, sind ja no és personalista”. La tesi present és la contraria: la
politica ha d’estar en mans de personalistes, com Vaclav Havel o Jordi
Pujol, que portin a la gestié els ideals d'un moviment pre-politic.

. Com defensa Ostrogorski cal retornar al personalisme pre-politic de la
renovacid sacial, condicid d'una autentica democracia. El sistema de partits
provoca per si mateix en determinats dmbits un “hastiament”. La critica de
Mounier a la democracia ho és com a sistema gerencial de funcionament,
no com a valor o sistema de valors, com la participacié. El primer sentit
sempre tindra defectes i serd insuficient des de la llum del segon.

. Cal cercar de nou un discurs per les vies mitjes o “terceres vies”. El debat
entre el liberalisme i la socialdemocracia és de maxima actualitat. El rebuig
per I'Europa civilitzada a figures extremes i fantasme del passat és palés:
“Pinochet-Milosevich™ | les diverses formes d'integrisme i terrorisme
internacional. Existeix d’altra banda una caiguda de les ideologies
demdcrata-cristianes o social-cristianes en ei liberalisme. La tercer via de
Mounier ho és entre el marxisme-col-lectivisme, i el liberalisme burgés. La
seva proposia no era pero equidistant i es decantava pel marxisme, sense
compartir d'aquest el materialisme immanentista. No era tant contra el
feixisme i comunisme, que s’havien presentat a elles mateixes com a
tercerces vies { per aixd estudiants dels 60 malfiaven de la nocié de tercera
via, com actualment la credibilitat i el prestigi de la “classe politica” no és
quelquom ja guanyat, sind quelquom a demostrar).

. La proposta del personalisme com eix vertebrador interclasista de 'ordre
politic és aixi valida, com a proposta d'organicisme social, en el mac
d’aquest horitzd, proposta que ha de fer accent en la vigéncia del model de
ia Deciaracié Universal dels Drets de FHome.



. El model del personalisme es basa en la ciutadania, on l'existéncia dels
drets i deures de la persona forneix el personalisme comunitari. El
personalisme com eix vertebrador de Fordre politic és la sintesi del pre-
politic amb el politic. La manca d'aguesta harmonia és una de les causes
de les guerres, del terrorisme i de la injusticia. La font de la manca de
reconeixement de les identitats naturals, que tenen drets naturals.

. Només des de la pre-politica no es garanteix la governabilitat. Es ingenua
la critica de Mounier a la creacid de riquesa i al diner en I'economia de
mercat, i perillosa la seva critica a la democracia parlamentaria. Cal una
sintesi del personalisme pre-politic i la governabilitat administrativa. Cal un
model que defensi simultaniament la llibertat i la justicia social.

. Cal tornar, més enlla de la globalitzacié i de la politica entesa com a
mediacié de comunicacié de masses, a la concepcid social de les
comunitats naturals, i de la politica dels ciutadans i pels ciutadans.

. De la vida viscuda en ol fiuxe, o la manca de reflexié, a la vida responsable
on ia persena és conscient de la seva situacid, hi ha la tensid que el
personalisme imprimeix en la vida de I'home i ia dona. Aquesta tensié és la
cura de I'anima que I'heréncia del platonisme ens dona i que podem alinear
en al mateix missatge personalista, que com el platonisme és també una
filosofia on no tot pot estar escrit, i on el didleg { jo-tu-nosaltres) és el
génere de la comunicacio.

. Engangement és més que compromis. Fer les coses per compromis és
menys que engangement, que és la situacié responsable i la implicacié en
la mateixa. La persona és en E.Mounier “e/ volum total de home”. Aquest
volum total viu d'una tensié i equilibri de tres dimensions espiritulas:
vocacio, encarnacio i comunié. Estem situats, encarnats o compromesos i
no podem intentar fuir sense desnaturalitzar-nos. La vocacio descentra a
lindividu d’e/ mateix i el situa sempre en elf mateix. En aquestes cateqories
es desenvolupa la verticalitat i la horitzontalitat de la persona.

. El debat entre liberals (Rawls, Dworkin,Nagel) i comunitaris (Taylor,
Sandel, Mc Intyre, Waltzer) ha remogut el debat de les filosofies de la
democracia dels darrers trenta anys del segle XX des duna polaritat
fonamental: el principi liberal pel qual la dnica finalitat legitima de les
institucions politiques és promoure Fautonomia maxima dels individus que
formen part de la societat, i el principi comunitari: la definicid de la vida
autenticament lliure que passa per la participacié de lindividu en una
comunitat histérica particular. El fonamental és ara reflexionar sobre la
formacic del ciutada. No cal reflexionar partint de la férmula aristotélica “/a
polis és anterior al ciutada” (Politica, 1253 a 18) per debatre si existeix un
subjecte anterior al fet social, o una nocié post-social del subjecte liberal
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emancipat , I'enllag personalista entre vocacid, compromis i comunié és
més apte que la bipolaritat individu-comunitat per tal de descriure una
expansié¢ de la grandesa de la persona sense que calgui sempre pensar
que o lindividu s'afirma aillat o s'ha de sotmetre a un grup. Es el caracter
personal i Hur formacid la que permet afirmar-me alhora que em manifesto
liurament als aitres tal com séc¢ en élls i en una unitat immediata d’accio. La
persona és desti comunitari lliure des de la base del seu caracter dinamitzat
com a vocacio.
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